ژلڑبارضش سور ری 
۷یق سوئاہ مسر< :جا 


۱۶١ ۸2۸۸1۸‏ ۸ا۳۰ !۸ا 01۸نشاے 
8 :۸ا۸ ھی 


۳۴۷۷۷۸ ج٤٤‎ 


وماغچا مطو اون مو مل جہادمءّ ہجوز 
جو ولراوموچجود ور آااہ ہہ مہ ا 
میثطہ فموسں عواِل عزممنا ۲ ٠‏ جومچومصدا ٦‏ 








قسيسامدذ تبحقتقانی در مساس ۲ر سکی و اجنماحی 





سال سوم سمارہ دوھ وسشسوم سمارہ مسلسل ۱١٠١‏ 





پانساں و ناسر ۱۳۷۳ 


















او 
بدو پر 
نشی 


سے 


ایی 


فصلنامة تحقیقاتی در مسائل فرھنگی و اجتماعی 


سال سوم شمارهٴ دوم و سوم شمار.مسلسل ۰/۴ 











تابستان و پائیز ۱۳۷۲ 





صاحب امتیاز, 
معاونت اموربین‌الملل وزارت فرھنگ و ارشاد اسلامی 
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ساختمان شمارہٗ یک وزارت فرھنگ و ارشاد اسلامی۔ طہِفةٔ ضلسم 
دفٹر نشریه نامه فرمگ 

تلض ۸۹۱۱۳۳ 

۸۹۳۰۱۰ ۱۵۔‎ )١٢١( 

پست تصویری ۸۹۳۰۰۴ 





مسثولیت محتوای مطالب ر مقالات چاپ شدہ با نویسندگان است۔ 
نقل مطالب و تصاویر نشریه با ذکر مأخذ بلامائع است۔ 


ٹیمت ۱۸۰۰ ریال 


ٹھرسٹت 











ہے میں 





٭ عدالت ر آزادی / دکٹر بشبریهہ محمدرضا جوزی دکتر داوری, دکٹر دپنانی: دکتر مجتھد شبستری |۶ 





٭ آزادی قلم/ شہید سبد مرتصی آوپنی | ۳۴ 





٭ سراب عدات از دبدگاء ہھایک / موسی عنی نژاد ۴۲ 





٭ جان رولز و تٹوری عدالت/ ژان لاکرست / عبدالغزیز غریب / ۵۰ 





٭ عالم مثال / عانری کربن / سیدمحمد آوینی / ۵۴ 


٭ معجزہ ر کرامت از دیدگاہ لاھیجی/ آیت الله سید محمد خامنەای | ۶۶ 


٭ دیالوگ: ایمان: سیاست / لیلی مصطفوی کاشانی / ۷۶ 


٭ جنگیزخان ستمگر یا قھرمان / بیٹرھنا/ برخورداری / ۸۲ 


٭ نگاھی بە فرھنگ سودان / علیرضا میرزامحمد / ۹۱ 

٭ نقش ماسک در فرھنگ آفریقا / امیر بھرام عرب احمدی | ۹۶ 

٭ زبان و ادب فارسی در شبه قارہ/دکٹر میم داری: دکترچوھدری: دکٹر ظھورالدین احمدہ دکٹر مھر | ٠٠١‏ 
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٭ ملممّات فارسی ۔یوئانی مولانا/ اصغردلبری پور / ۱۱۲ 


و و و یسرم ےی 





8 قش نی در شعر مولاناو جبران خلیل جبران/ پروفسور ابنجی کرچاک/ اصغر دلبری پرر / ۱۱۵ 





8 نباھی مضاعبت/ عبدہ عبرد/ سیدناصر فاشہرادہ |۱۱۸ 





٭ انشای رمان/ رولان بارت/ خسرر مھربان سسعی / ۱۲۴ 
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6 گزارشی از سمبنار فرھنگ و نرسعہ / ۱۵۶ 





0 گزارشی از مطالعات ایرانی در ائریش /۱۶۲ 





8 یک جھان پر رمز و راز گزارشی از نمابشگاہ بیز‌المللی تنصرپرگران کنا کردک / ۱۶۴ 





٭ مسائلی پبراموں مد فارہ ۱۶ 





8 گزارشی از مطالعات هند و ابرانی / ۱۶۹ 
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نقد رمعرفی کتاب 





خبرھای فرفنگی رز غنری 





کمریارز۱ ۹ کی م4۸7۸ ۔زں دیامرنزاک×(× 


سے ابع ط۳ ا اس ا3ء ام ۸م 


سما. الرحمسں الرحیم 


یادداشت 


بسیاری از صاحبان فرھنگ و ارباب قلم و خوائندگان گرامی ما را مورد لطف 
قراردادہ و تشویق فرمودەاند. از عم آنان سپاسگزاری میکنیم و تمتّیٰ داریم که عیب‌ھا 
راہم تذکر دھند تا در حدود توانایی در رفع اٹھا بکوشیم. 

یکی از خوانندگان در عین اظھار لطف تذکر دادءاند کە مطالب فلسفی مجله زیاد 
است, ما سعی میکثیم کە ونامه فرھنگ؛ مجلۂ فلسفه نباشد ولی چهھ بخواھیم و چ٭ 
نخواحیم نمیتوانیم از فلسفه رو بگردانیم. و اگر روہگردائیم فلسفه ما را رھا نمیکند. 
پیداست که این مطلب را باید توضیح داد اما نعلاًٌ مجال آن ٹنیست. اگر ھمکاری راقم 
سطور با عیأأت تحویریۂٔ مجلە ادامہ یابد این معنی را بتفصیل خواھد نوشت. اکنون 
عمین قدر اشارہ میشودکە فرھنگ معاصر و حتّی مسائل سیاسی و اقتصادی را از فلسفه 
نمیتوان جدا کرد وبی مدد فلسفہ بزبان تبادل فرھنگی نمی توان دست یانت و مواضع و 
استراتژی تھاجم فرھنگی و راھھای دنع آنرا نمیتوان شناخت, ۱ 

اما بفرض اینکه این معنی ھم مقبول نیفتدہ چرا و چگونە توقع دارید کسی کہ تقریبا 
تمام عمرش را صرف مطالعة فلسفه کردہ - و از هر چە جز آن کردہ پشیمان است ۔در 
مرحل پیری از فلسفہ رویگرداند و روبیگرداند کە بچھ چیز و بکجا روکند؟ تا وقتی که 
اوو امثال او با مجله ھمکاری دارند قھراً مجله رنگ و ہوی فلسفه خوامد داشت. 


4*6 


در شماره نھم از ہہحران عویّت: بحث کردیم و گفتیم کە این بحران با تھاجم 
فرھنگی مناسبت دارد و طلب عویّت کہ لازمۂه مقابله با این تھاجم استء در حقیقت 
طلب دعدالت و آزادی: است. پس بی مناسبت نبود کە در این شمارہ مدار بحث راہر 
وعدالت و آزادی: بگذاریی بخصوص کە این هر دو معنی در عصر ما بسیار مظلومند و 
کمتر باین مظلومیّت توجہ میشود. 

اکنون ہازادی: لفظ و مفھوم عرجابی شدہ و ہعدالت: در حجاب و حصار خود 
بنیادی بشر و ایدولوژیھا و خطابەھاى متعلّق بدورۂ جدید پوشیدہ و محجوب گشته 
است. اصلا لیہرالھای معاصر میگویند از عدالت نباید دم زد زیراکە عدالت خوامی 
منشأً آشوب و رج و مرج و خشونت و تھر و استبداد است, ولی آیا بھتر نیست کهە 
بگوییم آشوب و خشونت و... وقتی پدیدار میشود کە عدالت در حجابِ رفته باشد؟ 

یگویند بفکر آزادی باید بود و غم آزادی باید خورد و کاری بعدالت تباید داشتء 
ولی مگر آزادی بدون عدالت ممکن است؟ آزادی را بشر از آن جھت طلب میکند و این 
طلب را طلب کمال میشناسد کە انرا اقتضای عدالت میدائد وگرئە سر از ربقهُ قاعدہ و 
قائون بیرون کشیدن و ہا سودا و ھوس کام راندن آزادی نیست, و ھیچ نظام سیاسی و 
اجتماعی پا ہی نظمی و بی قانونی بنیاد نمیشود منتھی کسانی کە در عصر ما سفقارش 
می ‌کنند کە ازعدالت سخن نگوبید و آزادی را حفظ کنیدں مخاطب سخضنشان اقلیتی از 
مردم جھائند که در آمریکای شمالی و اروپای غربی و ژاپن بسر می ہرند, امًّا بقیة مردم 
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عالم چە باید بکنتد؟ آٹھا برای اینکە بآزادی برسند باید بوضع خود که وضع ظلم 
است: تذکر پیدا کنند و در طلب نظمی برآیند کە در آن کرامت بشر و حرمت حقیقت و 
قدرسخن محفوظ ہاشد و این عمان عدالت خواھی است. 

پس ما دو نوع آزادی و آزادی طلبی داریم: یکی راہ دشوار و دیگر راھھای آسان, 
میدائید گە ارسطو در کتاب اخلاق نیقوماخوس گفته است کە زندگی یک راہ دشوار و 
ھزاران راہ آسان دارد. راہ دشوار ہراہ عدلہ است و آن عزار راہ بدرجات بیش و کم از 
راہ عدل انحراف دارد. بشر معمولاً راہ آسان را برمیگزیندہ امّا اگر ان راہ دشوار نبود,ە 
رامھای آسان نیز گشودہ نمیشد یا خیلی زود بپ بپرتگاہء تباھی میرسید. آزادی طلبی و 
آزادی کرت ر ری سے نے نے عو یکی از راھھای آسان است و با این راہ 
آسان نە ھیچ قومی بآزادی میرسد و نہ حتّی با آن لیبرالیسم معاصر تقو زى یت یا نگھہانی 
میشود. . غرب بھمین آزادی ھم با قدم گذاشتن ور را نکواں رستوانت فر سید 
نظم قرون وسطایی را ظالمانه یافته و با شعار کو ود رت از 
زمان انقلاب فرائسه آزادی از برابہری و صدالت سبقت گرفت و آنرا تحتالشعاع 
قراردادء و منورالفکری رومعم از راہ دشوار زندگی کە لازمۂ دوام تاریخ بشر 
است؛ چیڑزی نگفت و آنرا در پردۂ فراموشی انداخت: باین جھت لیبرالیسم اخیر از 
طرح عدالت اہا دارد و آنرا مفید نمیدائد. روح آسان طلب گمان میکند ھمین کە بلفظ از 
آزادی دم بسزند بآزادی ممرسد,وکسی راکےه ب+او بگوید آزادی بی مجساعدہ 
حاصل نمیشود دشمن آزادی میخواند. ولی در شرابط حاضربآزادی جز از راہ مجاعدہ 
برای عدالت نمیتوان رسید, و شاید ھرگز و در ھیچ جا جز این راہ راھی نبودہ است. راہ 
آزادی راہ حق و عدل است و کسی که باین راہ نیاید آزاد نیست و بآزادی نمیرسد, 

در اینجا مشکلی وجود دارد کە لااقل باید بن اشارہ کرد. از دویست سال پیش تا 
کنون وقتی سخن از آزادی گفتہ میشود, آزادی ار و دا اس کی 
مصرّح در اعلامیة حقوق بشر درنظر میآید ولی این ن آزادیھا فرع رئمر آزادی 
اساسی ‌تریست؛ وآن آزادی اساسی از نحوی عدالت جدانبودہ است: منتھیٰ عدالتی که 
در آغاز عصر جدید عنوان شدب طرحی بود کە حول وجود آدمی میگشت: و دیدیم که 
در پایان قرن ھجدھم کانت اعلام کرد کە نظام عالم صورت بشری دارد و قانون مل و 
اخلاق را بشری که بعالم منورالفکری رسیدہ است: بیان میکند۔ رعایت این قانون کہ 
ظاعراً باعدل مناسبت داردہ بنظر کانت عین آزادیست. پیداست کہ اگر عدالت بصورتی 
از عقل و ہانگ وجدان بازگرداندہ شود نام آزادی برای ان برازندەتر است؛ و ہاین 
جھت از قرن مجدھم تاکنون کمتر از دعدالت: و بیشتر از ہآزادی: بحث شدہ ۰ 
بحث سیاسی جدّی تکوار سخنان رسمیّت یافتہ در علم و فلسفۂ سیاست نیست: بلکه 
برای بنای سیاست جدی باید ہدرباب نظام عدل و آزادی: تفکر کرد. 


سردبیر 


نامه فرھنگ: شمارہۂ ٠١‏ و ۱١‏ 





نامه فر 


ھنگ: شما 


ر٭ 


٠‏ ا 
0 
ہاو سرت 
ھ و 3 
7 رو 8 
ٌٌّ 0 
.۰ ہم 
0 ۶۰ 


رگا 


' 


۱۹ و٠‎ 









از استادا نگرام یآقایان دکتر ابراھیمی دینانیء دکتر بشیریه؛ 
دکٹرمجتھد شہستری و محمدرضا جوزی دعوت شدکھ در 
مجلس بحث در باب عدالت وآزادی شر ت فرمایند۔ ایشان 
تشریف آوردثد ودر وق تکم یکھ داشتیم مطالب خوب یگفتند. 
از ایشان سپاسگزاریم. 

البته بحث عدالت ‏ وآزادی در یک یا دو جلسه بجابی 

نمی رسد و اگر در این مجلس راھی بطرح مسأله یافته باشیم 
راضی و خشنودیم٭ 


دکتر داوری: از آفایان متشکریم که تشریف 
اوردند۔ چنانکه اطلاع دارند میخواھیم در این مجلس 
در باب عدالت و آزادی و نسبت میان ان دو بحث 
منظر میرسد که در تاریخ فلسفه و حتّی در تاریخ 
فلسفهٗ سیاست: بحث آزادی دیر ظاھر شدہ و تا دورۂ 
جدید و درست بگویم تا قرون مغدھم ر محدھم 
مطرح نبودہ است: اما بحجٹ عدالت سابقەاش حتّی ب٭ 
پیش از تاریخ فلسفه میرسد. منتھی بحث عدالت کھ 
در سیاسٹ و اخلاق مطرح بودہ است در دورهٗ جدید: 
ھم از حوزہ اخلاق و ھم از مباحث سہاست نظری 
رخت برم ی ‌بندد و اگرگاھی از آن چیزی گفته 
می شود در حاشيه است۔ 

در انقلاب فرائسه ھم پا اپنکه ژیژنڈتھا و حتی 
بعضی از ژاکویٹھا به برابری و راصطلاح خودشان 
بخلق و بە بھبود زندگی تھیدستان اھمیت میدادند 

من فعلاً بە لھور مارکسیسم و بحٹھایں کہ بعدھا 
پیش آمدہ است؛ نمی پرداذم وہرای اینکه بیشتراز 
فرمایشھای آقاپان استفادہ کنیم بذکر این نكته اگتفا 
میکنم کە کوٹشش برای اُسیس اعلاق در ملسفة 
جدید کوشش موفقی نبود و ہا اینکە فیلسوفان دورۂ 
دید از دکارت تا ژان ہل سارتر در سودای تاُسیس نت راد ہت 


زاوہ ف ھنگء شحادهٗ ٣١٢‏ ۹ 


پاحخلاق بودئد مقصود برسیدند: اصّافلسفة حدید 
مسای سباست حدبد شدبراساس فلسععهھای که 
فراسسس ہکن و دکارت و اسہینوزاو کانت و . 
ٹاتسین کروی سیابت بطری و عملی بنا شد کە در 
ایں سباست متا عدالت در عداد مسائل اصلی 
ہپسسہٹتدو کمتر مطرح میشو ز۴ : 

ساپر آنچه گھمه شد: ونتی که مطفت آزادی پیش 
آمد بحث عدالت رفته است البنه مقصوداین 

ذ١ساد‏ 
اج ا 


نیست کە ایس دو با ھم باسارگارند. 
ساسمتشاں سیار دشوارسٹ. پرسشن 
که با توحه بانچه عرص کردم: آیا ہیں ایں دو سستی 
می‌تواں پیداکردو اٹررسستی ھست:این سست 
چہست مں فکر میکم کە در دورهٗ حدید هر حاھم 
سح آر عدالت گعۃەاند۔ عدالت ىا ىطر ۔آزادی نعریف 
شد و سک باہسيکكه چه بطری آرادی داشےەاند 
عدالت را تفسبر کر دوائد . آزادی شمہدرهمه حاو عهمه 
وقت و در زباں مه کس یک معتی ندارد گاھی 
آرادتی صرف لعط اسٹ و جچوں شہرت سبکو دارو. 
اکسانی بحکم تقلید ار ں دم میرد و شاید أیں تقلید 
بدتریں تقلیدھا اشد کسی هھم ممکں است کے ار 
ارادثیر دم بزند و آن را بارصدیشن جاں و ىا انکشصساف 
حفیقث دریافته ماشد 

احتلاف در یہ مفھرم آزادی و وسعت معلی آن 
در حدبست گےه حنی در فرں محدھہ انقلابھای 
ضراسے و آمرنکا آرادی را (الستہ آزادی سیاسی را 
عرص میيکم) پکسان درک ہمی کردند. پس بھتر 


اہست کە فا ل ار طرح پرسش دز ر پاپ سست ارادی نا 
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عدالت, یبینیم که از آزادی چه می ‌فھمیم و مخصوصآً 
کسانی که دعوت بآزادی میکنند مرادشان از ازادی 
چیست و چگونه باید بە ان رسید. 

در اینجا ئه میخواھیم و ىە میتوائیم باستیفای 
عمۂ اقسام اُرادی و معانی و مراتب ان بپردازیم و باین 
اشارہ اکتفا میکنیم کە اگر معنی آزادی روٹس نشود 
دعوت ىاآرادی بیھودہ می ‌شود؛ زیرا در این صورت 
ھمه کس میتواند خود را دوستدار آزادی بخواند و در 
ستایشش آن داد سخن بدھد. 

معنی عدالت ھم باندازۂ آزادی مبھم و پوشیدہ 
است. پس ابتدا بکوشیم معنی ھریک را در نسبت با 
دیگری روشن کیم : 

استدعا میکنم اقای دکتر بشیریه بہحث را اضاز 
گنند و بفرمایندا کە ما از آزادی چە می‌فھمیم و از 
عدالت چە تصوری داریم. و اگر ممکن است بتاریخ 
آزادی هم اشارہ کنند و بفرمایند کە این مفھوم از چه 
زمائی پیدا شدہ و چگونەه سیر کردہ است. تا اینکە ان 
شاءالله بعد بپردازیم بە به نسبتی که این دو با ھم دارند. 

دکتر بشیریە: دزبارۃ ضافی کے آتائٰ دکٹر 
داوری مطرح فرمودند؛ بی یعنی اینکه منضور از آزادی و 
سالحصت رز چکسی سنارف مل پخد 
دارد و چرا از نظر تاریخی در کاربرد این مفاھیم 
نوسان پیدا شدہ است: مطالبی مقدماتی عرض 
میکنم۔ 

مسألهُ عدالت چنانکه دیوید میوم مصیگفت با 
مسألة قدرت ارزٹھا یا اسور مطلوب در جامعه و 
مفاھیم حق۔ قاتونء برابری و توزیع سرو کار دارد. از 


مرجع عدالت: خعداوند: حاکم یا قاضی یا نھہاد 
سیاسی: انتظار می‌رود که بر اساس ضوابطی 
بی طرفانه با افراد مورد عمل خود برخورد کند. عدالت 
راوقتی در وصف صمل بکار می ‌بریم۔ از ابھسام آن 
کاسته می شود و حداقل می توان دربار اینکهہ عمل 
عادلائه چیستء بروشنی بحث کرد و حتّی احتمالا 
بتوافق هم رسید؛ در حالی که وقتی عدالت را در 
وصف وضعیت بکار می‌بریم کار دشسوار مصی شود 
زیراکە همة وضعیتھا محصول عمل و یا دست کم 
محصول عمل آگاہانه نیست۔ در نٹیجه حنّی بحث 
روشنی دربارۂ اینکه وضعیت عادلائه چیست: بسیار 
دشوار است: تا چە رسد بتوافق دربارۂ آن. مثلاً وقتی 
می پرسیم که آیا طبیعت عادل است یا نہ محث ما از 
نوع اخیر است. اما عمل عادلاته اغلب عملی اخلاقی 
تلقی میشود. عمل اخلاقی عادلانہ عملی است که 
درآں عامل عمل خود را بحای دیگران می گذارد. 
اصل اخلاقی ۸ انچه بحود روا نمی داری ندیگراں نیز 
روا مدارہ پایدُ عمل اخلاقی - عادلانه است. طبعاً در 
مقابل: ظلم (در برابر عدل) عملی است کے در آن 
عامل آنچه را بدیگران روا می دارد بخود روا نمیدارد. 

ھمچنین عدالت را در عمل قاضی باید از عدالت 
در عمل قانونگذار تمیز داد. قاضی نمی تواند نابرابریھا 
را رفع کند؛ بلکە بر اساس آنھا حکم میکند. قانونگذار 
و یا بعبارت بھٹر سیاستگذار در مقامی است که 
میتوائد برخی نابرابریھا را از میاں ببرد و یا غیر مؤٹر 
سازد. 

بطور کلی شاید بتواں گفت کە عمل عادلانه 
عملی است کە بر اساس سیستمی از توجیھات موحه 
بنظر میرسد. از نظر اخلاقی: قانونی و سیاستگذاری 
یکی از معیارھای اصلی عمل عادلانه یا عدالت عمل 
متقابل است که در واقع اساس ھر نظام قضایی است. 
بنابر این میان انواع عمل عادلانه یا عدالت اعم از 
عدالت توزیعی۔ عدالت قصایی یاکیفری: عدالت 
مبادلەای وجحه مشترکی ھست. ضابطه مهمَ عمل 
عادلانه بی طرفی و متقابل بودن است. 

قانون یا قاعدۂ عادلانه ھم عمل عادلانہ بصورت 
انتزاعی است. البته در این خصوص هھم اختلاف نظر 
بسیار است که آیا میتوان عدالت را در وصف قاعدہ و 
قانون ھم بکار برد و یا اینکه باید آن را بە عمل اخذ 
تصمیم بر اساس آن قاعدہ و قانون اطلاق کرد. مشکل 
وقتی پیش می آید کە بخواھیم دربارہۂ عدالت نفس 
قانون و قاعدہ بر اساس معیاری ورای قانون موصوع 
سؤال کنیم. در اینجاست کە مباحث مبھم مربوط بە 
قانون طبیعی شرع عقلانیت رسم و رسوم و 
مصلحت عامه پیش می‌آید مباحثی که بظر نمیرسد 
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به نتیجەای قطعی رسیدہ باشد. 

تتَالةً دشوار وضمیت عادلانه ھمکه در بالا 
اشسارہ شد بھمین مساله صرتبط است. وضعیت 
عادلانہ طعاً باید وضعیتی باشد کە هر کسی حفظ آن 
ر بمصلحت و نفع خود بداند در حالی کە میان افراد 
در نفع و مصلحت اختلاف وجود داشته باشد و بویڑہ 
ھرکس نفع و مصلحت خود را آزادانه تشخیص بدھد 
و دربارۂ ان تصمیم بگبرد. دربارۂ این مسالهة دشوار 
شاید بتوان گفٹ کە نفس وجود زور و اجبار در 
جوامع بشری حاکی از عدم حصول چنین وضعیٹتی 
اأاست. 

معھوم آزادی نیز مانند آنچه دربارۂ مفھوم عدالت 
گفتیم ھم در وصف روابط افراد وھمم دروصف 
وضعیت سپاسی - اجتماعی ہکار رفته است. اما در 
این مورد ایں دو کاربرد چنداں ىا ھم تفاوت ندارد و 
در تیحه مشکلاتی کە در مورد مهھھوم عدالت دیدیم 
در این خصوص کمتر است. کاربرد معھوم آزادی در 
اایثا سای سمئ عدید سار جار می سرد 
در اندیشۂ کلاسیک مفھوم آزادی بکار می رفت: مثل 
وقتی کە ارسطو از شھروندان یا آزادگان در مقابل 
بردگان سخ میگمت و معنی آزادی داشتن حقوق 
مسدنی بود مغھوم آزادی در انسدیله حدید در 
بسترفکری لیبرالیسم عربی رشد کرد و به معنی آزادی 
فرد از احبار بپرونی در انتخاب اھداف و اندیشەھای 
خود بکار رفت. جان استوارت میل در کتاتس ”درباب 
آزادی”' نخستین ہار از مفھوم آزادی لیہرالی مفصلا 
دفاع گرد. دراین نرداشت منظور از اجباربیرونی 
محدودیّتٹھ .ای نساشی از اراده دیگراں اشثتئضنغ 
محدودیٹھایی که مثلاً موائم طبیعی برای عمل فردی 
وضع میکند. بویژہ رابطه فردو حکومت عرصه 
اصلی امکان وقوع ازادی اسٹت. ۱ 

کسانی کے از آزادی احتماعی در مقسال آزادنی 
سیاسی صرف دفاع کردەاند گفتەاند کە آزادی لیبرالی 
یعنی صرف فقدان اجبار خارجی آزادی منفی است. 
آزادی وقتی بمعنای تمام عیار متحقق میگرددکه فرد 
امکانات لازم برای احرای اراد خود را داشعه باشد. 
برخی این مفھوم از آزادی را ازادی ملبت خواندواند. 
بنابر این برداشت: حکومت یا جامعه باید مقدمات و 
شرابط اقتصادی و اجتماعی بھرہمندی ھمگان از 
آزادی سیاسی را فراھم سازد. این برداشت سوسیال 
دموکراتھا است۔ 

با این عمه بنظر میرسد که جومره اصلی ور لازم 
آزادی در عمان مفھوم لیبرالی نهفته است. البعه در 
معتائ اعیاز اق بحث زیاد انث و فرجات ملف 
اجبار در ھمه جوامع وجود دارد گے ممکن اسٹت 


۹ 


پہردصہ 


آشکار یا پنھان و مستقیم پا غیرمستقیم ۰ یدن 
معنی ٹا وقتی که عنصر اجبار بعنواں ارم کنٹرل 
اجتماعی در جامعة بشری وجود دارد (و شابدھم 
يك َو رد داثت باشد) آزادی ایجرالی بصودت 
مثالی تحفقبذبر نیست. انواع گوناگون اجبار ممکں 
ات - علورغم ىناساہی اصلی آزادی - شواناں 
عمل و آگامی فرد از شقوق سختلف محک ا 
اساس ٹابو رسازد. سثلاً ایدثولوژبھای توالیٹر کھ 
امکان رقابٹ افکار و اندیشەھا را از بین می ‌برندہ 
مقباس گستردہای از اجبار را اعمال می‌کنند سدون 
آنکە این اجبار لزوماً آنکار و مستقیم باشد. بتابر یں 
گٹرش علم و دائشس در مقابل ابدئولوژی زمینھ 
ضروری آزادبست. 

خلاصة اپنکه حق انتخاب فردی را می توان با 


و ایدئولوڑی. البٹه باید اضافه کرد که ھیچ تفکر جدی 
ار نفدان ھرگونە اجبار و مانع حارجحی در رابطه با 
ععھرم آزادیِ دفاع نکردہ استہ۔ بطور دقیق در تاربح 
مہارزہ برای ازادی مباررہ برای کست آزادیھای حاصی 
مثل رادی ىیان و انحس و اندیشه صورت گرفتھى٭ 
برای آزادی از هر گونە اسار خارحی که گرچے از 
لحاط آکادمبک قابہل طرح استء لیکن ابد با تاریحج 
آزادبخواھی حلط شود نسارت دیگر تاریح مباررہ 
برای آزادی تاریح سارزہ برای ندست آوردن حق در 
انحام دادں فقالیتھای خاصی بودہ است؛ سمل ازادی ار 
وضعیت بردگی. آزادی از بفروش رفتن با اسوال و 
اراضی: ازادی انتخابت محل کار و رندگی و غیرہ. در 
خارج ار چنین من تاربخی مشخصی آزادی معمولاأً 
مورد سوء استفادہ فرار مس گیرد: مثللاوقٹی کے از 
آزادی از فقر و نیاز صحمت می‌شود. اما روشن است 
کە امکاں دارد که مردم راہشیوۂٴ حکومتھای توثالیٹری 
ىا اہجاد دسنگاهھای سرکوب و ضد آزادی بمعنای 
مشحص تاربحی أن, ار قید نباز و نفر رھانید. معمولاً 
حصسلط سعھوم استراعصی و معھوم تاریخی آزادی 
مشکلانی اہجاد میکند. 

سابرایں آزادی بمسای ایست اغلب بضد آزادی 
سذل میشود: در این مفھوم آزادی اعطا می شود در 
حالی کە آزادی در اعمال انتحاب تحقق می یابد. از 
سوی دیگر کسائی که در حامعہ و بویڑہ در حکومت 
از امنیازات حاصی برخوردارند بە موجب موفعیت 
اسٹرانژزیک حود سمکن اسٹ که حدود آزادی و 
احتیار دیگران را محدود گنند. کنترل بروسایل تولید و 
ادارہ و ارتباط ار جانب یک گروہ طبعاً حمدوہ آزادی 
گروہ دیگر را محدود میکد. نابراسری در امتیازات 
موجب نابراسری در آزادی مم می‌شود. بنابر این 
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تصمیمگیری دربارۂ توزیع امتیازات یعنی شسرکت در 
امر تصمیمگیری حکومتی یا مشارکت سباسی شرط 
اسلی امکان تسقق آزادی خرامد بود۔ در حقیقت 
آزادی در مشارکت در تصمیمگیربھای سیاسی زسیئهُ 
اصلی حمہ آزادیھای دیگر را تشکمیل می‌دھد. می توان 
گڑے کہ حر چه این آزادی گسٹرش بیشتری یابد دیگر 
آزادیھا عم تضمین و پشتیبانی بیشٹری پیدا میکند. 
آزادی سیاسی ما در همۂ آزادیھاست. جامعەای کە در 
آن قدرت پراکندەٹر باشد: آزادتر است 


دکتر بشریه: عدالت رادر 
عمل قاضی باید از عدالت 
در عمل قانونگذار تمیز 
داد. قاضی نمی تواند 
نابراہریھا را رفع کندہ بلکھ 
براساس آنھا حکم میگند. 


چنانکه ملاحظە می شود در اینجا باین ترتیب از 
مفھوم آزادی بعنوان وصف روابط افراد بمفھوم آزادی 
بعنوان وصف وضعیت رسیدہایم. حال کے اشارەای 
کلّی بمفاھیم کردیم باید بگوئیم کە مسألهُ آزادی و 
مآألهُ عدالت و ھمچنین مسأله برابری با یکدیگر 
روابط بسیار پیچیدەای دارند ھم از نظر مفھومی 
بعنی بعضاً ھمہوشی پیدا میکنند: و ھم از نظر عملی 
یعنی اگر قرار باشد کە مفھومی از عدالت: تحقق پیدا 
کند متضمن بخشی از برابری یا متضمّن سخشی از 
واتعیّت آزادی خواھد بود. بنابر این هم مفھوما و ھم 
مصداقاً این سە مقوله با ہمدیگر روابط تو در تو و 
پیچیدەای دارند و احتمالاً از صریک اڑ این نضاط 
عزیمت حرکت کنیم بە بخشی از سایر مقولات و 
مفاھیم میرسیم. بنابر این بنظر من نسبت میان عدالت 
و آزادی بقراری اسٹ کە عرض شلہ۔ 

وامادر خصوص نوسان در کاربرد ممجنانکه 
آقای دکتر داوری فرمودند: سابقه بحث عدالت خیلی 
بیشٹر از سابقۂ بحث آزادیست. چنانکە قبلاً اٹسارہ 
کردم: مھمترین سالی کە دربارۂ مسأله عدالت ازنظر 
سیر تاریخی معنای ان مطرح سیشود اینست کهھ 
عدالت صفت چھ موصوفی است؟ بنظر می رسد که 
موصوف صفت عدالت در طی تاریخ اندیشة سیاسی 
دچار نحوّل شدہ است۔ 

در فلسفه سیاسی کلاسیک: عدالت بعنوان صفغت 
رد یا حاکم و یا قاضی و ھمچنین بعنوان صفت عمل 


دی یا تصمیم فردی بکار بردہ صسیشد. اگر در آن 
یشه عدالت صفت اجتماع ہم ھستہ: بطریق 
ویست: یعنی نتیجة عمل و تصمیم حاکم است. 
ریفی کە دربارۂ عدالت بعنوان صفت فرد چە حاکم 
ہ قاضی و چە تصمیم فردی آمدہ عسان تعریف 
علو از عدالت است: یعنی اینکہ با افراد براہر 
عورت براہر رفتار کئیم تا جاپی که ب.۔۔اله صمورد 
جە مربوط است و با افراد نابرابر ببصورت نابراہسر 
نارکنیم تا جاپی کە بجھت عمل مربوط است۔ 


دکتر داوری: آزادی در 
زبان همه کس یک معنی 
نداردگاھی آزادی صرف 
لفظ استٹ و چون شھرت 
نیکو دارد کسائی به حکم 
تقلید از آن دم می زنند. 


شاید ھم وقتی دربارۂ نسبت صدالت و برابری ‏ 


دیشیم: ناچار بھمان تعریف ارسطو برسیم. تاثیر 
ابقه اندیشه ارسطویی ھم که بجای تسود روشن 
حت: براساس تعبیر ارسطویی در تصمیمی که حاکم 
قاضی مثلا برای گرفتن مالیات تصاعدی میگیردو 
موجب ان از فرد پردرامدتر صالیات بیشتر و از 
خص کم در آمدتر عالیات کمٹر اخذ می شود گرچه 
مل ناہرابر استء ولی خود عین برابریست. ولی از 
رف دیگرہ وقٹی کە ما به دو نفر بحکم انسائیت اُنھا 
بھرەمندی مساوی آتھا از قوهٔ عقلی: با صرف نظر از 
گونه ملاحظه دیگرہ حق بیان می‌دھیمء بازھم عمل 


تصمیم ما عادلانہ اسمتہ. 


دکتر داوری: بےمخشید اقای دکٹں من یک 
لکلی در این تعبیر می ‌بینم. ما اصلاً اگر مساوی را 
ناسیم چطور بگوپیم که ہا مساویھا چگونە رفتار 
لیم و با نامساویھا چطور. اوّل باید این تساوی و 
ساوی راہشناسیم تا اینک تعریف ارسطو یا نیچە را 
رانیم ہفھمیم: چە میزان و ملاکی داریم کە برابری را 
۔ناسیم. اصلاً ھمة همٌ و غم صرف این باید باشد کە 
اک و میزان برابری شناخدہ شود. کسانی میگفتند 
٭ لن و بربر وعرب و عجم و ... برابر نیستند. در 
ره اخیر گفتند و نوشتند که ممة ادمیان مسماوی 
نیا امدەاند ولی انھاپی که این صنشور مسساوات را 
ست گرفتند۔ بشر را طوری تعریف گردند کە آسیاپی 
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و افریقابی و لاتپنی ومختصر بگویم آدم غیر غربی و 
مردم کشورھای توسعە نیافته در ان نگنجد. اگر معنی 
برابرھا و نابرابرھا ععین بودء شاید ما قادر به رفتار 
برایر در پراہر پراپرھا و شاہرابرھا در ہنراہر شاہرابرھا 
بودیم۔ توجه کنیم کە عدالت صرف رفتار نیستۂ بلکه 
براہری و ناہرابری ھم با ان تعیین میشود۔ آر و 
نیجچه هم باپن نکته توجە داشتەاند. 


دکتر بشیریە: شاید منظور ارسطو این باشد که 
دو نفر از یک حیث با یکدیگر قابل مقایسه ساشند۔ 
بنابراین تٹھا در جایی کە امکان مقایسه وجود دار 
می‌توانیم حکم کنیم: وقتی که مالیات می‌گیریم, افراد 
را از حیث اینکه می خوامیم از آٹھا مالیات بگیریم: 
یعنی از حیث درآمد و دارابی مورد بررسی قرار 
می دھیم: 


دکتر بشیریه: زیراکہ فقط امور مجرد و انتزاعی 
ممکن است کە کاملا با عم برابر باشند چنانکە در 
معادله ریاضی می ‌بینیم. امور و پدیدارھای انضمامی 
ھیچگاہ ازھمۂ جھات متصور با ھم برابر نیستند 
عرچند ممکن است از یک یا چند جھت اینطور 
باشند و در داوری و حکم این جھات است کە امکان 
مقایسه را ہدست میدمد. بھر حال عمین مفھوم 
عدالت بعنوان صفت فرد و تصمیم در فلسفۂ سیاسی 
کلاسیک و نیز در فلسفه سیاسی دینی مفھوم اصلی 
بود, در اندیشة سیاسی اسلامی عم بحث عدالت 
اغلب در مورد حاکم و یا سلطان و خلیفه مطر 
صیشود. و اتا عدالت بعنوان صفغت اجتماع عمدہ 
مفھومی متأخرتر است و شاید بنوان گفت که مفھومی 
رادیکال تر و انقلابی تر است و سابقۂ ان را بابد در 
جنبشھای رادیکالی و سوسیالیستی و نظایر آن 

برخی از متاأخران مثل پوزیتیویستھای حقوقی 
نیز که ھرگونە معیار ماورای تمانون مسوضوع را نغی 
میکنند معتقدند کہ اصلا نمی توان عدالت را بعنوان 
صفت وضمیت ہکار برد۔ چیزی کە بوسیلۂ ما ایجاد 
نشدہ: در واقع وضعیتی طبیعی اُست. 

امّا در این خعصوص که صدالت بعنوان صفت 
اجتصاع چے مفھومی دارد اتفاق نظر نیست ہر 
حسقیقت عدالت بعنوان صفغت اجتماع متضمن 
اختلاف منافح عدہایست. یعنی ما می تولنیم تصاویر 
مختلفی از عدالت بدست دھیم. مثلا عدالتی کے 
دادمرندبرگە عنوان میکند ٭عدالت اشرافیء است: 
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عدالتی کے ولاک؛! مطرح کرد وعدالت لیہرالیہ 
اسمتۂ عدالتی که سوسبالیستھا میگفتند موعدالت 
رادیکالی: است۔ 


از این رو شاید بتوان گعٹ که ھچ وصعیہ“ 
عادلانەای متصور ٹیسٹ که مو رد انفاق ھمگان باشد: 
اما اگر بخواھیم در ایں بارہ بتفصیل بپردازیم: دیگر از 
حرزہ فلسفۂڈسیاسی حارج میشویم و بعرصة 
جامعەشناسی سیاسی می‌رسیم۔ و میاں این دو رشته 
نیز تفاونی اساسی وجود دارد زیراکه فلسفة سیاسی 
بہ حیر عامه وامکان احماع می‌اندیشد که در حقیقت 
آرمانی بی نیست,: در حالی که جسامعەشناسی 
سیاسی و اقتصاد سیاسی جامعة سیاسی را متشکل از 
منامع حاص می داسد و آن را برحست اتھا بررسی 
میکند. طور حخلاصہۃ بنطر میرسد کهہ معھوم عدالت 
ھنور مفھوم ہسبار زندای در اندیشة سیاسی است؛ 
منتھی طبعاً موصوف آن دگرگون شدہ است 

دکتر داوری: در جامعۃُ جدید بااینکه فکر و 
ندبیر بشر در صورت دادں بجامعهە و در تق 
مؤسشساتاو بھادھای احتماعی دخالت بیشتٹر پیدا 
کرد جامعة بشری ىهھ فقط طبیعیتر لدە..ملکه 
بدری ظھورکردہ است که حود را در برابر طسیعت و 
مصمم بتصرف در آں می بیند ممچسیں در ایں دوراں 

بحقوق طبیعی بشر بیشٹر وحهە شدہ است: 
روبسہبر" میگعت کہ: "این آدم طبیعی ژاں ژاک 
روسو آمده است در غخباباتھای پاربس” ابا واقعا 
کانی که در انقلاب فراسه شرکت کردنب آدمای 
طبیعی بودند؟؟ بنظر ص مظم عالم حدید سست نطام 
اعصار گدشتهە ىه فقط طیعیثر بست بلکه ببشٹر 
شریست و چرادر این نظمی که نیشٹر بشری وکمتر 
طبیعبسٹ ۰ ہشتر ار آزادی سحن گفته میشود تا از 
عدالت؟ آیا آزادی کە بیاید عدالت را هم میاورد یا در 
مقام آزادی بعدالت نىیازی نیست؟ 

عمانطور که اشارہ فرمودید متقدمان در بحث از 
عدالت صورتھای محتلف عدالت رابیھم صرىوط 
می‌کردند. عدالت در دار وحود: عدالت در حامعة 
بشری رو عدالت در وجود فردی۔ آتھا در اخلاق و در 
سپاست و در انتولوژی از عدالت بحث می کردند و 
این مه بیکی باز موگشٹ: نه ایک سه عدالت 
محتلف و مسایں اشد. اگنوں درفلعه و در علم 
سیانت اگر از عدالت بحث کنند. آں را سعدالت در 
نظام عالم و عدل کلی سر می گردائند. باین حھت 
عدالت اعضاری محض شدہ است. 

دکتر بشسیریه: البنه درست اسٹ کے مصسحث 
عدالت امروزہ دیگر بصورت سنتی و جامع و فراگیر 
آن مطرح می شود لیکن نابد گعٹت در واقع کە حوھر 


۳۲ 


مفھوم عدالت در اندیشة سیاسی معاصر قغم وجوہ 
دارد احتمالاً در ہین متفکرین اخیر نسبت بکار برد 
مفاھیم فلسفه کلاسیک مثل عدالت: عادتوجزاد 
واکنشی پیدا شدہ ولیکن در واقع فلسفه سیاسی از 
آغاز تا بە امروز ار حیث مسائل و مفاھیم اساسی 
وحدت خود را حفظ کردہ است مرچند مصاھیمی 
مانند عدالت یا سعادت بە اجزاء دقیں‌تری شکت 
شدہ ات. بعلاوہ ہا توجه بعملگرا یاایدٹولوڑیک 
دن اندیشۃٔ سیاسی در قرن بیستم شاید بتوان گفت 
وف سافن دا اک 
فاغی آن. بە احتمال زیاد نظریات و تٹبییٹھای کافم 
از ممھوم عدالت شدہ است۔ 
اعتلاف نظرھایی کە بین ایدئولوڑبھای مختلهھ 
سیانی معاصر وجود داردں اختلاف نظر دربارۂ معہ 
و جچگ ونگی عملی ساختن عسدالت در حام 
بشسریست: مثلاً سرمایەداری عدالت را نتیحه 
حاصل طبیعی عملکرد دسٹ پھان مکایسم ا 
می داند در مقابل رادیکالھا از آغاز ھیچگونه و!د 
طبیعی را عادلانہ تصور نکردەاند۔ 
دکتر داوری: تصوّر نمی فرمابید کە با پیش‌آہ 
اندیشۂ ازادی تکیە بر عدالت چندان ضرورتی ندا: 
اے؟ در اعلامیةۂ جھانی حقوق بشسر فرانسه 
کسانی معتقدند تحت تأثیر افکار و آراء امریکا 
نوشته شدہ اے۔ عدالت تحت‌الشعاع آزادیست 
اینکه در انقلاب فرائےے مسأَلهُ خلق و تودهٔ مرا 
فقر مردم مطرح بودہ است: در تدوین تفصیلی < 
طبیعی بشر و در اوصاف این بشر طبیعی نگفتها' 
بنان نیاز دارد و معاش او باید تأٗمین شودہ بلکھ ؛ 
تأاکید کر دواند کە عقایدش را بتواند آزادائه انتخاد 
و آزادی بیان و آزادی سکنیٰ گزیدن داشته باشد. 
من فکر میکنم کە در نظر کسانی کە آزا 
مطرح کردەاند این آزادی چنان ظاھر شدہ اسہ 
گوپی ىا آمدن آن مه خیرات میآبد و محة : 
مسی‌رود ولی در ھر صورت آزادی آغاز بہ 
چیزھاست و تجدّد و تمدن جدید ھمباآنی 
اآمدہ است. چنانکه عرض کردم در سیاست 
محور بحث عدالت بودہ و در دورۂ جدید آزاد 
مقام عدالت شدہ استت. 
در این سە چھار قرن اخیر نە فقط درب 
سیاسی و در ایدئولوڑبھا آزادی مطرحست 
متفکری مثل ھگل فلسفہ را عین آزادی مس 
گورویج گفته است کہ جامعەشناسی علم آزاد 
حتی لنین کە در راس دیکتاتوری حزب بلشو 
داشت دم از آزادی می زد. لنین سوسیالیسم 
چیز خلاصہ میکرد: برق و شوراھا. برق تک 
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پک است و شوراھا مطاھر ارادی مردم۔ لنین هم از 
ی میگفت. او میگفت: انقلاب دو وظیعه دارد 
ں اینکه خلق را از ظلم و اسعیلای بورژوازی و 
مھای پیش از ہورژوازی آزاد سازد و دیگر اینکه 
فقر را برکند. او مدعی بود کہ مسأَلهُ فقر رابا 
ء باید ح کرد و آزادی خلق بدست شوراعاست. 
اینکه میگویند در لیبرالیسم سیاسی آزادی فردی 
۔م بر مصالح جمعی و عدالت اجتماعیست و در 
سیالیسم عدالت ہر آزادی تقدم می یابدء اعتبارش 
سطح و در ظاھرسٹت: مھم اینست که نظم جدید و 
ذّد مسستقر شسود (البِنّه اکنون کە کمونیستھا و 
سیالیستھا ھم از آزادی و دمکراسی پشتیسانی 
کنند بحث از ازادی دشوارتر شدہ است). 

بشر اکنوں بیش از آنکە آزاد باشد گرفتار و دربند 
یست: سحوی که الا انسان جحرأت سمیکند 
ں بپرسد که مقصود از آزاری چیست و آیا صرف 
او شہرٹست یا حقیقة آن را بافقەاند و آیا 
نوائند طریق رسیدن بآن را نشان دھند. گوبی 
وم حق طبیعی مایةه آشوت در فکر و عقل شدہ 
ت. اگر آزادی حق طبیعی است: چرا تا دورهٔ جدید 
دم رایج آزادی معنی و مورد نداشته است. واگر 
تاقرن ھجدھم از طبیعت دور بودہ و از این زمان 
بعت بازگشتە است: طبیعت بشر با تجدّد بکی 
شود و این نتیجەگیری در ذھن و فکر بسیاری از 
یان و غرب‌زدگان رسوخ دارہ_ 

یکی از دوستان ما میگفت آزادی خوامی امشال 
چیل دروغست؛ زیراکە اگر آنھا آزادی خواه بودند 
۔م کشورعا را تحت استعمار خود درنمی 
بر من انھا دروغگو نیستندہ بلکه هر کس راکه مثٹل 
.دشان نباشد: آدم نمی دائند که برای او آزادی قائل 
خندہ. مٹال آدم آدم جدید اروپایسست واو میزان 
ىی و میزان عمه چیز استہ۔ 

دکتر مجتھد شبستری: شاید بتوائم عرض کنم 


آوردند. 
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کە در اروپا تلقی خاصضی از مسیحیّت در اسن مساله 
خسیلی مسؤثر بسودہ است پروتستائتیزم و اصلاح 
مدھبی ای کە در اروپا بوجود عم یآید و مدعی بازگشت 
بە مغاھیم دینی اصلی مسیحی است و مدعّی است 
که صسیحیّت را میخوامد از یونانیزدگی نجات دھد 
این مسأله را مطرح می‌کند کە هر فرد کشیش خودش 
است. اقتدار و مرجعیّت بیروئی و سازمان روحانی را 
نفی میکند. و ادّعا میکند کە از آغاز در مسیحیت 
مسأله بە این صورت ہودہ و عر فرد خودش مخاطب 
پیام مسیحیّت بودہ است و تمام سعیش بر اینست که 
وجدان انسان مسیحی را ہیذارکند و وجمدان را محلی 
معرفی می کند کە باید تمیز دھندۂ ایمان باشد و جابی 
باشد کە ایمان در آنجا بروز میکند. ممۂ ایٹتھا اسور 
صربوط ہفرد است. فردیّت مسیحی زمینۂُ بسبار 
محکمی بود برای آزادی: زیرا کە از انسانء صرف 
می‌زند: و نهە از جامعة انسانی: انسان در برابر خداء و 
نە جامعه در برابر خدا. هر جامعەای ھم از این اضراہ 
ساخته شود بھر حال محصول این افراد خواھد بود. 
در مفضاعیم گذشتۂ مسیحیّت سح زی ہنام جامعة 
مرش مرخ ترکدو امنولا می فائے کے تعبیر 
جامعه بمعنای پدیداری کے ان را سصورت غعلمی 
مطالعه می‌کنند بقرون اخیر مربوط است۔ 

بندہ گمان میکنم کە چون مسیحیت مسیحیت در ملل اروپا 
خیلی نفوذ داٹ بید ممیت سم برای رر ملق 
مساوی است با فردیّت انسان. این وضےم در ظھهور 
آزادی بمعنای امروزی ان تأثیر داشته است: گرچه در 
آزادی امروزی انسان از محتوای الھی خالی شدر در 
حقیقت ان مفھوم مسیحی فردیت: دنیوی شدہ است 

آن آزادی کے در معھوم سیساسی آں فلامفۂ 
سیاسی عرتب متطرح کرفوائة .سا آن ازادی کے در 
مسیحیّت مطرح بودہ است فرق دارد۔ آزادی مذھبوی 
در مسیحیّت کہ با فرد سروکار داث اشت: آزادی انسان در 
برابر خدا بمعنای مورد خطاب خدا قرار گرفٹن بود نه 
آزادی انسان در برابر حاکم: در برایر اقتدار سیاسی. در 
ادیان وحیانی نفس فرض مورد خطاب خدابودن 
انسان بمعنای فرض آزادی و استقلال انسان است: 
والا اصلاً خطاب معنی پیدا نمی ‌کند. عطاب: دو 
طرفِ مشخص لازم دارد. عم مخاطب باید مشخص 
باشد هم مخاطب: و این شخص بودن در واقع عمان 
فردیت مسیحی است. خدا خعطاب میکند و انسان آن 
خطاب را میپذیرد خدا! نجہات را عرضه میکند و 
انسان ان نجات را میپذیرد۔ 

پس بازگشت بمعنای فردبّت 
برای مردم کشورھای غربی که ایمان مسیحی داشتند 
مھ بود و فکر کردند گه بفردبّت مسیحی برگروندہ 


انسان در مسیحیّت 


۴ 











عذّماق براپن اساس پروتستان شدند۔ وی در میان 
کاٹولیکھا ھم اپن مطلب اثر گذاشت: یعنی آن سارمان 
صستحکم و مرانب دار روحانی که در میان کاتولیکھا 
بودہ از شت و حذانش ۔مرانس کاسته شد. مقاومت 
شدیدی کە در بواہر مدرہسم دپنی در عالم کاتولیکھا 
در اوایل کار بود کم کم تحمیف پیداکرد. 

پس ایسکه میفرعابید چه شد کم در قضروں احیر 
همه چیز در آرادی صلاصه سد وبا امسدن اآزادی. 
مغفول عصه قرار گرفٹ: در این بارہ فکر سیکم که 
مَسأَلهْ بارگشتٹ ہمعاھیم دیسی مسیحی و سعی در 
بیروں آمدں از مفاھیم یونانی کە مسبحیت فلا با ُن 
معنی میشدہ ہسپار مؤٹر بود. 


دکتر داوری: مطئب ہسیار حوبی فرمودید. اما 
باز مشکل باقی عیماند کە چراایں ار کالون ولوتر 
ترق میخردو آرژاین توہ رھ ک تحت 
مھم است۔ از ست اگوسٹن تاسن توماداکن تحت 
تأثیر تفکر برٹای پوشیدە ماد است و ابن فکر 
ہونانی چے قدرتنی داكلسته ست کہ دو مهزار سال 
حجاب معای دین شدہ است و اٹھاکه ایں حجابت 
رابرداشتمد قدرت و نعودشاں را از کحا آوردند۔ 

کكتة دیگر ایسست که توجه بشحص۔ اخنصاص 
ہمدھب پروٹستاں بدارد. اگر کرگیگور پروٹستاں نود 
داسشضایعسکی مدھب ارندوکس داشت و گابریل 
مارسل یه مذھب کاتولیک گروید. من با اینکه شأن 
مصذہب پروتستاں را در تحولات سیاسی اروپا 
وآمریکا کوچک نمی‌شمارم: فکر نمیکنم کە اندیشہ 
آرادی از ان بیروں آمدہ باشد بلکه _ایں مدھت از آثار 
آرادیسٹ, بفسارت دیگر اہتدا آزادی بودو بعد 
بھسٹ‌ھای دی و فرھنگی و سیاسی. 

دلیل من ہم اینست کھ این توحهہ حدید بشخص 
نا ٹوخھی کہ مسیحباں اوایل داشتند متعاوت سودو 
اگر پرو نستاتھا نقط ححاب شحص راکنار زدہ بودند 
مہناہست شخص مسیحی ظاہر شود نہ شحصی کە 
در مراہر طبیعت و جھان می‌ایسند. وانگھی چرا و 
چگومہ این توحه بشخص پیدا میشود؟ 


دکٹر مجتھد شبستری: شاید بتوائم اضادہ کنم 
که چوں ار آغار در مسیحیّت: مسائل مربوط بجامعۂ 
دنیوی بدیگراں واگدار شد (و این واقمیتی است که 
مسیحبان بسامان دادن بہجامعة دنیوی نہرداختند. 
برخلاف اسلام کے از آغار مسلمانان ہسامان دادن 
بجامعۂ دنیوی نیز پرداختند) و به این جھت سرای 
ا یک ا 
اسث: انطور ک اُفاىی دکٹر بشیریه ضرمودند ایں 


پل نامه فرھنگ؛ شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 





عدالت را چە جور معنی گنند چون آنرا در حیطۂ کار 
خود نمی دانسئند یعنی وقٹی قدرت کلیسا متشکل 
شد و با قدرت مسلاطین و اسرا مضازعه درگرفت: 
عمیکء این دعوا وجود داشت که چهە کسی بقلمرو 
چە کسی تجاوز میکند آیا قدرت سپیاسی دنیوی 
است کە در حریم کلیسا تجاوز میکند پاکلیساست که 
بحریم قدرت دنیوی تجاوز میکند. خود این نزاع 
نشان میدھد که دو حریم و دو قلمرو مطرح بودہ 


دکتر مجتھد شبستری: 
امروز در فلسفەسیاست و 
یا اخلاق کسی از اعتدال 
جھان و اعتدال جامعه و 
اعتدال نفس سخن 
نمیگوید. 


این مطلب در افکار لوتر بیان خیلی واضحی پیدا 
کرد امّا اصل دو قلمروی از اوّل در مسیحیّت بودہ 
است, پس شاید دلیل دیگر اینکه عدالت بمسای 
صفت جامعه بمعنای اینکه جامعة عادل یا سازمان 
اجتماعی عادل چگونه است؛ در مسیحیّت مطرح 
نی شوہ اید بیشن این بت کفائز سیت آز 
اوّل بجامعة دنیوی عنایت نشدہ بود. 


دکتر داوری: اینکە لوتر بحٹ آزادی وجدان را 
پیش آوردہ یا تعلیماتی دارد کے بآزادی بشر مدد 
رسائدہ اسمتہ از جھتی درست است: امَّا میدائیم که 
لوتر جنگھای دھقانی آلمان را محکوم کردہ است و 
اصولاً چنانکہ فرمودید در مسیحیّت دو قلمرو دین و 
دنیا از ھم جدا بود. در این صورت چے میشود کے 
آزادی وج۹دان دیسنی بر آزادی تصرف در عالم و 
آزادیھای سیاسی و اجتماعی منطبق می‌شود. 

کزدکۓ وورے کہ درتا جه سای ما 
ظھور مذھب پروتستان و تجدد مذھبی از یکسو و 
پیدا شدن فکر آزادی از سوی دیگر می بینید و تا چھ 
اندازہ این معنی را موجّە میدانید کە جلوۂ آزادی در 
تمدن جدید معانی دیگر را در سایه ابھام و اجمال 
قرار دادہ است۔ 


کنم: یف الک پرھو ا 


بمتدیتان اروپا نداشته است: در آن بُرهه کے آزادی 
مطرح شد بسیاری عغلت از مسألهُ عدالت کردند: 
یعنی ات را عمان آزادی دانسعند بدلیل اینکه 
نمی دانسٹند که تٹھا مطرح شدن آزادی چه عواقبی 
بدنبال دارد شاید بتوائیم یگوییم ھمائنطور کە بسیاری 
غفلت کردندہ لوتر و دیگران نیز غفلت کردند. 

ری بتدریج و بعد از انقلاب فرانےه بود کە ناچار 
شدند ہرابری را مطرح کنند ٭ناچار شدند بھر حال 
نوعی از مفاھیم مربوط بعدالت را مطرح کنند. متکلم 
و رھبر مذھبی ھم وقتی نظریەپردازی رف تحت 
تاثیر گلیۂ شرایط و عواملی کە وججسود داردہ قرار 


دکتر دیثانی: ممانطور که فرمودید سے مفھوم 
آزادی۔ برابری و عدالت چنانکە آقای دکٹر بشیریه هم 
بدرستی و بخوبی اشارہ فرمودند: سە مفھومی است 
گه سخت با ھم ارتباط دارد و در عم تنیدہ است. با 
اپنکہ از حیث مفھومی با ھم اختلاف دارد, حداقل 
می‌توائیم بگوپیم که از نظر مصادیق هر کدام از آٹھا 
مستلزم دیگری است. یعنی آزادی بمعنای درستش 
مستلزم عدالت و برابری ھم ھست: پااگر عدالت 
بدرستی تحقق پیداکند مسٹلزم نوعی آزادی و 
برابری عست. اینست کە ما ایٹھا را نمیتوانیم منفکٌ از 
ھم بدائیم بلکە باید یگوییم سخت با عم ارتباط دارد. 

حال بحث اینست کے در عین اینکه اہن سه 


دکتر دینائی: بشر امروز 
بیشتر به ازادی تمایل دارد 
وگفتهہ است کە حال بجای 
اینکه عدالت باشد و 
عدالت مستلزم آزادی 
باشد بھتر است کەه ما 


آزادی را مطرح کنیم. 


مفھوم عمیثء ہا یکدیگر عمراہ است و با هم ارتباط 
دارد چطور میشود که گاہ یکی از ایٹھا بیشٹر مطرح 
میگردد. یعنی غلبه با یکی از این مضاھیم است. ٠‏ در 
عصری: عمانطور که وروی مم تک سک 
مأله عدالت مطرح است و از آزادی و برابری کمتر 

سخخن گفتہ میشوہ و در اعصار بعدہ حداقل در زمان 
حاضر یڈ بیشتر از آزادی سخن گفته می شود و از عدال 
یا سخن گغته می شود یا اگر گفته می‌شودہ در حاشیه 


استہ. 


نامہ فرھنگ: شمارۂ ٠١‏ ور ۱١‏ 


مطلب مھمٌ دیگری کہ بازھم آقای دکٹر بشیریہ 
اشارہ کردند اینست کە در مراحل اوّل باید ہدانئیم که 
عوصوف این سه صفت چه چیزڑی است؟ صفغت: 
مومروف دارد. 

دکتر داوری: کدام سەه صفت آقای دکتر؟ 

دکتر دینانی: آزادی. عدالت: برابری. 

دکتر داوری: اینھا اسم است یا صفت؟ 

دکتر دیثانی: اینھا صفغت است عدالت صفت 
است وقتی میگوہیم عادل..۔. 

دکتر داوری: عادل صفت است۔. آزاد و عادل رو 
برابر همه صفت است: امّا وقتی که میگوئیم: برابری: 
آزادی و عدالت: أنوقت ناگزیریم کە آنھا رااسم ہدائیم 
مگر آنکه صورتی از عدالت در نظرباشد مثلاً عدالت 
قاصی... 

تر دقائی سان دن مر مر کن کہ پور مت 
که نگوبیم وصف است. ملاحظہ بعرمائید: در هر حال 
وفتی شما از عدالت صحبت میکنید: عسدالت بک 
موصوفی می خوآمد؛ حال موصوف آنگاھی فضرد 
است: گاھی جامعه. خود جامعه عم صی‌نواند 
مورصوفِ صفت عدالت ىاشد. خود عدالت با صرف 
نظر از موصوغش نمی تواند تحققٌ داسته بائد. 
عدالت یک جاہی باید تحقّق پیداکند. 

دکتر داوری: ی_سی شما می گوئید که عالم 
عدالت است: حامعہہ یا فرد عدالت است یا رد عادل 
است. 

دکتر دیٹائی: ہل یک چیزی حرٌاست. یک 
چیزی آزاد است. یا جامعه آزاد است یا فرد آزاد است. 
حال این دو مفھوم کاملا روشن اسمتہ. 

اجازہ دھید بیشٹر در محیط اسلامی صحبت 
کنیم. من خیلی نمی خواھم وارد یونان قدیم بشوم۔ 

اما در جھان اسلامی من اینطور تصور میکنم که 
- ھمانطور که بدرستی فرمودند - چے آزادی چە 
عدالت بپشتر صفت فرد بودہ است. البته حال برابری 
را لزوماً نمیشود گفت صفت فرد است؛ برابری را 
نمی توانیم ہگوییم صفت فرد است. براہری مفھومی 
اسٹ گه غالباً جایی تحقق پیدا میکند که مقایسەای 
در میان باشد. حداقل دو مورد باشد یا ہیشٹر. حداقل 
یک جمع باید باشد. یعنی پای مقایسه در بین است 
بنابر این ما برابری را نمی‌توائیم یگوییم صفت فرد 
است, امًا آزادی و عدالت را می توائیم بگوییم صفت 
فرد است و مطالعات اسلامی نشان می دھد که ایٹھا 
بیشتر صفت فرد بودہ است. 

ملاحظه کنید+ در اسلام - ممانطور کہ فرمودید 
- از شرایط قاضی اینسٹ که عادل باشد. از شرایبط 
حاکم اینست کە عادل پاشد. امام جماعت باید عادل 


۵ 


و تیعمج ےہ یھ ید 


<1 


باشد. عدلین طلاق مثلاً بابد عسادل باشمد و صوارد 
بسیار دیگری کە وفتی از عدالت بحٹ شدہ می یلیم 
کہ موصوف عدالت: بک فرداست. امًّا ایں مضاہیہم 
چون با ھم ارشاط داردے چنین تصؤّر ریت اک 
شخص عادل ساشف طیعة آزاد هم ھسٹ و اگر 
عدالت و آرادی تحقّق پیداکد, طیعةً براری ھم سے 
معناق مساسجش بدسبال اپھا خواد بود: 

و اتا چرا عدالت را صعت احتماع نکردہ بودند و 
نوجه بان شمیگردند؟ انصاقاً در کلمسات بعصی ار 
متفکراں اصلامی. ایس مأله مطرحشدەومورد 
توجمہ اُٹھا بودہ از جمله مرحوم محقل دوانی کھ یکی 
ار حکما و منکلمان بررگ ماست: یک رساله کو چک 
پن صفحەایىی در باب عدالت نوشته اسٹ: اليته ایں 
رساله ساپ نشدہ استہ مس سح حطّی آں را 
دیدەام, دکتر داوری : در ماھیّت عدالت. 


دکٹر دیٹائی: در مامیّت عدالت و ندسٹور ملک 
رمائشن ہم نوشئه اسٹ۔ در آنجا ھمیں بحثٹ را مطرح 
میکند: عدالت را صمت حاکم می دائد: اما ملافاصنه 
متوجمە بودہ کہ جامعه ایں ورسط چکارہ است و ایا 
جامعه باہد محروم از عدالت باشد. در ھمیں رساله 
توضیح فدادہ است گە وقتی کے حاکم عادل ىاشد 
طبہمة عدالت حاکم بعنواں فرد و بسسواں ایکه نقش 
اصلی را در حامعه ایھا میکنف ایں عدالت در حامحه 
نسرّی پیدا میک چوں وقتی حاکم عادل شد. 


دکتر دینانی: نمی شود که 
کسی آزاد نباشد و عدالت 
را ضروری و لازم بدائندں 
اگر اآزادی نیست عدالت 
ھم لازم نیست عدالت 
وقتی ضرورت داردو حتٹی 
وقتی معنی دارد کە آزادی 


مطرح باشد. 


جامعہ عیر عادلانه را نمی پسمدد ر این عدالت راکه 
صفت فرد خودض است: سمی میکعد کے بحامعة 
خود عم نسرّی بدھد. و بنابر اپبن جامعەای کەه تحت 
حکومت حاکم عادل قرار گرفٹہ: طببعةً عدالت در آں 
تحقق پیدا میکند 

پیداست کە وقتی "دوائی" مسألہ وا ایطور مطرح 
م یکم سبخوبی متوححهہ نود کە این صغت عدالت 
صعت فرد است. ولی حالا حامعه در این مبان چکارہ 
است؟ از این طریق توحبه کردہ و عدالت را بحامعہ 
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بردہ است. دیگر متفکران اسلامی هم که بحرفھایشان 
تسوئ مه مس کیم محینطور بحٹ مو کنند یعنی 
میخوامند عدالت اجتماعی را از طریق عدالت فردی 
تأمین کنند و القّه ایسن از ان جھت بودہ است کهھ 
جامعه را مرکب از افرادی دانستەاند و معتقد بودەاند 
وٹتی جامعہ ازافراد تشکیل می شود در ھر حال افراد 
باید عادل باشند و در راس این افراد ان کسی کە در 
ادارۂ جامعه نقش اصلی را ایفا میکند حتماً باید 
عادل باشد و اگر او عادل بود و افراد عم بتبم عادل 
بودنلہ حامعه جامعةۂ عادلی خواهہد بود. در واقع در 
جامعة اسلامی طرز تفکر این است. حال اگر خعلاف 
آن دیدہ شود اصل اینست۔ 

رو اتا سؤالی که شما فرمودید که چگونە است که 
امروز در جھان مسأَلهُ آزادی مطرح میشود و مسأله 
عدالت در حاثٹبه قرار میگیرد و کمٹر از آن سخن 
گفنه می شود من فکر میکنم کە این معلول تغبیری 
کلی است که در نھاد احتماع بشری در۔اعصار کنونی 
حاصل شدہ. در هر حال دربشر امروزی تغییر و 
تحوّلی پیدا شدہ. این ىشر امروز که می‌گویم۔ منظورم 
جامعۂ اسلامی نیست . کل بشر اسروز بین ایندو 
مفھوم ھردو مفھوم خوب است: پسندیدہ اسٹ مم 
عدالت چیز حوبی است و ھم آزادی. بشر اسروز 
بیشتر به آزادی تمایل دارد. و گفته است که حال 
بجای اینکه عدالت ناشد و عدالت مستلرزم آزادی 
باشد بھتر تر است کە ما آزادی ر مطرح کیم راین 

آزادی مسٹلزم عدالت ناشد. وقتی که آزادی بود 
عدالت ھم ھست. 

و امّا چرااین وجھه نظر تغیبر می ‌کند؟ این 
ریشەھای بسیار فلسمی و اجتماعی دارد. در هر حال 
طرز تعکر بشر تغییر کردہ. حال این تغییر ممکن است 
کە از ناحیة تغییر علمی بودہ یا فلسفی ہودہ یا ان دید 
الھی دید ”اومائیستی“ ندل شدہ باٹد درعر حال 
بشر تا وفتی کە دید الھی داشت: الھی فکر می‌کرد و 
خدا را حاکم علی ‌الاطلاق می دانست و بعد نمایندۂ 
خدا را در روی زمین حاکم میدانست و چون خداوند 
ھم عادل است ر عدل مطلق است خلیفة خداوند هم 
بر روی زمین باید صفت مستخلفٴ عله را داشته 
باشد. اگر خداوند عادل و عدل مطلق است۔ خلیفهۂ 
خداوند ھم باید حتماً آن صفت را داشتہ بہاشد و الاّ 
خلیفه نیست و اگر حلیفه و عادل است: ان عدالت در 
حامعه نسرّی پیدا می کند۔ 

این دید مذھبی و الھی ر ایمانی بود. حال وقتی 
کە دید بشر از دید الھی بە دید "اومانیستی” برمیگردد؛ 
در واقع کمکم مسأَهُ خدا در جامعه کمرنگ می‌شود. 
طبیعةً بشر ترجیح میدمد کە از این دو صفت بیشٹر 


ٴِ 


بآزادی تکیّه کند و این بشر است کە تصمیم می‌گیرد و 
حال اگر بشر خدای عمۂه امور است: بھٹر اینسٹ کهھ 
بشر آزاد باشد و در این صورت می تواند عدالت را عم 
بدتبال آزادی برای خود بیاورد۔ 
عدالت در حوزہ فرھنگ اسلامی 

دو جور مطرح است. اولاً باین ععنی که شما اشارہ 
کردید و از ارسطو عم شاعد آوردید نە تنھا در قوای 
انا بلک درگ ل عالت کل یسا رٹ کل مات 
عدالت ھست و معنی فلسعی پیدا میکند. اوّل جحلسه 
عم این صحبت شد کە عدالت ھم مفھوم فلسفی و 
ھم مفھوم کلامی است. باید باین نکتہ توجّە کنیم و 
فرق قائل شویم کە انجا کے عدالت بعنوان مفھوم 
کلامی مطرح میشود چے معنابی دارد و انجا کە 
بعنوان مفھوم فلسفی صطرح می‌شود چے معنابی 
دارد۔ در اموری کە ارسطو گفته و ھنوز هھم متفکران 
دربارهۂ آن ایستادگی دارند بحٹی فلسفی است. 

عدل را به این معنی متفکران اسلامی مورد بحث 
قرار دادەاند. مثلاً ابن سینا کە یکی از فلاسفة بزرگ 
اسلامی است و شیخ الرٹیس ماست: بحث از معنای 
اعتدال و حد وسط را تحت عنوان نظام احسن مطرح 
کردہ و تحت مسألة خیر و شر کە خیر چیست؛ شر 
چیست و نظام احسن چیست: بحث مستوفی و 
مفصلی دارد میگوید کە نظام چون معلول علم عنایں 
حقتعالی است: نظام احسن است و در این نظام 
احسن اعستدال برقرار اسہت. در ایات و روابات 
اسلامی عم ! ین معنی تصریح شدہ: ٭"بالعدلِ قامّتِ 
الشّماؤاتٌ وَالأرضش” یعنی قوام آسمان و زمیں وکل 
خلقت بر اساس عدل است: یعنی ھمان اعتدال و حد 
وسط کہ ىدان اشارہ شد. 

ان معناپی فلسمعی است کە بیشتر در کتب 
فلاسفۂ اسلامی تحت عنوان خیر و شر مطرح دہ 
شما در ھیچ کتاب فلسفی بحث عدالت رانمی بیٹید. 
در کتب ابن‌سینا بحثِ عدالت بدین صورت مطرح 
یست.۔ ملاصدرا ھم ھمینطور. ایٹھا تحت عنوان خیر 
و شر ونظام احسن این مساله را مطرح کردەاند که 
ممنی نظام احسن چیست. و سرانجام بحٹھایشان بھ 
این نتیجه رسیدہ که نظام احسن همان اعتدال در امور 
اسہتہ. 

امّا عدالت به معنای کلامی چیز دیگریست. البته 
اینکە حاکم باید عادل باشد و ... بی ‌ارتباط با ھمان 
ممنای حذ وسط نیست: امَّا این دیگر معنای فلسفی 
ندارد بلک محنای اعتباري اجتماعی دارد۔ یعنی 
سَمْسه قوائینی ھمست کە این شخص حاکم یااین 
شخص قاضی باید بە آتھا معتقد باشد اموری را انجام 
دھد و از اموری احتراز کند تا این صفت عدالت در او 


پیدا شود الہته بقدری باید ممارست و ملازمت داشتہ 
باشد و این امور اجتماعی راک پذیرفته است, 
مراعات کند کە کمکم این حالت در او ملکۂ راسخەای 
شود۔ 

البنّه اینھم بحثی است کہ آیا این عدالت بصرف 
انجام دادن است یا ئه این بایا کم کم یک حالت 
ملک راسضه باشد. من فکر می‌کنم این اختلاف عم 
کە در بین فقھا عست: بنابر این اختلاف است کہ آیا 
عادل کسی است کە بە محض اینکە امور را رعایت 


دکتر داوری: معتزله معتقد 
بھ عدل بودند و از ایٹرو 
معروف به عدليهائد و 
چون معتقد یہ عدل بودئد 
تفویض را مطرح کردند 
یعنی بحث تفویض انھا 
تاہم عدلست,: نە بالمکس. 
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کرد از منھیات اجتناب کرد و از آنچه مأمور است؛ 
مطلع بودہ ابن عادل است: اگر چە ملکه نشدہ باشد۔ 
بعضی می گویند کە این کافی نیست: باید بقدری 
ممارست و ملازمت داشته باشد کە این حالت در فکر 
او ملک راسخه شدہ باشد. در آن صورت می توائیم 
بگوییم که عادل است. بندہ فکر می کنم کے این 
اختلاف فقھی هم از ابنجا نشأت میگیرد کہ آیا این 
مسآأله کلامی است یا فلسفی: یعنی بحث اعتباری 
است پا حقیقی. اغلب آٹھائی که به ملکۂ راسخه تکبه 
می‌کنندہ بیشٹر نظرشان اینست که آن را بحث واقعی 
بدانند یک اعتدال واقعی نفسالامری در قوای 
وجودی این شخص حاصل شود ایٹھا نظر 
بنفضرالامر دارند اآنھابی کە میگویند این لازم نبست 
عمان امور اعتباری را در نظر دارند و میگویند بمجرّد 
اینکه کسی از منھیّات اجتناب کرد این عادل اسٹ و 
عمۂ این نوسان بین مفھوم کلامی 
عدالت ومفھوم فلسفی ان درمعنی عدالت بودہ 


اأست. 


ھمین کا فی فیمستہ 


دکٹر داوری: بگذارید من سڑال را بصورثی 
دیگر بیان کنم تا شاید روشں‌تر شود. شما باعتدال 
اشارہ کردید. اعتدال در انسان اینست کە قوای عقليه 
و غضبيّه و شهوتّه یا نظریه و عمليّه و تہ نکیّه باعم 
در تعادل باشد۔ این بیان در صورتی صورد دارد که 
ملسفۂ ارسطو را قبول کردہ باشیم ر انسان را دارای 


۷ 


ور ہت 


+درجخ ھموےک 


قوای مذکور بداىہم ر عمجنین عالمی راکه ارسطو بأں 
قائل است؛ بہدیریم و از تعادل و عدل اں آدم و عالہ 
سی کرو 

در عالم عدید عمابطور کە اشارہ سد اسان را 
حیوان ناطق ہمعتی ارسطوپی آن نمی ەداسد و بأایں 

جھت از تعادل قوای او هم چنانکہ در آثار افلاطون و 

در اخلاق ‏ یقوصاخوسص ارصطو آمدہ است۔ سحث 
نمی کنند. اصلاً در عالم حدید نم را طوری دیگر 
ثلقی میکنند و قھراً معنی عدالت دبگر بصورتی که 
در فلسعه پونائی و فلسعه دورۂ اسلامی آمدہ است۔ 
کمٹر منظور نظر قرار گرفٹه است, البته ھنور حم ضر 
کس راجع بعدالت چیزی مینویسد ار افلاطون شروع 
میکند و ہمحث در ہاب نظر ارسطو می پردازد و باایں 
حال در سحث افلاطون و ارسطو ھم متوقف نمی ماند 
اما نكٹه اہنست کە حتبّی اگر فیلسوف بحٹ عدالت را 
رھاکند بشر ار طلب أن دسٹت سی کشد 

یک نکٹە دیگر هم بگویم اگر فرض کنیم کە 
حامعہ و مدیِۂ عادله تاسیس شود ابا می توان تصور 
کرد کە اھل ان صدینه ار آزادی سرخسوردار ساشند؟ 
مثقدمان ما مدیثەای راکه مردمش آزاد ناشند مدین 
عادل ندائستەاند. گرچهہ تحبیرر مرادشان ار آزادی۔ 
آزادی اھواء بودہ است؛ 


دکٹر دیٹائی: ابن مسأله که شما مطرح کردید 
در طول تاریخ اسلامی پکی از حنجالی ترین مماحث 
بوده اسٹ. شما فرمودید کە آبا سی شود کسی آزاد 
نباشد و عادل باشد و دفیاً اشارہ کردید به بکی از 
مشھورتریں و جسجالی ترین بحٹھابی که بیش ار ھرار 
سال است کہ در فرھنگ اسلامی مطرح است. به ایں 
صورت کہ وفتی اشاعرہ و معتزله 209 را شروغ 
کردند و بیش از ھزار سال است کە این جنگ آدامه 
دار بحث غمیں یود که آں کسانی کہ قائل به عدالت 
نودند انساں را آزاہ می‌دائستد. معتزله چون قائل 
نازادی انسان نودند طبیعة عدل براپشان می داشٹ 
وعدلراھم در ساد وھم در خداوند لازم 
می دانسٹند و پکی ار صمات خداوندی را چٹانکە ما 
عم در این مسآأله نا آتھا موافقیم: عدالت عیدانستند و 
فائل بودند کہ حداوید حتما و بضرورت عادل است. 
اما اشعمری که آزادی را قہول نداشت و انساں را آزاد 
نمی ذدانست و قائل نه جبر بود, یمنی ارادهُ حداوند را 
مطلق می‌دائست و اختیار مستقلی برای انسان قائل 
ہوف بضرورت عدل ھم قائل ہسوددِیعنی نهە اینکه 
حداوند عادل ہست ولی صفت عدل برای حداوند 
ضرورٹ ندارہ۔ حداوند می ٹواند عادل عم نساشد: 
اشعری ہبیش از ھزار صال است که فرباد صسیرند 


۸ 
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خداوند می تواند عادل ناشد خعداوند می تواند موم 
راب جھنّم و فاسق را به بھشت ببرد و اگر برد کسی 
حی سزال ندارد و ھیچ اشکالی ھم ندارد. 

این جنگ ہزار سال صاست و این از ھمانجا 
ناٹشی می شود کە بین عدالتِ و آزادی ارتباط ہرفرار 
میشود. . نمی شود که کسی آزاد اشد و عدالت را 
فضرروری و لازم بداند۔ اگر آزادی نیستء عدالت مم 
لازم نیست عدالت وقتی ضرورت دارد و حتّی وقتی 
معنی داردکە ازادی مطرح باشد. 


دکتر داوری: متقدمان در 
بحث عدالت صورتھای 
مختلف عدالت را بھم 
مربوط میکردند عدالت 
در دار وجودہ عدالت در 
جامعه بشری و عدالت در 


وجود فردی 


دکتر داوری: گمان می‌کنم بتوان گغت کە 
اتعری عدل را ئه صفت ذات الھی: بلک صفت فعل 
او میداند امّا من اصل مطلب را بنحوی دیگر 
می فھممء معتزله معتقد بعدل بودند و از اینرو معروف 
بعدلیەاند و چون معتقد بعدل بودند تغویض را مطرح 
کردند یعنی بحث تفویبض تھا تابع عصدلست نه 
بالمکس. ملاحظه فرمائید آنھا معتقد بفبح ذاتی ظلم و 
سن ذاتی عدل ہودندہ یعنی اوّل صدل و نظام 
می دیدند بینشی خاص دائتند و بتبع بینش خود 
البات تکلیف و تفویض فعل بە بندہ میکردند. 


دکتر دینانی: آبندہ فکر میکنم که قضيه کاملا 
برعکس است. ۔ مسألهُ خیلی خوبی را مطرح کردید کہ 
آیا معتزله چون قائل بعدالت بودند بتبع قائل بآزادی 
شدند یا برعکس: ٠‏ چون قائل بآزادی بودند نتیجہ 
منطقیش این بود کە بعدالت قائل ٹسوند بندہ فکر 
میکنم که از نظر تاریخی عم مسآَله اینست. شما اگر 
بتاریخ کلام مراجعه کنید اؤّلین بحٹی کے مطرح 
می شود یعنی قدیمی‌ترین بحٹھاء بحث جبر و اختیار 
است: بحت آزادیست و معتزله چون طرفدار آزادی 
بوەند اصلاً حسن و قبح را سطرح کردند و بعد 
عدالت ری رعی ہی ہے ہے در دیدگاہ 
معتزله اھمیت بیشٹری دارد و از نظر تاریخی هم قبل 
از بحث عدالت بودہ و از نظر اممیّت ھم اولوبّت 
دارد, 


دکتر مجتھد شبستری: من دو سە نكته عرض 
کنم بنظر بندہ ٹفکیکاتی لازم است کە انجام بگیرد. 
یک تفکبیک اینست که أن آزادی که اشاعرہ و معتزله 
پر سر ان باھم اختلاف داشتند غیر از آزادی است که 
اپنجا دربارۂ آن بحث می کثیم مسأَله آٹھا آزادی 
فلسفی بود و مادر مفھوم سیاسی ازادی بہحث 
میکنیم۔ یعنی آزادی در برابر اقتدار سیاسی اختلاف 
معتزله و اشاعرہ ہر سر این نبود که انسان در برابر 
اقتدار سیاسی آزاد است یا نە و یا معنای این ازادی 


دکتر مجتھد شبستری: 
دران بُرهه کە آزادی مطرح 
شد ہسیاری غفلت از 
مسأله عدالت کردند؛ یعٹنی 
عدالت را همان آزادی 
دانستند۔ 


سیاسی چیست, اختلاف آٹھا بر سر آزادی فلسنی 
بود. پکی اعتقاد داشت کە خداوند استطاعت را قبل 
از انجام دادن عمل ہانسان دادہ است و انسان با ان 
استطاعت اعمال خود راانجام می دھد و به این معنی 
انسان آزاد است؛ و دیگری معتقد بود کے خعداوند 
استطاعت راہہ هنگام فعل بانسان میدھدہ پس انسان 
آزاد نیسٹ. درحالی کە مسألهەای کے ما الآن با آن 
سروکار داریم آزادی در برابر اقتدار سیاسی و رابطة آن 
با عدالت بمعنای ان چیزی کە در مقیاس اجتماعی 
باید سنجیدہ شود و ئە در مقیاس فردی است. 

ناج معتزله و اشاعرہ چیز دیگری بود۔ معتزله 
اصلا بازادی در برابر اقتدار سیاسی محتقد نبودند 
گرچم بآزادی فلسفی اعتقاد داشتند. بھمین جھت مم 
عست کہ در دوران کوتاھی عدەای از معتزله باقتدار 
سباسی نزدیک شدند تا آنجا پیش رفتند که گفتند ما 
عہہ چو یتسہ گن 
کیم تا پنج اصل معتزله را ہپذیرند. محتزله کثٹثرت 
کا عندی ا مم رعا قرل کرد ان نان 
می‌دھد کہ بازادی در براہر اقتدار سیاسی عنایت 
نداشٹند و این اجبار بر یک عقیدہ واحد را نیز با 
استناد بِمسأَلهُ امر بمعروف و تھی از منکر کہ اصل 
پنجم اٹھا بود توجيیه می کردند, به این سمنی که 
میگفتند ٹھایت امر بمعروف و: تھی از منکر اینست 
کە مردم را بقبول عقاید حقُّ معتزله مجبور کنیم۔ 

تفکیک دیگر مربوط باین سژال است که بھوحال 
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آیا مفھوم جدید عدالت غیر از آن مفھوم قبلی است یا 
نە من می خواھم بگویم کە بلەء غیر از آنست. در 
سابق مقوله عدالت مقولەای اخلاقی بود بمعنای 
مشروعیت سیاسی اقتدار نبود۔ در قرون متأخر 
عدالت بمعنای مشروعیت سیاسی یک نھاد مطرح 
شدہ است۔ با صرف نظر از خوب و بدبودن اخلاقی 
آن, 

در نظام افلاطوں و ھمچنین در نظامی کە بسیاری 
از حکمای اسلامی مثل فارابیء حواجه نصیر طوسی 
و دوانی ہا تبعیت از افلاطون اتخاذ کردن سے اعتدال 
بە ھم ارتباط دادہ می شود: اعتدال جھان: اعتدال 
اخلاقی انسان و اعتدال اجتماعی. ملاجلال دوائی کهہ 
آقای دکتر دینانی بوی اشارہ فرمودند درکتاب اخلاق 
جلالی در ھمین مورد بحث کردہ است و میگوید که 
جامعةً معتدل یعنی جامعهای کے در ان ھرکس در 
جای خودش قرار دارد. این بر مہنای ھمان تعریف 
”اعطاءُ کل ذی خَقٍ حَقہ ' است. 

آنھا میگفتند ھرکس در جاممه جاپی دارد. شما 
وقتی افراد را در جای خود گذاشتید جامعه می شود 
جامعة معتدل و این جامعه معتدل با اعتدال جھانی 
ھماھنگ میشود و ھردو اینھاہا ان اعتدال اخلافی و 
نفسانی کە در انسان اساس اخلاق است: ھماعنگی 
می پابد۔ 

در این مفھوم این اعتدال عین خیراست و نقطه 
مقابل این اعتدال شر است. و خیرھم که عین وجود 
است و شر ھم عدم است. این مسائل با ان نظام 
فکری فلسفی که عبارت بود از اینکە رجمود حور 
خیر است و عدم باطل وٹ شر کاملاً مناسبت داشت و 
اخلاق ھم بر این مہنی بود. : 

این افکار در عالم اسلام ھم بہ ھمین شکل اآمدہ 
بود۔ امروز در فلسفة سیاسٹ و پا اخعلاق کسی از 
اعتدال جھان و اعتدال جامعه و اعتدال نفس سخن 
نمیگوید. گوئی عدالت را مسألهەای تلقی می‌کنند که 
انسان بنحوی آن را می سازد چون ارزشی که انساں 
آُنرا ایجاد وی سے خر سام جو 
(البٹه ىا صخٌت و سقم ای ین مدّعی کاری ندارم). 
بھرحال باید توجه کرد کهھ عدالت در معنای قدیم و 
جدید دو مقوله است۔ 

در محافل مثکلّمان مسیحی اروپا و امرہکای 
لاتین این مطلب مورد توجە قرار گرفته کە بالاآخرہ 
محافل مذعبی درباره معانی جحدید عدالت چه 
موضعی باید بگیرند و چه ہاید بگویند در عالم اسلام 
ھنوز این معانی جدید دفیقاً مورد بررسی قرار نگرفتہ 
و جز تلاشھابی کە برای تلفیق و پا نطبیق اسلام و 
سوسیالیسم عجولانه در پارەای از کشورعا به عمل 


۹ 


اآمدہ گار عمیقی صورت نگرفته استہ در معامل 
حوزمعای علميیه نیز عدالت یا عمان معتای اقلاطوئی 
را دارد و یا معنای فقھی راک فقه مستداول نیز از 
تکلیف افراد بحث مر ‌کند و متوجه جامعه نیست و 
عدالٹ ءەه معنای صفت جامعه در فقه کتونی قابل 
بنظر بندہ این دو سم تفکیک باید انجام شود. 


دکترمجتھد شبستری: اصلاً این حیمه اکمون 
در غوب فرو ربختہ است. ان چھار چوب که عدالت 
در آن مسی شدہ بود فرو ریختہ۔ انساں در ایں وسط 
بکدفعه پیدا شده و خودش تٹھا مساندەاست . بعنی 
انسان که فکر می‌کرد کە بخشی ار جھانست ر در 
داخل خیمەای حھانی زندگی می‌کند کە بر او احاطه 
دارہ و درآن هر چیز جای خودش را دارد و انسان ھم 
جای خودش را دارد و این اصلاً بکلًی واژگون دہ 
است. اپنک انسانی است در ہرھوت, در اینجا طبیعی 
است که ال آزادی مطرح می شود. اصلاً غیر از فرد 
چیز دبگر نمی‌توائد مطرح شود وقٹی فرد مطرح 
می شود آزادی سحن اصلی میشود تعد گه عمین 
افراد دچار مشکلات می‌شوند کم کم باین فکر 
می ‌افتند کە بیابیم معنابں مم برای عدالت درست 
کنیم چون تٹھا با آرادی نمی ‌توائیم زندگی کنیم 
میگوید کە یک چیزی بە اسم عدالت باید بساریم و 
الان دارند می ‌سازند. 


دکتر دینانی: اشعری بیش 
از ھزار سال است که فریاد 
می زند؛ خداوند می تواند 
عادل نباشد خداوند 

می تواند مومن رابہ جھنم 
وفاسق را بہ بھشت ببرد و 
اگر برد کسی حق سٹوال 
ندارد و ھیچ اشکالی ندارد. 


دکتر دیشائی: سن حاشیة کوچکی در ہاب 
سحنان حابعالی دارم و بعد بحث فلسفی آن را آقای 
دکٹر ادامه مبدھند. البته فرماہشتان کاملاً درست است 
کە آزادی بمعنای امروز کلمە با آن بحٹی کە بین 
اشاعرەرمعتزله ود متفاوت است و ممینطور 
عدالت: این طیعی است: امَّا در عین حال صوارد 
مشترک قدر حاممی ہم بین تھا مست بعنی حتّی 
معضی مورخان اعتقاد دارند کہ طرح مس آزادی و 
بحٹ حبر و اخٹیارکه بین اشاعرہ و معتزله مطرح شد 


۳٢ 
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ریٹے سیاسی داشت یعنی بحث کلامی صرف نبود: 
سپیاسی عم بود. . بھمین دئیل بود کە حکام و خلفای 
بنی‌امیّه بیشٹر فکر اشعری را ترویج میکردند. ۔ معاویه 
و امثال او و بعد خلفای بنی‌امیّه شدیدا از اشعریت 
طرفداری می کردند. اگر چه در ان زمان ابوالحمسن 
اشعری ھنوز نیامدہ بودہ ولی این فکر وجود داشت. 
اسلاً فکر اشحری عم متعلق بە ابوالحسن اشعری 
نیستء چون ار اوّل این سس ہہ و ا 
بنام او تمام شد والاً فکر وجود داشت 

حال می توانیم بجای اشعریّت؛ جبریّت یا قضاو 
قدری بگوییم خلاصه آنھا می ‌آمدند این فکر را ترویج 
می‌کردند برای اینکه خودشان ھرکاری می خواھند 
بکنند ہگوینذ کار خداوند است۔ تا کسی نتواند ایراد 
کند کە شما چرا اینکار راکردید و مسوول نباشند 
میگویند خداوند مارا تعیین کرد اسٹ مامم 
ھرکاری بخرامیم: میکنیم۔ معتزله کە در آن زمان. آزاد 
اندیش بودند - البئّه آزادی متناسب آنزمان ر عرض 
می‌کنم ۔ متوجه این نکته بودند کە ایٹھا دارند از این 
جبربّت وازاین قدریّت سرءے استفاده میکنند و 
می خوامند بگویند کهە ما هر کاری کردیم منصوب 
خداوندیم و شما حرفی برای گفتن ندارید. اینست که 
انھا بیشٹر بلحاظ سیاسی طرفدار اختبیار بودند و 
میگفتند که انسان مختار است: خداوند مم مختار 
است و جبری ھم در کار نیست. 

پس اوَلاً این ریشة سیاسی مسآأله است. : اواحثی 

اگر از دیدگاہ کلامی صرف هم بحث کتیم ہباز مم 

رطس پوت سی فان تر 
کردہ است. تفاوت در متعلّق است و الا مفھوم مفھوم 
است. اشاعرہ میگفتند کە ما در مقابل خداوند تسلیم 
مستیم و معتزله میگفتند که ئن آنجا عم استبداد 
نیست: خداوند کە موجود مستیدڈی نیست: خداوند 
هم براساس حکمت و ارادہ کار میکند و عا ھم ارادہ 
و حکمت داریم: اما اشاعرہ میگفتند که خی ھیچ 
حکمتی نیست. انچه گفته شدہ است؛ ھمین است و 
شما باید اطاعت کنید. 

منتھی آن آزادی آن موقع در واقع در مقابل امر 
خداوند و حاکم منصوب از طرف خداوند بود. حال 
در مورد حاکم مستبد ھم ھیچ فرفی نمی کند مفھوم 
عمان مفھوم است: متعلق تغییر یافته. یعنی کسی ہم 
کە امروز طرفدار آزادیست: مسیگوید کے آزادیم و 
حاکم علی الاطلاق نمی تواند بر ما حکومت کندہ اُنھا 
ھم عمین حرف را می زدند. چە فرقی می ‌کند؟ مفھوم 
ہمان مفھوم است: البته متعلق کاملاً تغیبر پیدا کردہ۔ 
آن موقع سخن از خدا بود امروز در جامعةۂ ضرب 
سخن از خداوند نیست با این معنی کاملاً مواققیم. 


دکتر داوری: بمعناپی درست است که فلسفه 


جدید صورتی از فکر معتزله یا نحوی دوام فکر 


اعتزالی است: امَّا میان تفویض معتزله ومنوّرالفکری 
دورہٗ جدید تفاوت و اختلاف اساسی وجود دارد. 
بحث معتزله این بود کە ما مکلّف بادای تکلیغیم و 
میپرسیدند آیا فعلی کە انجام میدعیم: فعل ماست و 
خداوند فعل را بما واگذاشتہ یا فعل فعلِ اوستِ 

اما در دورہ جدید بشر قانونگذار می‌شود و آزادی 
او عمان قانونگذار شدنست. معتزله نم یگفتند کە بشر 
قائونگذارست. میگفتند فعل باو واگذار شدہ است و 
ظلمهەای کە اشارہ فرمودید کە ظلم و زشتی ھای خود 
را بخدا نسبت می دادند سفسطه می‌کردند و حقیقۃ 
معتقد نبودند که فعلشان فعل خداست: بلکه از قول 
بجبر سوء استفادہ می کردند. در دورهٔ جحدید نمیگویند 
کە فعل بە بندہ واگذار شدہ است: میگویند کە بشر 
دیگربندہ و تابع قدرتی بیرون از خود نیست۔ 

چنانکە کانت موگوید: بشر وقتی کہ از صغیری 
خارج میشود (صغیری بمعنی فقھی) و بمرحله بلوغ 
یعنی آزادی با 
تلقفی تازہای کە بشر نسبت بخود پیدا می ‌کند یا 
درست بگویم با ظھور بشر جدید و عالم جدید پدید 
می‌آید. این آزادی با ان آزادی که در کلام و حتی در 
خطابەھای پریکلس می ‌بینیمء فرق دارہ. ایسن آزادی 
آزادي قانونگذاری و متابعت از قائونست و فقط 
آزادی درفعل نیست. این آزادی حم آزادی "از" است 
و ھم آزادی" در و چنانکه سارترگفت. سودای 
حدابیست: یسی در آزادی جدید نه فقط بشر از قید 
قرون وسطی آزاد می شود بلکە عالمی بوجود می آید 
کە در اں میزان و مقیاس ھمه چیز بشرست. بنابر این 
اگر بخواھیم معنی آزادی را بدانیم: ناگزیر باید ایسن 
عالم را درپابیم. 

جوزی: بگذارید بە سڑال قبلی برگردیم۔ چه شد 
کے آزادی در دوره دید موضوعیت پیداکرد و 
عدالت محاشيه رعت چنانکه فرمودند از زمانی کەه 
حجیّت و اعتبار از کتب اسمانی سلب شد و قوانین 
تکلیفی ئیزہ اعمٌ از اینکه اسلامی باشد یا مسیحی۔ 
اعتبٗؿار خود را از دست دا بہحث ازادی بتبع ان 
مطرح شد. و در واقع بحث عدالت ھم بحاشيیه رفت. 
از گذشتە‌ھای دور تا بحال یک شومی و نحوستی در 
این بحٹھا ہودہ است. یاد این می ‌افتم که وقتی در باب 
قضا و قدر از حضرت رسول (ص) سؤال کردند 
فرمودند کہ بطورکلی بە آن ایمان آورید ولی از اینکه 
در جزثیات و تفسیر امر تفخص رو جستجو کنید و ہا 
نظر عقلی بخواھید وارد این قفيه شوید: برحذر 
میداریم. طبیعی است کە این بحث از آزادی بمعنابی 


میرسد: قانونگذار خرد و آزادست: یعنی 





نامہ فرھنگ: شمارة ١١ز‏ ۱۱ 


بابحث اختیار و از انجا با بحث قضا و قدر ارتباط پیدا 
میکند. 

بە نظر می رسد که آزادی چیزی نبودہ است کهھ 
متعلق نظر فکری انسان بتوائد قرار گیرد. اگر ھم در 
دورہ جدید بشر در باب آزادی بحث می کند اعم از 
اینکه بگوید کە آزادی عستِ یا باید تأُسیس و ایجاد 
شود ظاھر اینست کے دارد آزادی را وسفتی راک 
موجود نیست و نمی ‌تواند متعلق افعال او باشد 
بتکلّف بخود می ‌بندد. 

شارح گلشن راز جابی این را کە انسان: قائل 
باختیار باشد کە بمعنابی قول بآزادیست: حتی ضرینِ 
کفر می داند. حقیقت امر ھم از اینجا پیداست کە راعاً 
انسان نە در جھات مادی زندگی و نە در جھات 
معنوی و روحانی آزاد نیست. اینست که بحث از 
آزادی برای گذشتگان ما اصلاً قضیۂُ سالبۂ بانتفای 
موضوع بودہ است آنچه بیشٹر مطرح بودہ و اھمیّت 
و اعتبار داشتہ: عدالت بودہ که صقت افعال است. 

البته بحث در این باب جنبة حقوقی ھم داشته 
است. اعلامیة جھانی حقوق بشر را در نظر بگیرید 
ظاحراً آزادی را امری حقوقی تلفقّی سی ‌کند منتھی۔ 
طبیعی است که خدا را معطی و در واقع واضع این 
حّ نمی داند. بقول شخص محترمی که اپنجا حضور 
ندارند از تلقای نفس امارەاش, این آزادی رابرای 
خود قائل می شود و بخود اعطا میکند واین ن مسألة 
آزادی قرٹھاست که بصورت بحث جدڈی مطرح شدہ 


جوزی: بحث از آزادی 
برای گذشتگان ما اصلاً 
سالبه بانتفاع موضوع بودہ 
است آنچه ہے پیشتر مطرح 
بودہ و اھمیت و اعتبار 
داشتہء عدالت بودہ کە 
صفت افعال است. 


و محلل تضارب آراء قرار گرفته است. حقیقت قضبّه 
این است که این حرفھا بیشتر جنبة سیاسی و استفاده 
سیاسی و تعلق بقدرتھای سیاسی داشتہ نزامھای 
مکاتب سیاسی ھم کے در این زمینه واقعم شدہ: 
نزامھای قدرتث بودہ اأاست۔ آنچه مطرح نبودەویا 
نمی توانستەاند به ان تحقق ببخشند: بحث از آزادی 
بودہ است. باز عم بقول ایشان باید عرض کم کہ در 
مقابل ففسائل اربعۂ یونانی: یعنی چھار صفت و 
فضیلت حکمت: عدالت: شجاعت و عفّت: قالل 


۲۲ 


7 








7 
: 
ا 
ا 


باحکام خمسة تکلیفبّه مودند و آزادی 7 درآن حدود 
مطرح می‌کردیند. در واقع آزادی امری حقوقی است 
که متعلق نظر حقوفدانان و مسلمان و مژمتان و مقھا 
می تواند باشد و تحققّ پیداکند. 

بد نیست در ابنجا از گتاس ”گریز از آزادی” اریشں 
فروم یاد کیم آنحاکە در این بان محث میکن الله 
شرمال" کیست و "آرمال" کیست. مسیگوید: آفرسال 
کسی است که اعمال و رفتارش مطابق قوانین 
احتماعی نباشد تُرمھای اجتماعی رااقض مکندہ اتا 
ود مؤلف نر می دھد و سی گوید تعقیدۂ میں 
ترمالترین آدم و آزادترین آدم ھمین آدم اسمتا یعئی 
کسی کے ھبیچگونه تمعیّت و تمکینی از قوائین 
احنماعی نمیکند. ایسن ن آزادی کے اربش فسروم ارادہ 
می کند آرادی اھواء نعس اماره انسانسٹ و ھمین 
انساں ود سر و خود بنیاد وضع قانون میکند اکنود 
ىا این تفاصیل آیا می نوان از آزادی بمعنی شریف لفط 
پا حقوق و تکلیقی کہ بدشالش عدالت تحقّق پیدا 
موکد. پرسش کرد؟ 


دکستر داوری: مچھذا ابد تنتصدبق گردکه 
ایسٹادں در پراىر طلم و آزادیخواھی ھرگز بی منامست 
سا عدالتكطلی سودہ است ٹثمامثلاً انقلات 
مشروطیت را در سظرآوربد آبا می توان گفت که 
انگیزۂ عدالت طلمی و عدالت حواعی در ایں انقلاب 
نودہ است؟ س معتقدم که فربادھای عدالتدطلمی 
وآرادی حواھی اثر اتصال بمبدأ عدلست ہنی ار 
مشوی رایتاں بحوائم کە در قصۂة حدو ابداحتن بر 
رری علی عليهالسلام اآسدەاست کسی کے ابندا 
برروی علی 0جع) آب دھان می اندازد در آخر امر بمولا 
مبگوید 
نو تراروی داحدحوہ بودەای پل زبائه ر ترارو 
بودەای ما ہمه 'حد حو ہودەایم۔ مردم هر چە بیشتر 
اآجد جو ناد بعدل نزدیکٹرند و ھرچه ازایں حو 
دور و بکثرات مشعول شوند بیشٹر مستعد ظلم و 
انطلام می شرند شر ىا واحدخوہ شدن نه فقط عادل 
لکە تراروی عدالت م شود شر ھرکەباشدو دز 
عر زماں کە باشد: ممکن است که احوال حق‌طلمی و 
ممدالت حواعی داشتہ ناشد. اگر شما بفرمایید که اکوں 
این سم اضف کے ععومت گند وٹین 
آزادی حسراہبھا لفظی و تقلیدیست وفردفرد 
منتشرسنٹ: من قبول میم امّا نمی خواھم طوری 
حرف مزنم گه گسی از آں تاببد اسسداد و دعوت 
بسکوت در مقابل ہبدادگری را استشاط کند. و مگر 
آدمی کە از فطرت سلیم خارح نشدہ باشد می‌تواند 
تست بظلمہ و ٹجاوز نی اعتتا ساند*؟ آخر مگر نہ 


۲۳ 


ابنست کھ یکی از معانی آزادیء آزادی از ظلمست 
ما در اپنجا دو بحث داریمء پکی اینکه عامیت آزادع 
در جامعہ جدید چیست و چگونە تحقق تحقق پبداکردہ : 
کسانی که از آزادی سخن میگویندہ چهە کسانیند : 
اختلافشان جیست و چە مرادھایں دارند؛ مطلہ 
دیگر ھم اہنست کە با صرف نظر از منشا و اصل فک 
آزادی: تکلیف مردم عالم در قبال ظلمی کە زیر بیرڈ 
آزادی وحقوق بشر سی شود چیست. در چھل 
پنحاہ سال اخیر دیدەایم کە مبارزات ضد استعماری 
چنانکه در نظر مبارزان بودہ برھاپی و استقلا! 
نینجامیدہ است و باین جھت غرب با اینکه استحکا 
قدرتش از ینجاء سال پیش بیشتر نیست: تلوید 
مدعی شدہ است کە ھمۂ مردم عالم باید پیردی ! 
غرب و باصطلاح "نظم نوین جھانی" را بپذیرند. یعنر 
کت تل و سم مغ 
ونتی کە می خوامند بکار و بار خود بیندیشند: بای 
چشم و زبانشان تابع گفتەھا ونوشتەھای ایدئولوگر 
و استراتڑیھای ضربں باشد. البتّه منورالفکری 
روشنفکری در کشورھای غیر غربی بر اثر تاس ب 
غرب پدید آآمدہ است: امّاگمان نمی کلم کە ھرگز مثإ 
زمان ما حیلەھای سیاسی بعنوان تثوری مورد قہوا 
اھل فضل و روشنفکران قرار گرفته باشد. 

در این وصع آزادی مساپی خاص می یاہد و ىاب 
حھت ما باید تحقیق کنیم کە در چه وضعیم و اگ 
طالف آزادییم, از چە چیز می حواعیم آزاد شرویم و چ 


دکتر داوری: آزادی 
نشانەھائی دارد واز جمله 
این نشانەھا دردمندیست. 
ھرکس که ادعای آزادی 
دوستی دارد باید دید کە ہا 
درد چه نسبت دارد. 


میخواھیم بگوئیم چون کسی کە راھی برای رشٹن ہ 
چیزی برای گفتن تداشته باشد بازادی عم نیاز ندارد, 

دکتر بشیریە: با استفادہ از مباحثاتی کہ صورت 
گرفت: شاید بتوان گفت کە رویھمرفته مفھوم عدالت 
قائم بە مفاھیم دیگری است و فی نفسه عوامل سازند 
ندارد. ون کا ور توم عذات ضورت کرت 
ناشی از اینست که بنیاد یا عوامل قوام بخش آن تھے 
پیداکردہ است. در عدالت به عفھوم امروزی مفاھیمو 
مائند آزادی: فردگرایی: نقش فرد در تعیین ارزشھاءع 


امہ فرھنگء شمارہٗ ٠١‏ و ۱١‏ 


گی خود, نوعی برابری معقول اھعمیت بیشتری 
تہ است۔ در حالیکە عدالت در اندیشة کلاسیک یا 
تاب ارادهٔ الھی یا قانون طبیعی است و نقش انسان 
ا بە معنی ایجاد ضوابط و معیارھای عدالت نبودہ 
ت. در عصر جدید انسان ہا فراغت بیشٹری از اراده 
ى و قانون طبیعی به تأمل دربارہ معنای عدالت 
اعت و انقلاب بە مفھوم جدید با این تأمل آغاز 
یت 
چنائکە قبلاً اشارہ شد در طی تاریخ اندیشۂ 


دکتر بشیریە: اگر قرار باشد 
کہ مفھومی از عدالت 
تحقق پیداکند متضمٰن 


بخشی از براہری یا 


متضمَن بخشی از واقعیت 


ازادی خواھد بود. 


اسی: عدالت اصولاً با رجوع بمقھوم برابری ھ 
رابری مطرح شدہ است و کمتر تابعی از آزادی 
مار رفته است. و از ھمین رو فرمایش آقای دکتر 
رری کە آزادی جای عدالت را گرفتہء درست است. 
رحال عدالت در نزد قُامابیشتر بمعنی حفظ 
رابریھای طبیعی است یعنی ھمان کە آقای دکٹر 
مودند کہ ھرکس سرجحای خودش باید باشد. و جای 
ود ھر فرد زیاد قابل مناقشه نیست چون فرض این 
بت کە در جھان و همستی و طبیعت پیشاپیش نظم و 
دالتی تعبيه شدہ است. 

خواجە نظامالملک ھم درباره عدالت به پادشاہ 
_صيه میکند کە عادل باشد و هر کس رادر مرثبەای 
٭ شایستۂ اوست, جفظ نماید یعنی هر فردی بطور 
بیعی جای شایسته خود را پیدا میکند. ادموند برک 
م میگفت کہ جامعه گِل کوزەگری نیست: بلکكه 
رجودی ظریف و حاصل تکامل در طی قرون است 
نبابد بهە ترگیب ان دست بردہ. و او این حرف را البته 
مقابل انقلابیون فرائسه می‌زد که می خواستند بر 
بق الگوی عقلی خود نظام طبیعی و ناعادلانه 
رجود را بھم بریزند و بە جای آن نظم معقولی که 
عنی بر اندیشة برابری باشد ایجاد کنند. دیگر طبعاً 
ابی برای آرای ارسطویی در این بارہ کە بردہ و آزادہ 
ر یک باید بجای خود باشند و با ھر یک به صورت 
اسب او رفتار شود وجود نداشت. لوییدومون 
فکر معاصر فرانسوی در بحث از نظام گاستی 


نامه قرھنگ: شمارة ٠١‏ و ۱١‏ 


عندوستان و مقایے آن با جوامع مدرن انسان سلسله 
مراتبی (ئناا٢ت٥۵٥٥۲1 ۳٦٥۷٢‏ را با انسان عمگون 
(والں0٥8 )۲٢۱۲٢٢٣‏ در برابر ھم قرار داد۔ و الگوی 
اول را بعنوان الگوی جامعة عادل سنتی بررسی کردہ 
است. این تصور از عدالت: عدالت محافظءه کگارانه 
است در مقابل عدالت رادیکال در پہی آن است کەه 
نابرابریھای طبیعی را هر چند هم که بحق باشد از بین 
ہبرد, البته این تصور رأایج تصور درستی نیست که 
عدالت رادیکال جدید در پی ایجاد برابریست: بلکه 
باید گفت کے اندیشۂ عدالت جدید برای از میان 
برداشتن نابرابریھای که بطور خاص در تاریخ وجود 
داشته و ناعادلانهہ نە تلقی میشدہ پیدا شدہ است. ا ھیچ 
عتفکر جدی و عهھمّی امکان برابری افرادازھمهة 
جھات را مطرح نکردہ است. عدالت مدرن و رادیکال 
کە در پی از میان برداشتن نابرابریھای نامعقول 
تاریخی بودہ اسٹ: بتعبیر دیگر هھمان اندیشهة آزادی 
مدرن است. و در اینجاست کە رابطۂ میان آزادی و 
عدالت ہبمعنای جدید روشن میشود. 

مھمترین معنای آزادی برابری در حقء بعنی 
براہری در آزادی است از ھعمین رو اگر تاأملی در 
مفھوم آزادی بکنیم: می بینیم کہ آزادی بمعنای مورد 
نظر دربرگیرندۂٔ مفاھیم برابری و عدالت ھم ھست. 
آزادی: بە این مفھوم انضمامی چندین شرط دارد. اوّل 
عمان مفھوم رایج و لیبرالی آزادی ھمانطور که آقاىی 
دکتر داوری اشارہ فرمودندہ ءآزادی ازم یعنی فقدان 
اجبار و عوامل خارجی کە مائع انتخاب آزاد فردی 
می شود صرف فقدان اجبار بمعنای تحقق آزادی کامل 
بمفھومی کە عدالت و برابری را حم متضَحُن باشد 
نچست. ایسن عمان مغھوم آزادی منفی است که 
هساناآرنت بسررسی کردہ است. آزادی صلفی یی 
رهابودن حیوان ھم می تواند رھاباشد ورھمیچ 
تحمیلی از پت ىر او صورت نگبردہ ولی آزادی 
انضحامی و مثبت مسٹلزم دو شرط دیگر است؛ یکی 
داشتن تن امکانات و لوازم برای تحقق و فردی. 
بىاین معنی آزادی ا قدرٹ و داشٹن امکانات و 
تواناییھای تحققٌ خواست: قرابت پیدا می‌کند. ودوم 
اینک آزادی مستلزم آگاء بودن است. تا وقتی کہ ما از 

شقوق ممکن مطلم نہاشیم: نمی توائیم انتخاب واقعاً 
آزاد انجام دھیم۔ 

دربارۂ مفھموم اول یعنی فراغت از اجحبار جای 
بحث مفصلتر وجود دارد۔ گاھمی اجبار اہزاری است. 
مثلاً کسی در را بروی من می بندد و من نمی وائم 
بروم ولی یک مصوقع دیگر اجبار ساختاری است 
یعنی در نظام اجتماعی تعبيه شدہ است: بنحوی کھ 
ما بصورت ناآگاھانه تحت اجبار قرار می‌گیریم۔ مثلاً 





۰ب و سخ نس ہدش 











بک مؤمنی کە در درون یک نظام فکری واحجد ببار 
آمدہ و میچگرنە دریچة دیگری برویش گشودہ نبودہ 
است؛ صحکن است ظاھراً احساس اجبار نکند۔ 
ھمچنین می توان از اجحبار ابدٹولوڑیک ھم سخن 
گفت. در این نوع اجبار شخص مورد اجبار تصور 
میکند که ارادہ عامل احبار ارادہ خودش است. و در 
ایں صورت آزادی لطمۃٔ بسیار اساسی می‌بیند۔ 

رری عم رفته آزادی بمعنای مدرن احتمالا 
اسمامی نر از عدالت بمفھوم کلاسیک اأست. 


دکتر بشیریه: عدالتی کە از 
درون آزادی سربرآورد 
موجەتر از عدالتی است کھ 
بصورتِ یکحانبه و خارج 
از عرصہ تجربهہ آزادی 
عرضه شود. 


دکتر داوری: من ھم نا اییکە نطر ارسطو در باب 
عدالت ر اراء مارابی و فیلسوهاں بعد از او را سییار 
مھم میداہم معتقد نیستم که آں را مسای بحٹھای 
سیاسی و اختماعی عصر کٹونی توان قرار داد. 

وقٹی کە شر را با آزادی تعریف می کنند و آزادی 
را آرادی تحقّق امکاناٹ پیشر میدائندء چگون8ە نگوییم 
کە شر بطور کلی و فرد فرد آدمیان بابد در جای 
حویش قرار گیرند تا عدالت پدید آید. آزادی کە آمد 
حای شرھم معیّں می شود امٌاشر امکانائشن 
ہی بھایٹ است و برای تحقق این امکانات هھحوارہ 
اید در کار و کوشش باشد. پس چگونەہ می‌تواں گفت 
کە آدمی را در حای خودش فرار دھیم, ایں آدمی خود 
باہد ىا آرادی حایش را پیداکند. 

سیار حوبء اکسوں یش از دویست سال از 
رمانی کە ارادیھای سباسی مطالبه شدہ و بصورتی 
تحفق بافته است میگذرد بعنی آرادی حداقل دارای 
تاربحی دویست ساله است در این مذّت نیش ار 
دفویست سسال کے تارب تاریح آرادی بودہ است. 
تحری‌ھای بسیار اندوختەایم, دراین دویست سال 
انقلابھای فرائنے و آمریکا و روسيه روی دادہ و 
قدرت اسٹعماری پدید آمدہ و تحول یافته و بھضٹھای 
ضد استعماری در کشورھای مستعمرہ در آرمایش 
اسنقلال طلبی و آزادی خواھی وارد شدەاند طبیعی 
نود کہ در آعار ا ین تاریخ کسانی پیدا شوند کە قدری 
روبابی فکر گند. جملەای از طوماس پین سرایتان 


۱۱ و‎ ٠١ نامہ فرھنگ: شمارہٗ‎ ۲٤ 





بگویم :شماعمه پین ىا می شتاسید. در زسانی که 
قانون اساسی آمریکا را می ‌نوشتند او از نزدیکان 
جفرسون بود. پین گفته است: "ما خپال میکردیم که 
قائنون اساسی آمریکا برای آزادی همان تُاتیٰ را دارد 
کہ دستور زبان برای زبان دارد و دیدیمکھ اینطور نبود. 
”وماس پین گلە داشت کے آزادی متحقق نشدہ 
است۔ من اصلاً کاری ندارم کە تعبیر طوماس ہین تا 
چە اندازہ درست و دقیق است و آیا زبان تابم دستور 
زہانست پا نە. در این بحٹھا وارد نمی‌شویم نکكته 
اینست کە طوماس پین در آغاز تاریخ آمریکا می نالید 
کہ آنچە از آزادی میخواستیم و منظور داشتیم۔ ہبدست 
نیامد۔ 

ایا چه صیخواستند و از آزادی چە مراد 
میکردند؟ راستی چرا آزادی منظور نظر طوماس پین 
برفرار نشدہ است؟ آیا نیروھای شیطانی و اھریمنی 
مداخله کردہ و آزادی راپایمال کردەاند؟ به بیسانی که 
آقای جوزی کردند اشکال در اصل قضيه بودہ است. 
ولی می ‌بینیم وقتی که کسی پرسش میکند کە آزادی 
در نظم تکنیک کنونی چگونە است: فریاد برمیآورند 
کہ اینھا با آزادی مخالفند و وقتی کە خوب دقّت کنیم: 
می ‌بینیم کە بعضی از مدافعان آزادی در سخن گفتن و 
عمل کردن و در طرح مسائل و پژوعش چیزی 
میگویند و کاری می ‌کنند کە نسخۂ آن در غرب و البنّه 
در مؤشسات پڑوھشی پیچیدہ شضدەٴاست. دراین 
عالم آیا فکر میکنند کە واقعاً چه میخوامند و بچه 
می‌اندیشند و اگر نظامی عادلائه درنظر دارند چرا 
لااقل یک تصویر اجمالی از آن طرح نمی کنند. 

ما اکنون در عالمی نیستیم که بتوائیم از سیاست 
پرھیر کیم و از آں برکنار ہاشیم. بناہر این دو راہ بیشتر 
نداریم یا دست و پای بزنیم و خود را بجاپی بند کئیم 
( و اہتکار بھر صورت و با عر داعیەای کە واقع شود 
با ازادی صورت نمی‌گیرد.)ء یا اینکه راھی ہجوییم و 
گوش و ھوش و زبان خود را از القائات (و نە از تفکر 
و تحقیق) آزادسازیم. برای پیش گرفتن این طریق باید 
شرایطی فراھم شود و در وھلہ اوّل از چشم و گرش 
غربی کهە ھمه چیز را با آن می‌بینیم و می شنویمء آزاد 
شویم و پیش پای خود و امکانات راہ را با چشم 
روشن ببینیم۔ و گرنه گفتن اینکە آزادی بھتر از بردگی 
است و علم خوب است واستبداد بد است؛: چندان و 
شاید ھیچ ھنری نیست۔ آزادی را بکسی نمیدھندء 

یعنی ازادی ملک گروھی و در اختیار کسانی نیست 
که آن را برای خود نگاہ دارند یا بھر کس کھ خواستند 
بیخشند اصلاً من نمیدائم کە آپا آزادی از اپ 
دارندگی و داشٹن و باصطلاح منطقی از مقوله ملک 


است یا ئه۔ 


شاید درست آن باشد کے از آزاد بودن سخن 
گوئم نە از آزادی داشتن زیراکه اگر اولی نباشد 
زادی سیاسی آسان از دست می رود و دومی بی اوّلی 
وام پیدا نمیکند. مطلبی کە آقای دکتر دیٹانی بأَن 
شارہ کردند دوبارہ در اپنجا مطرح می شود: : آیا آزادی 
ال عار در اعتیار ماست پا آزادی بنحوی از انحجاء 
جودماو ظھور آنست: بعبارت دیگر آیا صا باید 
سمت آزادی برویم یا آزادی بما دادہ می شود؟ من 
کر میکنم کهە کسی بآزادی میرسد کے درد آزادی 
.اشته ہاشد. انکە از ازادی حربەای می ‌سازد تاتوی 
سر دیگران بزند و بھر کسی کە با او موافق نیست: 
رچسب ضد آزادی میزند و جاٹھای پاک را فریب 
یدھد: آزادی خواہ نیست: سلکه آزادی را وسیله 
ریب و غلمه میکند. آزادی نشانەھاپی دارد و از جمله 
ین نشانەھا دردمندیسٹ. هھرکس کے ادعای ازادی 
وسٹی دارد باید دید کە ہا درد چه نسبت دارد. من 


ار ملاحظله اجحمالیم. 
کەصافی بادعیش5٥ٌر‏ دنوشان اقسوام ب.اصطلاح 


حنوبی نە فقط در عمل سیاسی بلکە در علم سیاست 
قتی مستقل و مجتھد می‌شوند که مسائل حقیقی 





حود را شناسند و نمائل القائی و تقلیدی و لفظی 


شعول نشوند۔ اککون ما در بحبوحۂ گرفتاریھابی که 
اریم باید یکشف و طرح مسائل بپردازیم۔ اگر مسائل 

حقیقی مطرح شد چندان نگران راہ حلى نباید بود. 
انت تال پا نا ات 


دکتر دینانی: فرمودید که آیا ما باید بسراغ آزادی 
رویم یا آزادی ہما دادہ می شود درھر حالمن 
می ‌توائم تصوّر کنم که آزادی چیزی بیرون از انسان 
اشد که ما بطرفش: برویم آزادی بیرون از انسان 
۔جود ندارد. آزادی از ان انسان است و ازادی اصلا 
نسان است. بناہر این آزادی چیزی نیست کے آنجا 
گذاشته باشند کە ما بطرقش برویم و چیزی هم نیست 
که ہما دادہ ہاشند. 

طبیعةً اگرمن آن آزادی ذاتی را نداسته باشم. 
زادی سیاسی هم دیگر برای من آزادی نخواھد بہود 
ین اگر در ذات آزاد نبہاشم آزادی سیاسی عم تعارفی 
بش نیست۔ من باید در مرحله ذات آزاد باشم تا بعد 
زادی سیاسی برایم معنی پیداکندہ و الا اگر من در 
.ات آزاد نماشمء آزادی سیساسی عمبرای من چیز 
یىی محتواپی خواھمد بود. 


دکتر داوری ی: دو مطلب را از ھم تفکیک کنیم 
کی اینکه آزاده بودن در مأن بشرستء دیگر مساله 


نامه فرھنگ: شماره ٠١‏ و ۱١‏ 


رسیدن بے آزادی سیاسی بعنوان حمق است۔ آزادی 
بعنوان حسق عرگز قبل از دورۂٔ جدید نہودە و 
نمی توانسته است که باشد. سخن کانت را بیاد اُورید 
کە در رساله منورالفکری اعلام کردہ است که بشر از 
صغیری خارج می شود و شایستگی آزادی را احراز 
مسیکند یسسعنی تساریخ ازادی تصاریخ دوران 
منورالفکریست. 

پیں مسأله ایسنست کے آزادی بسدون ورود در 
مدرنیته یا در منورالفکری بصورتی کە کانت میگفت: 


دکتر داوری: ماچون اھل 
حقیقتیم آزادیم۔حقیقت با 
ازادی متحقق میشودوما 
با حقیقت ازاد می شویم 
وگرنه حیوانات ھیچکدام 
آزاد ئیستند. 


میشّر نیست۔ چنانکه میدانید بعضی از حوزەھای 
فکری بخصوص حوزہ انتقادی حقانیت و موہ بودن 
حکومت را به عقل و سنّت بازگرداندند و جامعەھا را 
بجامعەھای آزاد و سنتی تقسیم گردند وگفنند کے 
بنیادھای جدید را بر سنت نمی توان قرار داد. کسانی 
هھمکه بمسأله تجدّد و توسعه مشغخول بودند۔ سفارشض 
کردند که سنتھا از سر راہ توسمه وروتجدد برداشته 
ٹسود. بناہر ری انان آزادی و عقل بحامعة حصدید 
اختصاص دارد و نظم عقلی جدید برفرار نشود 
آزادی عم جابی نخواھد داشت. 

وقتی که کانت در رساله ہمنوّرالفکری, اعلام کرد 
کە بشر از صغیری خارج شدہ است: سخن ار چیزی 
نبود کە اروپاییھا و آلمانیھا بشنوند و صرفاً تمجید 
کنند. بنظر من کانت گزارشگر و سختگوی تاریخ 
جدید بود و از چیزی خبر می داد کە در اروپای غربی 
در حال تحقق یافتن بود. معتزلی میگفت: اگر کاری 
کە بنده میکند در اختیار وقدرت ارنباٹد عدل 
منتفی می شود. آیا آزادی دورهۂ جدید و عصر کنوئی 
عم با عدل مناسبت دارد؟ 

در دورهٔ جدید بشر در عالم و در نظم دیگری وارہ 
میشود و در این نظم است که حق آزادی معنی پیدا 
میکند در این نظم عقلیء هھمه چیز و حتّی بقول 
کانٹت 8دین در حدود عقلء قرار دارد وعدل نیز عمان 
حکم عقل استہ. البِنّە کانت معتقد نبود و امید 
نداشت کە در این جھان عدالت تحقق پیدا کند. امّا 


ہ۲ 


رٹ ہج 
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کے 


سے پا ہم موخھ ا 


فسعلی کے بحکم تکلیف: یعنی با آزادی انجام 
عیگرفٹ: بنظر او عادلانہ بود یعنی چون ضعل آزاد 
بود با عدالت موافقت و مطابقت داشت وت تر 

در عالہ جدید أزادی میزان عدالت ثسدہ است و 
چون منشأ آزادی نیز وجود شر است۔. لاجرم میزان 
عدل نیر باید بشر باشد و ھمیں معنی است کے در 
فلسفد سارتر تل آن اطھار و البات میشود. 

دگتر دیثائی : مطب مھمّی فرعمودید و این دفیقا 
درست است کە کانت وقتی بیاں مصطلب مو کند 
درست است کە میلسوف است و تقلسف م_کد ولی 
در واقع گزارش وافعیت ٹاریخ عم ھست غاب 
فلاسمڈ عرہی وقتی بحث می کنندہ در واقع نا تاریخ 
مأنوسسد و گوپی دارند بپان تاریخ می‌کمند ایں درست 
است۔ فرمودید کە آدمی وارد عالہ دیگری شدہہ ایں 
هم درسٹ: امًّا سوال مں ایسست که انساں ار عالمی با 
احتیار نه عالم دیگری وارد می شود یا ندوں احتیار؟ ىا 
آرادتی وارد ان عالم حدید می شود پا نا حر و سدون 
آزادی؟ حال س اپیرا بصورت سڑال سطرح سیکم, 
حصرتعالی حودتان حواب دید ایں حیلی میم 


ات 


دکتر داوری: پیداست که این سیر سا احتبار 
ضورت کر گ راد فتہا مد غورد 
وفٹی کە در ناریح از آرادی و احثیار سح نمیاں 
می‌آید مراد ار اختیار چیسٹ و چگوبە بشر ار عالمی 
تعالم دیگر میرود؟ احتیار چیست؟ یک وقت شماپر 
سر دوراعیید و بن دو راہ یادو چیزو چمد چیر یکو 
را با محاسیه و مصلحت اندیشی یا بناہر ھر ملاحطةه 
دیگے انتخسابت مسیکیدہ: اسّا مسألهای کے شما 
می ‌فرمایید چبر دیگریسٹ.: ایسجا چند راہ و چند چیر 
ممیّں و مشحص را در پرائر ما سھادەاند تا هر کدام را 
حواستیم احتیار کمیم. 

آیندہ ھمور وحود بدارد که آں را مٹل یک شضیء 
احتیار کنیم. آبندہ ہا اختیار متحقق میشود: آیندہ 
مسحموعەای ار چیزڑھسای موجود یا افصال ارادی 
اشخاص نیست. چیزھای آبندہ و افعال ارادی مردماں 
با احنیار آیندہ معنی پیدا میکند. وانگھی ىفرص اینکه 
دو عالم منعاوٹ وجود داشته باشد۔ رفتن از عالمی 
بعالم دیگر و تبدیل ایں بآں آساں نیست و اگر آساں 
مود ھمہ اقوامی که حسرت ضربی شدن دائستند 
ضرب را اختہبار سی کردند و ال بمعسابی احتیار 
کردەائد وی ملاحظه میکنید کے اختیارشان در 
حقیقت احتیار بیست۔ بشر محشارست اما احتبار 


صورتھاپی دارد و احتیاری کە تاریخ پر آن ىنأ می‌شود 


یی 


نامه فرھنگ: شمارہ ٠۰١‏ و ۱١‏ 


غیر ؛ز اختیار بمعنی فائق آمدن ہر تردید مبان این و 
آنست اختیار آپندہ اختیار انبیاء و فیلسوفان و شاعران 
٦‏ سیاستمداران مؤٌسس است گے از میيان امکانات 
بی‌شمار راھی مییابند واختیار با این یافتن پدید 
میآید و البتّہ پس از آنکە راہ یافته شد. ماییم که ان ر 
اختیار میکنیم و اخثیار متفکران اختیار ما می شود. 
دکتر دینانی: این درر راع اختیار نیست: اقای 
دکٹر۔ آیا این بنوعی ”دترمینیزم یا نوعی ”ضرورت' 
منجر نمی شود؟ ندون اختیار برایش روشن میشود و 





حالا اىچە را روشن شدہ اختیار میکند ایی اصلا 
اخٹیار نیست. وقتی روشن شدہ دیگر روٹسن شسدا 
است. اختیار ھمیشه عمانطور که ضرعودید بین دو 
طرف است. اختیار یعسی پا اینست یا آن. اگر راھی جر 
این نیست کە برای من دارد روشن میشود رای 
پیش مس ھادہ نٴشدہ است, من واقع میشوم 
می ‌فرمایید برای من روشن می‌شود در این صورت 
من نیسٹم کە اختیار میکنم. من واقعم می شوم. حالر 
شما اسم این را چه میگذارید؟ 

دکتر داوری: ملاحظه فرماییدء آقای دکتر اوّلا 
ما ھر جه دلماں بخوامد نمی توائیم انجام دھیم: ول 
امکانات ما بی نھایت اسٹ. این عالمی کے ما در آر 
زندگی میکنیم یکی ار عوالم ممکن است. قبل 1 
اینکە عالم تکنوسیانتیفیک فعلی در تفکر پدید آید 
عَامَّةُ مردمان این عائم را نمی شناختند و اختیا 
نکردند۔ ولی ما امروز آن را اختیار کردەایم یا خیا 
میکنیم کہ اختیار کردہ!یم, 

من از گشایش راہ در تفکر میگویم در اپنجا نے 


انکه راہ می بیند مجبورست و نە دیدن او دیگران ر‌ 


علزم میکند که آنچە را او دیدہ است؛ اختیار کنند 
شمااز دتر مینیسم و اصل موجبیّت گفتید. دٹرمینیسم 
وقتی مورد دارد که شرابط گذشته و حاضر رفتار و 
کردار و اندیشة ما راراہ ببرد و معیّن کند. من گفتہ 
نوعی آزادی از وضع موجود (و نە اختیار یکی ا 
چیڑھای عوجود) حاصل سیشودو این شاید بہ 


یش آیندہ قرین باشد شما این گشایش را بر 
وائید در تفکر کهە جیر و اکراہ نیست .۔توجه 
یبد کە اگر اختیار را ارادەای بدانیم که بر میچ چیز 
ٍك نگرفته است۔ آن اختیار جز وھم چیزی نیست 
ار تعلق گرفت: شما میگویید کە این جبر است یا 
ا دیگریست۔ 

اگر شما بمن بگوئید کە بملاقات فلان دوست 
یا در مطلبی بحٹ کنیم و من پیشنھاد شما را 
رم آیا من مجبور بودەام؟ 





در تفکر میاں چیرھای موجود انتحاب بعمل , 


آید بلکه حقیقتی و جلوەای که تاکنون پیدا نبود 
۔ار می شود. بالاترین مرتبة اختیار این نیست که 
ار میاں ان چیڑھاپی که ھست: اختیار کند ہلکه 
احتیار شبيه اختیار الھی است. خدا هم کے بین 
٭ ھست,ء اختیار نم یکند... 
دکتر دیٹانی: امًّا این اختیار من نیست: اختیار 
دکتر داوری: اختیار ٹما با اختیار دوست 
ات ندارد و اگر اختیار هر کس می‌بایست خاص 
متفاوت ىا هر اختیار و اختیار همه باشد: عالم ما 
بار بدتر از عالم فعلی و عالم جانوران می شد. ما 
مرعضاد و خودرأیبی اختیار نمی کنیم بلکه 
پارمان ىا دوستی است و حتّی اختیار را بدوست 
یگذاریم واین واگذاشتن غیر از اجبارر و اکرا 
گمان میکنم کە شما ارادەای راکە بر فعل علق 
فته است,: عین قدرت می دانید و اختیار و قدرت 
بک معنی می گیرید. اگر اینطورستء من بشر را 
ؤص قدرت نمی انگارم. بشر عظمت داردم عظمتی 
تر از گوہ و دریاء امّا دیگر قدرت ندارد کہ فی المٹل 
ید من تکنیک جدید را نمی خواھم. البنّہ می تواند 
سوید کے لن را مسیخواھےم و فردا کاملترین و 
عیبب‌ترین صسورت آن را می خرم و بھر جا 
راھہ می‌برم امًّا این خود فریبی است. این اختیارھا 


نامه فرھتنگہ شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


اختیار وھمی است. اگر اختیار حقیقت ادمیست: هر 
چە بشر بوجود حقیقی خود نزدیک شودہ: اختیارش 
بیشتٹر می شود ولی چکثئیم که اختیار با بی اختیاری 
یکی می‌شودہ زیراکە این اختیار اختیار فعل معین و 
مطابق ب4ا مصلحت نبست بعضی ازاین قبیل 
اختیارھای مصلحتبینانه فرع و تابع اختیاری است 
که با ترک اخعیار یکیست. 

راستی شما شاعر رامجبور و شعر او راو موجب 
(دترمینه) میدانید؟ 


من و باد صبا مسکین دوسرگردان بی حاصل 

من از افسون چشمت مست و او از بوی گیسویت 
زھی همّت که حافظ راست از دنیا و از عقبی 

نیاید ھیچ در چشمش بجز خاک سر کویت 

ببینید کكە چگوته اختیار و بی‌اختیاری در شعر 
حافظ جمع شدہ است. 

دکتر دینائی: پس این اختیارنیست. اگر ترجبیح 
نیست: اختیار ھم نیست... 

دکتر داوری: یکی دانستن اختیار وترجحیح 
موجّه می‌نماید ولی ما چگونه ترجیح میدھیم و 
ملاک ترجیح چیست؟ اگر وس و آرزو و میل و 
مصلحتبینی است. ما چندان اختیار نداریم و اگر 
جلوهٗ حقیقت ما را بخود میخوائد و حقیقت را اختیار 
میکنیم: باید تسلیم باشیم و در این صورت باز شما 
میگویید کە اختیار نیست. بعلاوہ با این قول دل بدریا 
ردن و خطرکردن کە آزادی بدون ان ھیچ و ہوچ استء 
بکلی منتفی می شود. 

مابین چیڑھای موحود یا موھوم و متصوّر یکی 
را ترجیح میدھیم و انتخاب م یکنیم در این صورت 
اختیار محدود بزندگی ھرروری می‌شود و البلّه این 
اختیار در حای خود درست أاست؛ اما گمان م یکم که 
شما بترجیح عقلی نظر دارید. این عقل چیست که 
ترجیح میدھد. ایا مغارق از ست؟ اگر مفارق است: 
ما تابع آئیم و مختار نیستیم و اگر عقل دکارئی وەمن 
شبه متعالی٭ کانت است و حتّی اگر حقیقة بپذیرید کە 
عقل بتساوی میان ادمیاں تقسیم شدہ است و ماعین 
عقلیم برای رفع مشکلاتی که عملا در برابر ماستء 
ناچار بروش و افتضائات علم و تکنیک باید مٹوسل 
شد و باز اختیاری کە شما میگویید منتفی میشود, 
اصلاً این اختیار محالست و باین میماند که (بقول 
فیلسوف ظریفی) شما بخواھید بند کفٹھای خود را 
بگیرید وخود را از رمین بلند کنید۔ 

شما خود بھتر از من میدانید کە مطلب اختیار 
دربایی ژرف و واج وہ ی‌کرانه است. در زمان ما بحجث 
از آزادی بیشٹر یک بحث سہاسی است و البته بحث 


ّ۹/ٔ؟؟ں 
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صرفاً نظری نیست: بلکە گفتار آزادی عین قدرت رو 
بقصد احراز قدرت اظھار میشودہ وگرنە سھمی از آن 
کہ بمردم عادی می ‌رسید. آزادی حرف زدن ومصرف 
کردن (اگر تواناپی خرید باشد) کالاھای مادی ر 
فرھنگی و سفر و رای دادن در انتخابات و .. است۔ 
مگررٹشیس جمھوری آمریکا را مردم آسریکا 
برمورگزبند؟ سردم بار رای مصبدمصد تاقدرت 
مشروعیت پیداکند. آیا حقّی یکبار دہ است که 
مردم آمریکا نگویند ما ھیچیک ار این دو سە کاندیدا 
را نمی خواھیم. معذلک این پییانات بمعنی پکشی 
دانستن استبداد قدیم و دمکراسی گنوئی سیسست و 
ہباید زشتی استمداد را بپوشاند. منطورم اینست وقتی 
می فرمایید رای که متعکر می بیندہ دترمیںە و مُوحب 
اسٹت؛ چگوته قفھر عالم تکہک رانا ارادی حمع 
میکنید؟ 
چند سال پیش کسی اعتراص کردہ نود کە چرا 
نعصی موگوبد آرادی ىا حفیقت ملازمه دارد و گمته 
نود کہ آزادی قل از حقیقت است: چہ اگر حقیقت 
معلوم ماشد. آزادی منتعی می شود گوپی لارمۂ ارادی 
حھل اسٹ: ولی ار درست مطلب را در سافته بود 
مطلب ایسٹ کەما چون اھل حقیقتیم۔ آراەیم 
حقیقت با آرادی متحقق می شود و ما ہا حقیقت أراد 
می‌شویم وگرتہ حبواسات مسیچکدام آراد سیستد و 
ىکتە آحر اپنکە اگر مسا آزادی متفکران را سپدیریم و 
ہگوییم که تفکر و قول ایشساں دشرمینه است: دیگٹر 


دکتر دینانی: اگر من آن 
آزادی ذاتی را نداشته 
باشم, آزادی سیاسی هم 
دیگر برای من آزادی 


نخواھد بود من 


اگر در ذات 


آزا اد نباشم آزادی سیاسی 
ھم تعارضی بیش نیست. 


آرادی کا پیدا می‌شود٢‏ 
دکتر دپنانی: اگر اجارہ بفرمابید ھمیمجا دوبارہ 
سڑال حودرامطرحکنم که نکتۂ بپارمھم و 
حسّاسی است. حالا مطلب بھمانجابی رسیدہ است 
کە بندہ مایلم کە بعھمم البتہ ھمانطور کە فرعودید: این 
دو چبز احنیار ہست. حال سص روی دترمینیزم عم 
خیلی اصرار ندارم. بھرماپید: دٹرمینیزم. در ھر حال 
وفتی کە برای من روشن می‌شود ک من در عالمی 
فرار دارم پاب ھر تعبیری کە شما میفرمایید این 


۸ 


نامہ فرھنگ شمارہۂ ٠١‏ و ۱۱ 


وقوع من در این عالم یا روشن شدث ان اختیار سن 
بفرمایید جبر عم نباشد. من ردی میچ کدام امسرار 


ندارم, اما نه لت اختیار اینجا صادق است و نہ ۳ 

دکتر داوری: عالمی که بشر در آن اجبار و اکراہ 
احساس کند عالم او نبست و هھرکس عالمی دارد که 
با آن دمسازسٹ, درست مثل اینکە شما در خانهُ خود 
با اپنکە نظم خانہ را مراعات می‌کنید احساس اجبار 
نمی کنید مگر آنکە خانه بر شما تنگ شدہ باشد و 
اه ملال ہاشد: اما واقع بودن در این خانه مسالهای 
دشوارست. اگر مقصود از وقوع ہودنست: ھیچکس 
باختیار بدنیا نیامدہ است؛ و موتھا ھم کمٹر موت 
اخخیارہنسٹ, اما اگر وقوع ورود و شرکت در نظم عالم 
است. وقوع ما جبری نیست و هر گس بسته بھمّت 
خود نحوی وقوع دارد۔ ما مه عالمی راکه در ان 
واقعیم تاأسیس نکرہەایم اتا نگھبان آنیم و شاید 
برھمزن ان نیز ہاشیم. وقوع من در عالم کار و طلب 
من اسمتہ 

دکتر دینانی: من بعد از وقوع در جاپبی طلب 
میکنم یا قبل از وقوع در جاپی طلب میکنم؟ 

دکتر داوری: من اگر مثل سنگ در جائی افتادہ 
باشم عالمی ندارم. وقوعی کە گغتم عین مشارکت و 
در اصل عمان دمسازی و ھمسازی و ھماھنگی است 
وگاھی کە بشر احساس می کند کە بنای خانة عالمش 
ویراں است و در آں خائه نمی تواند بسر برد بنای 
عھدی دیگر میگذارد و عالمی دیگر بوجود میاید و 
البته قوام این عالم بوجود است؛ ھرچند کە اگر مردم 
ساشند عالمی مم نیست: عالم در زبان ظاھر 
می شود: پن اگر نقصودتان اینست کہ اگر بشرنیود 
عالم نبود و طلب نبود اختلافی لیسٹ۔ 

دکتر دینانی: پس از وفوع طلب میکنم آفای 
دکٹر۔ پس از اینک من واقعم طلب برای سن معنی 
دارد. قبل از وقوع طلب بی‌معنی اأست, 

دکتر داوری: این عالم که من میگویم: عالم 
مادی و مکانی نیست کہ اوّل در ان واقع شویم و بعد 
چیزی را بخرامیم یا بطلییم. بلکه عالم ھمزبانی و 
انس و وداد و پیوند و نسبت است که البنّه کار آن 
ممکن است بناھمزبانی وربیدردی و خصومت و 
کین‌توزی ونفاق و جدابی ھم بکشد. در این عالم 
ھرکس کە وارد شود بنحوی وارد می‌شودہ ئە اینکه 
اوّل وارد شود و بعد جاپی و کاری برای خود دست و 
پاکند. عالم من از نسبتھای پوشیدہ و آشکار من با 
چیڑھا و با مردمان جد! نیست: نه اینکه عالمی خالی 
از مردمان وجود داشته باشد و آنان در این طرف وائع 


شوند. عالم تکٹیکی - علمی را درنظر آورید من اوّل 


در آن واقع نمی شوم که بعد علم و ٹکنیک را طلب 
کنم و در کار آن سھیم شوم. طلب کردن و سھیم شدن 
در یک عالم عین ورود به آنست. 

درست بگویم: مرکس نمی تواند بھر عالمی وارد 
شود بلکە باید اھل ان عالم باشد و اگرنباشدہ وقوع 
او در انجا بی‌معنی و او در آن عالم ضریب است۔ 
امروز کے عصالم تکنیکوسیانئٹیفیک (تکنیکی ۔ 
علمی) در ھمه جا بسط یافته است و ھمہ باید در این 
عالہ پگانہ وارد شوند چنان نیست کے براحتی و 
بی ‌زحمت در این عالم وارد و واقع بتوان شدا و بعد 
طنُبھای خود را دنبال کرد. مردمی کہ با این عالم انس 
و یگانگی ندارندہ در آن چه بطلبند؟ آٹھا اوّل باید 
طلب داشته باشند تا بتوائند در ان وارد شوند و جابی 
داشته باشند و اگرغیر از این ہود امروز توسعہ یافته و 
توسعہ نیافته و شمال و جنوب و ... نداشتیم. در مورد 
آرادی سیاسی و حقوق بشر نیز ھمینطورست و 
تمسٌک بآن یا باید ہا فراھم آوردن مقدمات و شراىط 
ھمراہ باشد یا نوعی گفشار سیاسی است که بقصد 
غلبه ایراد شدہ است. 

دکتر مجتھد شبستری: بھر حال وفتی کە شما 


این سؤال را مطرح میکنید لابد مشکلی را در نظر. 


دارید. اگر بندہ درست فھمیدہ ہباشم منظور جنابعالی 
اہنست که ورود درنظم جدید عقلانی که کانت مطرح 
کرد و طلبآزادی سیاسی در ان نظم جدید عقلانی 
دچار بی‌معیاری سیشود و اینکە این بی معیاری 
باعث ان میشود کە ما بخواھیم در این نظم جصدید 
عقلانی۔ خودمان معیارها رابسازیم و از این ساختن 
معیار نمی تواںیم صفھوم روشنی دائستہ ہاشیم کہ 
ساختن معیار یعنی چە؟ 

نظر سارتر ریشەاش از ہمان نظم حدید عقلانی 
شروع شدہ کە کانت آن را مطرح کردہ واز انجاآمدەو 
باین وضعی که سارتر دارد رسیدہهہ اسہت. ظامراً 
مشکل اینست کەه انسان در همه چیز دچار بی معیاری 
می شود و معیار را ھم کە نمی شود ساخت. هر چه 
باشد تا ان را با ان بسازد۔ 

دکتر داوری: کانت میگفت کە ہانگ باطن ہما 
میگوید کە چکنیم و میزان ھمین بانگ باطن و قانون 
اخلافیست: 

دک کت چرا بانگ باطن رااتبار ماد 
اختیاں 

دکتر مجتھد شبسٹری: اینگونہ نیست کە 
نمی شود اسمش را اختیار گذڈاشٹ: من معتقدم که 
میى‌شود آنرا اختیار نامید امًٌا مسالهُ بندہ آن نیست, 


مسأهُ من اینست کہ اگر معیار داشتن در اینجا باین 
نحو مطرح می شود کە بانگ باطن صن ھست. 
میگویم اگر بخواھم بانگ باطن را قبول کنم باید اوّل 
کدام من؟" را مشخص کردہ باشم۔ هر منی باطتی 
دارد و صدایی از ان بلند می شود. مشکل اینست کهھ 
انسان کدام "من” را انتخاب کند. باید برای این مطلب 
فکری گرد کە ماکدام من را انتخاب کنیم. 

شاید متأله و متکلم بتوائد بگوید کە از میان 
مُنھای گوناگون که من می توانم برای خود تصور کم 
من منٍ خداییم را انتخاب می ‌کنم. لیکن ھیچ الزام 
برھانی ھم نمی تواند داشتہ عه باشد که دیگران عم باید 
این من خعدایی را انتخاب کنند. 

دکتر داوری: انتخاب می کند یا میل دارد کە ... 

دکتر مجتھد شبستری: انتخاب است ولی نە 
باین معنی کە دو راہ مشخص در پیش رویش ھست 
بلکە انتخاب بممنای تحقق است. من این را نوعی 


تحقق میدائم. ائسان من خداییش را ستحقیق 
میکند۔ 

دکتر دینانی: سخن ھمینجاسٹت. شما حق 
ندارید این را اختیار بنامید. 


دکتر مجتھد شبستری: برای اینک اختیار در 
انسان یعنی 'تحقق مختاریت٭ من قفيه را اینطور 
می‌فھمم. در فلسفه نظیر این را دربارۂ خداوند تصوّر 
کردہایم و گفتەایم که مختار برودن خداوند باپن 
معناست کە خداوند تحت تاثیر مُجبر بیروئی نیست؛ 


دکتر مجتھد شہستری: 
امروز شعار ازادی و 
عدالت از یکدیگر قابل 
تفکیک نیست. فداکردن 
یکی از این دو برابر 


٠د‎ 


یگری در چند قرن اخیر 


آزمایش شدہ و نتیجه 


خوبی ندادہ است. 


نامه فرھنگ: شمارہۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


شہیه آن را می توائیم در اینجا تصوٌّر کنیم. 

دکتر دینائی: اخر ما خدانیستیم. 

دکتر مجتھد شبستری: در این قفضيه ضرقی 
نمیکند. بنابر این متکلم میگوید که من خودم را با 
من خدایی متحققّ می‌سازم. یعنی آن گام آیندەام را 
خودم برمی دارم. اما این من خدایی بین الاذھانی 
بمعنائی نیست کە در فلسفۃ علم مطرح است و برای 
وجود آن برھان نیز نمی توان اقامہ کرد. 

این متحقق ساختن "من خدایی" امریست که تٹھا 


۹ 





میتواں برای ان شماعی رسم نمود. فلمروی روحی 
درس کرد و آنرا توسعە داد الله این مطلب بایں 
معتی نبست که ھیچ نوع بباں عقلانی نمی تواں از آں 
داد مطلب ابست که ایں نان عقلائی بیسان ترہاں 
حواقدبود یادتنحثیل می تواند باشد. کسی 
می تواند رای دیگری وضیح دھد کكه چه سرش 
آمدہ وایں نحقق چسیست و از چے امکانی بکدام 
امکاں دیگر عبور می کمد و چە سیری دارد. مستاله 
نی کریا ماع اشن سے را کے اتا 
میگوید۔ نیایید حل کیم و نمی توائد عساملی الراسی 
برای اں قصيه بان کد 

دکتر دیثائی: برای سدہ مشکل است که عھمم 
کرو اسم ایی را سار گثاریت شر 
می تواند گرارش ندھد که آنچه پر مس گدشته است ایں 
نودہ ولی ھرگز نمی توانید بگوئید: من احتیار کشردم 
نانگ ناطنی بودہ شعلەای بودہ است: گذرا و این عم 
کے شما با واحبالوجود مقایسه کردید قیہاس 
ممالفارق است. در أنحااین صرف درست است؛ 
بدلبل اہک در ذات واحت الوجحود ضرورت است. 
ولی در ات سس کے امکان و اخنیار محضم ایں 
صرورت ئبیست: اگر ضرورت باشد سابد از خارج 
مباید. در حق تعالی ضرورت از بیرون نمیآید وحود 
در خودش است عبن وحودش است ولی ضرورت 


۳۲۳ 


نامه فرھنگ: شمارہٗ ٠١‏ و ۱١‏ 


وجود در من نیست باید از بیرون بیاید... 

دکتر داوری: مگر شما نمیگوبید کە تا چیزی 
واجب نشود موجود نمی شود؟ اتفاقا ھمینجاست که 
فھم اختیار بنحوی که شما درنظر دارید دشوار 
می شود. 

دکتر دیتائی: واجبم امّا بالغیر نە بالذذات اگر 
واجہم از ناحیةٔ غیر اَمنعام و اگر ازناحیة ضیر آمدم 
واین برمی‌گرد بە تقدّم ارادہ بر علم یعنی دقیقاٌبہ بحث 
اشعریّت و اعتزال بمعنی دقیق کلمه است؛ بمعنای 
دقست آن ونے بمعنای سطحی, دقیقاً اختلاف 
عمینجاست که شما در مر حالاراد و خواسن زایا 


تعبیر دیگرش: بانگ باطن راء مقدم می دائید بر علم. 


دکتر داوری: من در فکر شرط ارادہ و علمم: لہ 
اینکە ارادہ را بر علم یا علم را بر ارادہ مقڈم بدائم. 


دکتر مجتھد شبستری: در این تصور ارادہ و 
علم با ھم استء دو چیز نیست. 


دکتر دینائی: ارادہ و علم ھیجوقت یک چیز 
می شود. 


دکتر داوری: در ذات باری تعالی چه؟ 


چون در بحث میزگرد فرصت پرداختن بیک مسأُله اساسی 
نبود پرسش را خدمت حضرات آقایان شرکت کنندہ در 
میزگرد ارسال داشتیم و بعضی از ایشان لطف فرمودند و 
بآن پاسخ دادند و این است پاسخھابی کەه مرقوم داشتەاند۔ 


تامه فرھنگ: نسبت آزادی بمعنی و مفھوم جدید با 


دیانت چیست؟ اگر پاسخ ما بە آزادی بمعنی مثبت مثبت است با چه 
تعریف ر حدردی؟ اگر پاسخ:عمیٰ استث بجای آن چە اصلی 
مطرح میکنیم؟ 


دکترمجتھد شبستری: آزادی در معنای حدید آن یعنی 
آزادی از اقتدار و مرجعیّث بیرونی در قانونگذاری برای زندگی 
کردن را چرا قبول بکنیم۔ آزاد بودن در این معنای منافاتی با 
دیانت ندارد مگر در صورتی که معنای دیانت عبارت باشد از 
قبول توام بااکراہ و اجبار اوامر و نواھی مقام و مرجعی کہ یابا 
نیروی سنّت و یا قدرت ہر یکی باالزام و احبار خود را نمایندہ 
حدا معرّفی میکند. اکا اگرمعنای دیانت این ہاشد کە انسان پس 
از تأمّلات عقلانی آزاد و یا صرفاً بر اساس ایمان بع غیب و 
پاسخ بە خطاب خداوند برای جھان و انسان یک مبدا با علم و 
با قدرت و ہا رحمت قائل شود و به وی مطلقا اعتماد کند و 
این امید را داشته باشد کە ان مبدأ انسان را در تٹھایی و فنا 
شوندگیاش (رنج و مرگ) به حال خود رھا نخواصد کرد و 
ممچنین اصول و ارزش‌ھایی راکه پیامبران در طول تاریخ بە 
نام خدا عرضه کردەاند ہا میل و انتخاب خود بپذیرد و آنھا را 
معیار چگونه زندگی کردن خود قرار دھد در این صورت دیانت 
میچگونە منافاتی با آزادی یاد شدہ ندارد. و ہا آن قابل جمع 
استہ, البّه چنین انسانی که مم آزادی را قبول کردہ و مم 
دیانت راء نمی تواند در رابطله با سازمان اجتمصاعی اتور 
جامعه زورمدار و یا تو تالیٹر باشد۔ 


دکتر بشیریەه: در وھله اول بنظر مصیرسد کے در 
خصوص مفاھیمی مانند آزادی وعدالٹ در میان ادیان 
تغاوتھایبی وجود داشته باشد. در ادیان وحدت وجودی در 
شرق مثلاً مذھب بودا,تربیت فرد وقوت و تمامیت شخصیت 
او بیشٹر عورد تأکید قرار می‌گیرد تا در ادیان علوی در ضرب 
آسیا. در ادیان شرقی شخص پیامبر مھمئر از پیام اوست. اگر 
ھم نتیج این نوع آموزش دینی پیدایش شخصیت آزادتری 
نباشد دست کم باید گفت کە فردیت در ان ادیان نیرومندتر 
است: در مقابل در مذاھب علوییادو ساحخّتی فردباید 
بمنظور رستگاری سرانجام از عرصه ناسوت بہ حیطه ملکوت 
سیر کند که اغلب دو حیطہ منفک از هھم بشمار می رود فرد 
باید سرانجام فردیت خود را در عبودیت زایل کند. بنابر این بھ 
یک تعبیر انسان در مذاھب تک ساحتی از نظر وجودی آزادتر 
است تا در مذاھب دو ساحتی. با عمه این احوال ہاید گفت که 
مفھوم جدید آزادی بر اصولی مائند عقلگراپی انسانی و 
فردگرایی و نقش فرد در تعیین غایت و ارزٹھای زندگی خود 


استوار است و میان آزادی فردی و نیل بە حقیقت اجتماعی 
رابطەای تصور میگردد و در نٹیجه میان این تصور از آزادی و 
حدود اعتقادات دینی ضرورة تعارض پیش می اید. این تعارض 
بلحاظ تاریخی از عصر روشنگری و عقلگرایی پیدا شد. با این 
حال باز عم باید گفت کە میان برخی تعابیر از دین با این 
برداشت از آزادی تباین بیشٹری وجود دارد. بویژہ اگر دین از 
حالت تجربه درونی فرد بصورٹ نھاد اعتماعی دراید تعارض 
آشکارتر می‌شود. طعاً ھرگونہ نھادسازی اجتماعی اگر مبتنی 
بر پیامھای آزادیخواهانه عم باشد سرانجام با آزادی تمارض 
پیدا می‌کند و به قول سارتر انسان رابه رقمی از پ یک سریال 
اجتماعی تبدیل می‌کند. از سوی دیگر به گمان من دین وقتی با 
ازادی فردی الفت بیشتری پیدا می‌کند کہ خداوند بعنوان مظھر 
تفاحم کلامی در نزد مژمنان آشکار شود. میان آزادی بمفھوم 
جدید و زہان و کلام نسہت ذائی وجود دارد ومیان زبان و کلام 
عم با نیل بە حقیقت نسبتی است وبناہر این مبان آزادی و 
حقیقت به معنای ارتباطی و تضاھمی آنء رابطەای اساسی 
وجرد دارد در مقابل حقیقتی کہ از حوزہ زبان وکلام آزاد 
نگذرد حقیقتی بیرونی و نھادیست و می توانئد ھمجون دین 
تبدیل بنھاد شدہ تعبدی شود. اگر حقایقی کە معمولاً بصورت 
یکجانبه و صادر شدہ مطرح می گردند مجال آٹنابی و 
کشاکش با عرصه کلام و‌‌ زبان و‌ اندیشہء پیدا نمی کنند؟ بناچار 
عرصه آزادی در خارج از حدود چنان حقایقفی توسمه خوامد 
یافت. وقتی میان عرصه آزادی وعرصه حقیقت پیوند باشد در 
آن صورت آزادی خود بمعنای رھایی از تمنیات و ھوسھای 
آزاد فردی و درک خیر ومصلحت عمومی ظاہر میشود. 
بنظر من نسبت جدیدی کە میان آزادی و دیانت سمکن 
است پیدا شرف کن است که توانالیھای کلامی و زبانی و 
منطقی حوزہٗ آزادی ممکن است به نجات حقایق مندرج در 
سنتھا بکند. به نظر می رسد کے حتی چارہای از آزادی مم 


ٹیستہ۔ 


نامه فرھنگ: بین حرکتھای آزادی خواعہانہ و عدالت 
جویانه در دوره جدید (مائند آنچه در مارکسیسم و حرکتھای 
آزاد یب بخش اقوام عليه استممار دیده میشود)ونھضتھای 
انبیاء شباعتھایی بنظر میرسد: این شباهتھا نشانڈ چیست؟ 


دکتر مجتھد شبستری: امروز شحار آزادی و عدالت از 
یکدیگر قابل تفکیک نیست. فداکردن یکی از این دو در برابر 
دیگری در چند قرن اخیر آزمایشس شده و نتیجه خوبی نداده 
است در کشورھای سرعایەداری در برهەای از زمان: عدالت 
فدای آزادی شد و در کشورھای سوسیالیستی عکس ان بوقوع 
پیوست ولی از ھیچکدام نتیجة مطلوبی بدست نیامد. تصور 
میکنم باید روی مساله عدالت اتقدر کار فلسفی بشود کە بتوان 
از آن ہہ مفھوم آزادی یک پل زد به طوریکەه این دوگانگی 
وتقابل کە فعلاً در میان آزادی و عدالت دیدہ مہ شاد ازمیان 


تامه فرھنگ: شمارۂ ٠١‏ و ۹1۱ ۴۳۱ 


رھ 


آقای دکٹر بشیریہ: بنظر من چسنین شہاعتھابی بیشٹر 
وربست ٹا ماھوی. حرکتھای آزادی غخواهانه وعدالت 
وبانة دوره جدید را نباید با حرکٹھای پیامبران مقایسه کرد. 
ان معانی در ھر یک یگائە و بی نظیراست. جبشھای دینی 
ناس در پی حل مشکل معنی برای انسان بودەاند. طہعا 
رضۂ تعبیر ونفسیر و تعریف معنی دار و رضایت بخشی از 
سان و جایگاہ او در جھان و عایت و فرجام حیات و بە طور 
بلاصه پاسخی به مَسألهٌ اساسی معنی بعنوان مھمٹرین مسأله 
جو دی انسان ھدف اصلی و شاید ناخود آگاهانڈ جنبش‌ھای 
پنی بودہ است. ادیان ر جنبش‌ھای کارہزمایں و معنی بخش 
مور کلی در ہیں رفع خلا معنی۔ تطبیق مجدد بعد عینی و ئعد 
مئی جامعه و تجدید و بازسازی یا اصلاح سنتھا و تعاہیر رو 
وال بودەاند. حال این معنی دادن به کل زندگی به معنی تأمین 
منیت ٭ فرد چه در ناسوت و چە در ملکوت است نە به معنی 
مین آزادی و عدالت, جنیٹر ھایى دینی در پی تأمین امنیت و 
بیال خوش و اطمینان خاطربرای انسان بودەاند نه مین 
ادی کە بگفته سارٹر بعنوان طوق لعنتی. انسان را دیگر از اُن 
نریزی نیست اوج مفھوم آزادی بمعنی جحدید در مفھوم 
گزیستانسپالیستی ان ظاھر می شود وجنبش‌ھای آزادی خواہ 
درں پر برخلاف حبشهھاق دیسی نا صرصۂ آزادی برای 
نساںہ نه اسیّت وحیال راحت بلک اضصطراب و قلق واحساس 
سؤولیّت بھمراہ می أورنف بناله تحقیق اریش فروم اسان 
رور از دنیای امنیت سنتی حدا افتادہ و اپنک در عصر جدید 
رفضار ترسھا و اصسطرابھای ناشی ار آزادی شدہ است و 
۔جھت ہم نیست کھ برای گریر از آزادی و مسوولیت ان گاہ 
روی ھراس و خوش ‌خیالی پا بە فرار میگذارد و به دامس 
میت بحش سنتھا پاہ می‌برد نباید جبش‌ھای مدرنی راکه 
لاھر در تعفیب ارادہند لیکن در حقیقت در جحستجوی امنیت 
منی ار دست رفتەائدب با حیش آزادی خواہ به مفھوم مدرن 
لمط کرد. شاید ہم انسان عصیقاً بدمبال ایت است نە آزادی۔ 
بر ہم دینی در عصر جدید احیا شود در پی تأمین ھماں غایت 
ننی حواہد بود۔ 


نامه فرھنگ: عدالت و آرادی بعنوان دو اید اجتماعی 
مولا قرین یبکدیگرہد آیا ایں دو ایدہ در حیات اجتماعی یک 
م قالل حمعند پا اپنکە اخرالامر باید یکی فدای دیگری 


رد؟ 


دکٹر مجتھد شبسٹتری: امروز بدون مطرح ساختن 
دی و عدالت می تواں از دیاٹ به درستی سحن گفت ولی 
وہ درست ایں کار ایں نیست که آنچە را متدبّنان گذشته 
.الت و آزادی تصور می‌کردند نکرار کنیم. شیوہ درست این 
ت: که با توتحە بە واقعیّات احتماعی و سیاسی و فرھنگی و 


1 


اقتصادی عصر خودمان از موضع دیانت و ایمان مذھبی, 
دربارہ آنچه فلسفه عصر ما آن را مصداق آزادی و عدالت 
معرفی می کند موضع مشخص و صریح بگیریم۔ بکاربردن این 
روش ما را توانا می سازد از طرفی دیانت وایمان وا ناظر بھ 
مٹن زندگی قرار دھیم و از طرف دیگر وظایفی راکھ بر عھدہ 
فلسفہ است ہر عھدہ دیانت و ایمان قرار ندھیم و مشکل و 
بن‌بست به وجود نیاوریم. بدینگونە است که یک انسان 
می‌تواند هھم مژمن ومتدین باشد و ھم شرکت کنندہ در 
سرنوشت سیاسی جامعه از موضع دیانت و ایمان٠‏ 


آقای دکتر ہشیریه تبلاھم اشارہ شد کہ عدالت و آزادی 

و برابری سە مفھوم بسیار نزدیکند. یکی از معانی مھم برابر 
بودن ہرابری در آزادیست و یکی از لوازم عمدہ آزادبودن براہر 
بردن از جھات عمدہایسٹت. عدالت ھم با نابرابری نامعقول و 
ناموجە و نیز با محدودیت‌ھای نامعقول و ناموجه با آزادی 
فردی قابل جمع نیسٹ. البته در عمل: جمع ھر مجموعەای از 
آرمانھای بشری دثسوار است٠‏ ھرچند جمم آازادی وامنیّت 
چنانکہ قبلاً اشارہ شد دشوارتر از جمع آزادی و عدالت خوامد 
بود. با این حال بنظر می‌رسد که حلقه اصلی واسط میان 
عدالت و آزادی اندیشۂ برابریست کە خود پیچیدگیھای بسیار 
دارد۔ مشکل اصلی مفھوم برابری این است که در چە زمینەای 
باید باافراد بصورت برابر رفتار گرد. طبعاً براہری مصحض تنھا 
میان امور انتزاعی متصور است مثلا در دادەھای ریاضی. در 
جھان واقعیت ھیچگاہ دو چیز انضمامی از همه جھات با ھم 
براہر نیست ھر چند ممکن است ازیک یا چند جھت براہر 

باشد. عمۂ ابنای آدمی علی ‌رغم ھمه نابرابریھاپی که از جھات 

مختلف دارند لپکن از این جھت که ھمه انسائند برابر تلقی 

می شوند. در نظرگرفٹن این برابری اوليه واساسی شرط هرگونه 

عدالتی است امّا در متن این برابری اساسی می توان عدالت را 

گاہ در رفتار برابر وگاہ در رفتار نابرابر 'ُست: چنانکه قبلاً از 

قول ارسطو ذکر کردیم مثلاً در متن اعتقاد بے برابہری ممة 

آدمیان رفتار نامساوی بازن و مرد بر اساس ملاحظہ تفاوتھای 

طبیعی میان آٹھا عادلانه خواھد بود۔ چنین رفتاری در عین 

حال مغایر با رفتار برابر با انھا از حیث جھات برابری میان آنھا 

نخوآاھد بود۔ بدین سان دو مفھوم عدالت ر ہراہری دو وجه 
مختلف از یک معنی است. قائل شدن بە آزادی نیز خودہ قائل 
شدن بنوعی برابری اساسی است زیرا چنانکە قبلاً گفتیم شرط 
کامل تحقق آزادی بھرەمندی از امتیازات کم و بیش برابر در 
خصوص وسایل مادی رو معنوی لازم برای اجرای خواست 

آزاد فرد است ھمچنین نابرابریھایی کە در متن آزادی افراد پیدا 
شود احتمالاً موجەتر و عادلائەتر خوامد بود تا نابرابریھاہی کە 
در شرایط فقدان آزادی پدید می آید۔ عدالتی کە از درون آزادی 
سر برآورد موحەتر از عدالتی است کے بصورت یکجانبه و 
خارج از صرصة تجربهہ آزادی عرضه شود از سروی دیگر 
اتوجە بە فقدان معیار عینی ٹھابی برای "وضعیت عادلانہ کە 
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قبلاً اشارہ شدہ باید عدالت را بعنوان وضمی ذھنی و احساس 
ندہ گرفت: در این صورت تجریه آزادی با ایجاہ ارتبصاطات 
ذھئی و تفاعمی لازم خود می تواند زمینهُ چنان وضعیت 
ذھنی را فراھم کند. بنظر سیرسد کے تجربة آزادی تجربة 
حیاتی تر و عمیق‌تری برای فرد انسان است تا تجربه عدالت و 
برابری وآنچه از درون آن تجربه نگذرد بخوبی عضم نخواعمد 
شد. 
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اندیشه و نظر 





7- 
ھا ق۔۔ے ۔ 
کے -۔ ۱ ٠‏ 
بت ۰ ہس ہے٭رسے چھھوے 


7ا" ابارنوثٹ+ است ودراین روزگار:تنٹھا"آزادی” 
ا ى فلم" اہزارنوشٹناست ودراین‌روزگار:تٹھا آزادی 


۰ نیستکہہە ابزارنسبت دادەمی شود؛”مغز” رائیزبدلاز "تفکر* 1 
زراڈی میگیرند و فی ‌المٹل بە جای "فرار متفکرانٴ مسیگویند 
”فرار مفڑھاً کات دراینجاھیچیکازاین دو تعہیر درست 

نیسٹت. "مغز" اہزاری نیست کے ہی ارادہ در استخدام 
حرآنکە او را بە اختیار بگیرد درآید و متخصصان کے در 
این تعبیر ھمچون مغزھابی بی ‌ارادہ انگاشته شدہاندہ اگر 
ىه مغرب می گریزند از ان است که در آنجاحوایج خویش 
را برآوردہ می‌بینند.... و غرب: از قرنھا پیش تاکنون عالمی 
است که در آن "نفس امّارہ"” بە سلطنت ہر جان و تن آدمیان 
ہرنشسته است۔ آزادی رابابد به 'صاحبان قلمٴ نسبت داد 
ئە به "قلمٴ. انسان است که "صاحب ارادہ' است وقلم 
راهماواستکەبہ خعحدامت میگیرد. 
..۔ و امّا اشتباہ کە قلم را بدل از صاحب قلم می انگارند از 
سر صدفه نیست و در پس ان صفتی از اوصاف عالم 
جدید وجود دارد: "این است اہزار" ہا سرف نظر از اپنکه 
این آزادی چیست و حدود آن کدام اسٹ: در تعبیر "آزادی 
قلم* ٭ قلم است که مرید و مختار انگاشته شدہ و هم او 
است کہ باید آزاد باشد۔ 

بدون تردید "اہزار اگر مجزّد از بشر و طلب و ارادۂ او 
مورد ملاحظهہ واقع شود نمی ‌توائند ”صاحب" ارادہ و 
اختیار باشد امّا تکنولوڑی کە تعییّن زمینی اراد جمعی 
بشر است برای ابداع بھشت در زمین - با تصرف مطلق 


نہ تامه فرھنگ؛ شمارہٴ ٠١‏ و ١١‏ 








گرایانہ در طبیعت و توسمہ اتوماثئیسم - فارغ از ارادهٔ او به 
ىوعی ”حیات انتزاعی ٭ دست یافته کە توقفپذیر نیست 
ولا محاله مه توان بشری را در خدمت ابقاو توسمة 
حویش بە کار میگیرہ... و از این طریق است کے بشر 


مسیطر !ہزار شمدہ است. 
در آغاز قرن بیستم, بشر علم و تکنولوڑی را تقدیس 
میکرد و ب بھشت گمشدۂ خویش رآ در ان سی جے تہ و 


امرور اگر چە دیگر این گوساله سامری را پرستش نمی کند 
و حٹی اشتیاق خود را برای سفری دیگر به کرڈ ماہ 
ازدست دادہ است امًّا از آنحا کە واہستگی حیات تمدن به 
این عظام سیتماتیک گستردەای که "موجودیت و رشسد و 
توسعەای متنزع از ارادهۂ شر یافتهہ تا أنجاست کے حتی 
لحظەای انقطاع به نابودی تمدن بشری منتھی مصیشود 
امکان سرپیچی از ”سیطره تکنولوڑی " وجود ندارد. بشر 
عمچون سوارکاری که برای حفظ جانء خود راہر پشت 
مرکوب رمیدہ لجام گسیختە‌اش نگاہ داشته: ناگزیر است 
که ”وضع موجود" را حفظ کند. 

این ”انفعال” در شرق و غرب صورتھای متفاوتی یافتہ 
است؛ در غرب امروز بسیارند کسانی که چشم براین 
انفصال گٹودەاند و رامی برای گریز از ”موجبیت 
تکنولوڑی* می جویند امّا در شرق ھنوز مرعوبیت و 
شیفتگی تکنولوڑی بر جان عموم مردم غليه دارد. 
-. و امًا با صرفنظر از این صورتھای متفاوت نمی توان 
انتظار داشت ت که این انفعال در ”زبان” ظھور پیداکند. وقایم 
زندگی انسان "در تناظر* با عالم تکنولوژی تفسیری یکسرہ 
ار کرام پافتەاند و ”زہبان رسانەای ” وبه تبع ان ٭زبان 
محاورہ " پر از تعابیری شدہ است که "استحالهہ وجود بشر 
را در صورت اہزار اتوماتیک محاکمات می کنند. 

در علم جحدید بدن چون کارخانەای انگاشته می شود 
با دستگاھھای دقیق و منظم کە ہی وقفه کار میکنند؛ و در 
این قیاس: مرگ - این سرالاسرار عالم وجود - وقفەای 
است کە در کار این ماشین پیچیدہ می افتد. حیرت انسان 
علمزدہ و مسیظر تکٹولوڑی نیز در پرابر وجود. ٭اعجات 
در برابر پیچیدگی است نە "”حیرت در برابر رندٴ۔ 

در گفت و گوی رانندگان حرفەای مه تعبیرات متعلق 
ب ٭حیات انتزاعی اتومبیل” بە نشانەھابی دال بر ”احوال و 
اوقات وجودی انسان مبڈّل شدہاند با اعضاء و صفات و 
حتی بیماربھای انسان: در این قیاس: با اعضاء و صفات و 
نقایصی فنّی که در جریان کار اتوموبیل پدید میآید تناظر 
یافتەائد؛ تعبیراتی چون "موتورش به روغن سوزی افتادہ 
-که به معنای پیرشدن و پا بیمار شدن فردی است کهھ 
سخن از او در میدان است - "مغزش گریپاڑ کردهٴ - به 
مفھوم اینکه دیگر نمی تواند بیندیشد - و یا "او نیروبی 
صسفرکیلومتر است" - یعنی او تازہ واردکار شدە و 
استعدادھایش ھنوز یکرو دست نخوردہ است... حکایتگر 


عمین تصور علمی است کھ به عرف ٴ پیوسته و به زبان 
محاورہ راہ پیدا کردہ است. 

”ادبیات” بە ممھوم جدید لفظ در نسبت ىا ھمین آزباں 
متغیر وجود یافتہ است حال آنکه فرعنگ و ادب“” در 
عالم قدیم و در نزد ماک سولد و مأرای تمدن جدید 
نبودہەایم دورکت گرم ظا می مأئورا ات“ خسود را از 
اخیر احوال و تطاول روزگار حفظ می کردفاند. ادبیمات 
جحدید مجلای ”عالم تفضیل” است کە عالم تضاد و تزاحم 
و آفاق نحیف وجود بشری” است و حال آنکەه ادبیات در 
عالم سنّت ھرگز از افق ”احمال" ھبوط نمیکند تا مردمان 
اسیر عالم تفصیل ہا رجوع بے آن 'افاق متعالی وجود 
خویش راگم نکنند. بە ھمین علت ھرگز چنین نبودہ است 
کە عمه بە خود اجازه نوشتن بدھند و یا ھرگز کسی در این 
خیال نمی افتادہ است که ”تجربیاتِ فردی خویش را 
حکایت کندہ و از ھعمین روی: جز از ”خاصان اھل سلوک 
و برگزیدگان از اھل ذکر”که خود را ”مأصور” بە ننوشتن 
می‌یافتەاند اثری مکتوب برجای نمائدہ است. شاعران و 
ادیبان "اعلام آفاق متعالیٴ وجسود انسان بودەاند "نہ 
حکایتگر سرگردانی بشری'ٴ؛ و ھلاکت حقیقی نیز درنفی 
نسبتی است کە میان انسان "و آسمانمعنوی ٴ وجود 
دارد آنکە این نسبت را انکار میکند ھمچون پرندہەای 
است کە بالھای خویش را زائد و می انگارد. 

و اما اگر در این معنا نظر کنیم کە این عالم معبر* 
انسان از مُبادی ازلی” به سوی "غایات اہدیٔ است آنگاہ 
درخواھیم یافت کە ادبیات جدید نیز نمی تواند یکسرہ 
عرضۂ تحقق "زمان فانی باشد و بناچار نسبتی با حقایق 
سرمدی خواھد یافت و این چنین مجلای "ذکر خواصد 
شد. ذکں به معنای عامء ”بارقەای است که از عالم اجمال 
در عالمٍ تفصیل می درخشد و عالم شھادت را بە نور غیب 
روشن میدارد؛ یعلی بە ان معنا می بخشد و تو بدان کە اگر 
این بارقەھا نبود انسان گم کردہ راہ در ظلمات تزاحم و 
تضاد و آفاق محیف وجود بشری برای ھمیشه گم میشد۔ 

نویسندگان زمان جدید نیز ناگزیر مستند کے عالم 
تفضیل یعنی عالم حیات بشری را روبه سوی ضغایات و 
افقھابی خاص معنا کنند و این غابات هر چه باشند چه 
مصادیق ٭دعوات شیطانی” باشند چە مصادیق "نقرٌب ہہ 
شجرہ منھیه و عصیان و ھبوط" و چم مصادیق "تلقی 
کلمات و توبە عالم را در عمان ”طرح ازلی خلقت* 
تفصیل می‌بخشند۔' 

عالم در محاصرهٔ حقیقت است و تلاشس شیطان جز به 
تعالی تفدس بشری از طریق سارزہ درونی و بیروئی با 
ال مدون طراقد ج متا "زھوق بودن٭ باطل جز 
حیثیت وجودی” ندارد۔ از این سخن نفی 
ضرورت مبارزہ تہ نمی کود )الک ااراک نی 
حکمتِ آفرینش براین طرح ازلی. نورالانواری است کە اگر 


این نیست که "حیثیت 








چه "ثضاد" را از میان برمی دارد و انسان را در مقام حق 
الیقین بە جاپی می رساند که دیگر کفر و کافری در جہاں 
نمی بیند و خطابی در قلم صصح نمی یاہد و دیدہ ران بد 
دیسدن تم ی آلاید' انا در میں حال جہاں را عرصه 
ستیزەای عظیمٴ می بیند که ریشه در ملااعلیٰ دارد و 
خودنیزبه حکم این صرورت. شمشیر برمی‌دارہ و در 
معرکە می افتد. ”انسان کامل” مطہر اسم عدل استدو 
اپن تخاصم و تصاد و نزاحمکه آزاں سخ رفت تنحت 
”ولابت اسم عدل” ار میان برمی حیردکه اگر چد ایں عالم 
مرگز ار ظھور داتی و صفاتی آں خالی نیست -کھ گعتەاند 
نالعدل قامٹ السموات والارض امّا تحقق فعلی آن جز در 
”اخرالرمان انفاق نمی افتد. و اگر گفتەاند که در "مدینه 
مرعود"گرگ و میش در کثار یکدیگرىهھ صلح و سلم 
می زین اشارەایسٹ به همین معنا کە با ظھور فعلی اسم 
عدل -اە طور مطلق وانه معبد - نخاصم و تصاد و تراحم 
از ٭ نان برمی حیزد 
.. و اکنون اگر چە سیر استحاله شر از صورت اسائی 
مرید و مختار به ایزاری فاقد ارادہ و اختیار ب تمامیت 
رسیدہ امّا ھموز ایں واقعیت به خسودآگاہ جمعی شر 
پیبرسته است و صرورت غور درایہن مأله وجود دارد 
نالخصوص برای ماکە در این سوی کرۂ زمین زندگی 
میکیم و نستی دیگر گونه ىا تمدن جدید یافتەایم. ما در 
این سبر استحاله وحودی که بشر غربی طی کردہ است 
شریک نشدہایم و ناہراین اگر چه صلی الطاہر از عصاں 
اہزاری استفادہ میکنیم که مولود تمدن عربی است اما 
”نسٹی کاملاً مثفاوث ہا ایں اہزار برقرار کردەایم: و برای 
آنکه ما بر بھ نوسمة تکسولوڑی - آن سان که در عرب 
روی دادہ است - دست پاہیم باید کە این ایت تفتیز 
کند و ایں امر امکانپذیر نبستہ 
ایں نست کە از اں سحن می رود چبست؟ مصسای 
وسیلە و اہزار تا پیش از پیدایش "اتوماسیوںٴ مرگر با 
"تھی ارادۂٰ بشریّ محقق ممیشد و این مسله بسیار 
مھمی است اھمبت انساں از حمله. در سبتی کە با جھان 
اطراف حویش برقرار میکد. تعپیں می یاند و بنابرایں یک 
شیء واحد می توابد برای چند فرد ائسانی که سستھای 
متقاوتی ىاآں شیء دارند "موجودیتھای متضاوتی" پیدا 
کمد+منائل -۔ انوموببل - چنانکه ھر شیء دیگر -۔ 
می تواد ٭وسبلهٴ اشد وبا نت ویا "مظھر عصبان 
پنی‌آدم در تزاپر بھی ازلي ولاتقر با ھذالشجر فنکونا 
مس الطالمین". 'ولایت ٹکنیک” ولابت بر مصداق عام شی 
امروری است و اگر تە انکه به ”کمال انقطاع” رسیدہ است 
حز ولابت مطاھر مطلق اسم عمدل را نمی پذپرد؛ و در 
عرائب ادنیٰ. کیعیت رابلهەای کە ضرہ و اقوام انسانی با 
اشہاء و جھان اطراف خویش میگیرند بە تناسب ماعیت و 
عویتی که خود سرای خویش اختیار کردەائد: تفاوت 


تکنولوڑی در ھوای احتیاج بشر و 
وابستگی اش بە اہزار تنفس 
میکتد واگر انسان بە مقام 
استغتاء دست یابد خودبەخود 
”ولایت تکنیک" نیز اسقاط 
خواھد شد. 


می‌یاہدہ آنکه تکنولوڑی را می پرستد بت پرستی اختیار 
کرد. و آنکە از ان مطلقاً اعراض می کند نیز ٴشیءٴ و 
”شأن” را نا یکدیگر اشتباہ گرفته است. "شانیت ٭ اشیابی 
کە ”مصموع مستند والسته به ”خود” ماست؛ چه بدائیم 
و چە ندائیم. نمی خواہم "”حمیت وجودی”ّ اشیاء را انکار 
کنم؛: هر شیء مصنوع انسان برای ”ضایئی" ایجاد شسدہ 
است کە آن "غایت" را باید "معنا و محتوای" آن یء 
بدانیم؛ اما در عین حال وجود ھمان شیء می تواند در 
نست با خود ما حیشثیات متفاوتی پیداکند. 

در اینجا سخن از یک رابطه فردی رفته است و حال 
آنکه نسبت انسان در مصداق جمعی با "تکنولوڑی به 
مثابة یک کل" چنین نیست - از این لحاظ تکنولوڑی 
ارادہ و اختیار بشر را انکار میکند و از اپن طریق۔ او را از 
شان انسانی خویش به زیر میکشد و بر او لگام می زند و 
در عین حال۔ انسانی کەه چنین شود ”خودٴ مسنحق این 
”انفعال” است..۔ و البۓه آنچه راک ولایت تکیک" 
خواندہەاند تحقق کامل نمی یابد و اگرنە سسرنوشت بشسر 
می‌بایست کە به یک جنگ اتمی که دنیا را پایان دمدء 
منتھی شود: کہ چنین نیست. 

تکنولوڑی بە مثابه یک کلٗ, به نوعی حیات انتزاعی 
دست یافته که علی ‌الظاھر ہمہ صفات و مشخصات یک 
موجود زندہ را داراست: رشد می یابد اندیشه می ورزد, 
تغذیه می‌کند واجد ارگانیسم واحدی است در عین آنکه 
اعضاء و اجزاء متعددی دارد؛ و اعضای پیکرش به یک 
لحاظ "متناظر” با اعضای پیکر آدمی و - ھمان سان کهھ 
مک لوهان میگوید -گسترش آن اسٹ: غذایش سوخت 
است۔ خوئش الکتریسیتہہ گوشش رادیو چشمش سینما 
و تلویزیوں: حافطظەاش کامپیوتر... و بسرعت ٹکثیر و 
توسعه می یاہد. وجود بشر تا آنجا در وجود این موجود 
انتزاعی مستحیل گشته است کە توئٔف چرخھای آن را 
مساوی با نابودی خویش می انگارہ؛ و البته این توھمی 
ہبیش شضیست, تکسنولوڑی در موای احتیساج بشرو 
وابستگی اش به اہزار 'تنفس می ‌کند و اگر انسان به "مقام 


نامه فرھۂ ؛ شحارہ ٠۰‏ و ۱١‏ 


اسقاط خواہد شد. از جانب دیگر توسمة تکنولوڑی۔ 
احتیاجات جدیدی را خلق می کند که وابستگی بە 
تکنولوڑی را توسعه می‌بخشند؟ یک دور باطل. می رط 
"چرا تکنولوڑی را توسعہ می بخشد؟ 'جواب سی دھند: 
”زیرا کە وجود ان چنین ایجاب مر ‌کند" و اگر بپرسی: 
"تاکجا می خواھید که بە این موجبیّت گردن نگذارید؟ 
”جواب می دھند: "تا این سیر بە آنجا منتھی شود که این 
موجبیت از میان برخیزد* و اگر اصرار بورزی کہ: "مگر 
ممکن است که خود تکنولوڑی وجود خودش را انکار 
کند؟ یعنی ممکن است کە تکنولوڑی نیز انتحار کند؟ 
”جواب می ‌دھند: "نمی دائیم ما به فردا نمی اندیشیم؛ ما 
آن قدر گرفتار اکنون زدگی هستیم که امکان تفکر درباره 
فردایمان را یکسرہ از کف دادەایم,. ما در یک اکنونِ بسط 
بافته زندگی می‌کنیم و تاریخ را انکار کردەایم تا از مرگ و 
انقراض برھیم. ما می خواستیم که بھشت جاوداءے را در 
زمین بسازیم و جاودانگی مسٹلزم نفغی زسصاں است. ما 
براین انکار بودیم کە با لم و تکنولوڑی برمرگ غليه 
پیداکلیم و اتوپیای لذت و فراغت را تحقق خشیم غافل از 
أنکە زمان و گردش افلاک در اختیار ما نیست ولا زمانی 
ولا مکانی در عالمی که ہا زمان ومکان وجود پیداکردہ 
است حز امری "محالٴ بیش نیسٹ: اتوپیا ھموارہ اتوییا 
خواعد ماند و اگر نیک بیندیشی اتوپیا در افق غایی وجود 
انسانء ھست تا او را نسبت بە رندگی پس از مرگ متذکر 
سازد..." 

با پایان گرفتن دوران تقدیس علم و تکنولوڑی این 
دور تسسل نیز شکست برداشته است؛ و انسانھای 
شحاعٹر حتی حرأت یافتعەائد که برای معتقدات خویش 
بجنگند و این ”جھاد برای عقیدہ تا پای مرگ حود بە حود 
وابستگی به تکنولوڑی را انکار میکند. در ”ضاحيه 
بیروت” ماھھا میگدرد و مردم روزانه بیش ار یک ساعت 
برق ندارند و بار ھم زندگی جریان دارد, در جنگ چھائنی 
دوّم مردم اروپا آموحتند کە در یک جنگ فراگیر مرگبار نیز 


استغناء” دست پابد خود به خود ”ولایت تکنیک” نیز 





میتوان زیست. اگر این قطع تعلق٠‏ تعمیم یاہد بە تبع 
تحوّلی کە در درون بسٹر روی خواصد داد نسبت او با 
تکنولوڑی نیز تغییر خواعد کرد و این چنین۔ عالمی دیگر 
برپا خواهد شد: تمدن و فرھنگ: دیگری. 

"آزادی* در ایسن 'قطع تعلق” است و آنگاہ بشر 
شایستگی می یاہد کە "مظھر اسم مختار و مرید باشد و 
سزاوار نام ”انسان"؛ و از آن پس این تحوّل در زبان نیز 
ظھور خوامد یافت و مظاھر اہزار گرایی و سیطرہ 
اتوماسیونە از زبان حذف خواهد شد۔ 

“آلدوس‌ھاکسلی” کتابی دارد بە نام "بوزینە و ذات“ 
که ان را بعد از 'دنبای متھور نو" نگاشته است. در این 
کتاب "بوزینە" از ان است با ”ذات و یا اصمیت انسان* 
تقابل یافته است کە ماکسلی۔ بشری راکە از ذات انسانی 
خویش عدول کند. بوزینہ می داند. او معتقد است کە در 
جھان جدید ”ھدفھا برگزیدۂ بوزینەاند و فقط وسیلہ: از ان 
انسان است٦‏ “من اصل کتاب را ندیدہەایم و فقط ترجمۂ ان 
را خواندەام: آیا می توان احتمال داد کە اصل این جمله 
چنین بودہ است کە: هدفھا برگزیدہۂٔ بوزینەاند و انسان فقط 
وسیله است؟ تصویری کە از جھاں به دست می دھد سا 
واقعیٹی کە علم تأویل در باطن جھان امروز آشکار 
می‌سازد چندان بیگائه نیست: جھانی کە در أن بہوزینەھا 
اعداف خود را از طریق میشل نارادەھا'و آلبرت انشتین ھا 
تحقق می بخشند. نام کتاب از نام فیلمنامەای اخذ شدہ 
است که تصادفا بہه دست راوی داسؿى۹ان و دوست 
فیلمسازش می ‌رسدہ و نیم بیشتر کٹاب را ھمین فیلمنامه 
پر کردہ است فیلمنامه دارای یک راوی است که جای 
حای وارد داستان می شود و صحنەھای فیلم را در واقع 
براساس تفکرات فلسفی آلدوس ھاکسلی - شرح میدھد 
می‌خوانیم:* ٭بیش از هر چیزی بی‌خبر از آنچە بیشترین 
باور را بە أن داردہ و نیازی بە توضیح نبست که اضاف کت 
چیزی کە آن را دائش م ی‌نامیم صرفا نوع دیگری از جھلِ 
است - جھلی کە با وسواس بسیار سازماں یافتہہ و کاملا 
علمی است. اما درست به هھمین علت: ھرچهە اینه حھل 
کامل تر پرورش بوزینەھای شررہ بیشتر! زمانی که جھالت 
فقط جھالت بود ما چیڑھاپی ہودیم در شمار عنترھای 
پوزہ بلند و بوزینەھای دم کوتاہ و میموتھای جیغ جیغو۔ 
سپاس بە پیشگاہ ان حھل متعالی که دائش ماست: امروزہ 
مقام انسان به چنان پایە رفیعی رسیدہہ که کمترین‌مان یک 
عنتر و برترینمان یک اوران اوتان استء و یاء چنانچە به 
مقام سنجی اجتماع ارثقاء یابد, حتی بک گوریل واقعی. 

در این هنگام دختر - عنٹر به میکروفن رسیدہ است. 
عمین که سرش را برمیگرداند چشمش بە فارادہ می‌افتد 
که زانو زدہ است و میکوشد پشت خمیدہ و دردناکش را 
صاف کند. 

پایین: آقاء پایین. 


نام فرھنگ: شمارۂ ١٠و ۱١‏ 
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لسن دغسٹر - عسنٹر أمسرانے است وایا شلاق 
سوارکارتی اش کک مرین ابە دسٹتەای مرحجانی ؛ست۔ صريه 
محکمی نہ پیرمرد می رید فازادہ ار دردایہ حود می پیجد و 
اطاعت میکند. بورينەھای تحاشاچی شادمانه می حمدد<د. 
دنٹئر - عئئر یا دست نرایشان بوسەانی می فرستد و بعد 
عمانطور . میکروهھن زرانه طرف حود میکشد دندابھای 
درشٹش رابه تمایشی می‌گدارد و نا ہبمٹریں صدای رناه 
شروع یه خواندںل حدیدتریں اھمک موفل زور موکداویا 
در حاہں دی 

صحمه تاریک می شود و صدای تیراہداری بەگوش 
می رسلہ۔ وقتٹنی چراعھا دوسارە روشن می شود دکٹر امرت 
اہشتسایں: در عسل و رسصحیر۔ پشت گسروھی عستر 
رپھورمپوش جسانمه رقڈاست, 

دورہیں ار فرار سررمیں داریک و حالی ار ! 
پوشبدہ ار فلوە سمگھا۔ درحتاں شککستھ و احساد فراواں 
است: حرکٹ می کند و پر گروہ دیکری ار جانوراں درنگ 
میکند اپیھا لاسھای پرررق و ابری متقاوتی یه ئن دارند و 
زیر پرچم متقاوتی ایسشادہاند اس ھماں دکٹر البرت 


‫َ 


سای ئته 


اشتایں رابىا حود دارند او دفیقا در ھمتاں ردیف: و بد 
ععصاں : شعل.۔ در گار بىاشەھی سربنازاں چکمەپوش 
جساتمه ردہ است۔ زیر هاله نوراسی موھای اشسعتەائی۔ 
چھرە مھریاں و معصومعش بانگر حیرنی درداور است 
دوریں نطور مثاوب ار صورت یک انشتابن ل٭ە صورت 
اشتاین دیگٹر حرکت میکد. تصاویری درشت ار 
چھرفھای یکسانہ اتھا۔ کہ ار ۔انلای چکمە انی چرمی 
واکس حسوردہ ارساباہشاں مشتساقايه ہه یکدیگر حیرہ 
شدوابف نشاں دادہ می شود و یادر حابی دیگرٴ. 

ار طرف ژرالھا حیع یع فرامیں دیگرئں صادر 
می شود در میاں نورینەھای چکمەپوشی کە مسلوں تدارک 
سو آرنٹی حود تد صذاقی ضرنات شدید لاق و 
ککے فٴ 7ک 

ں قلادٴھا به وس می رسد. 

تصویر سمار مررگ انشناین‌ھا که سرمی میکنند 
مقاومت نشاں بدھند: 

ادف می ٹوانہم 

سایهہ ىه؛ ىاور کمید ایں کار ار من ساخته تسگا 

۔حاش! 

وط فروش! 

۔نورڑوا - فاشیست نوگندو! 

۔امہریالیست سرخ! 

۔کاپیتالیسٹت ادحصارگرا 

منگیر! 

۔تحور! 

عرکدام ار اہشتایں‌ھا لگدکوتٹ شدہ و تازیانه خعوردہەو 
ببیمەحاںد کشاکشاں ىہ سمت نوعی اتاقک نگھبانی بردہ 


می شوند. داخل اتاقکھا میز بزرگی قرار داردک رویش با 
شاخعھا و عقربەھا و کلیدھا پوشاندہ شدہ است. 
راوی 

بیگمان واضح اسٹت 

ای بجه مدرسەای ھست که بداند 

ہداب رگزیدہیوزینەانسد وفسقط وسسیئەای 
ازاں‌انسان‌است۔ 

دلال پاپیوء صندوقدار عنترھاء عقل 

مشتاق تأیید۔ دوان دوان می آید 

می ‌آید گندہ دماغ با فلسفہ۔ چاپلوس با ستمگران: 

می ‌آید:دلال محبتی برای پروس, با تاریخ انحصاری 
مگل۔ 

می اید ىا داروعا۔ تا فوہ باء بوزینه شساہ را تفویت 
کند 

می اید ناقافیهت ىەھمراہعلمندیع: تا منطق او را تنظیہ 
کند 

می ایف نا حساب حامعه و فاضله تاراکتھایش را 

شابەگیری کدەروی پرورشگاہیتیمانءدراسوی 
اقیادوس 

می ایب عصمم بہە ھا بخور و عو تالابه کند خالصانه 

ى٭ پبشگاہ نانوی مقدسمان برای اصات راکتھا ےه 
هعدف۔ 

در ایس تسعر کے راوی می خواند عقل متعارف 
سسدوفدار: نسنوریسبن دلال محنتہ یت ادیس و 
ریاضیدان مستخدم عنترھابی است ک بر حهھان حکمہ 
می ‌رابند: و ایں عجب تمثیل زیبابی است: داستاب فیلنامةُ 
بوزینە و دات٭ّ در دورانی اتفاق می افند کە جھان بعد از 
یک جنگ اتمی جھانی کاملاً ویسراں گشسته است و 
بازماندگان از جنگ: روی به شیطان پرستی آوردہاید.!' 

راوی 

زیبایی وصفناہدیں: صلح۔ ورای فھم ... 
در دوردسٹھا درست ریر خط افق, ستون گلرنیگی ار 
دود بە ھوا برمی خیرد و بە شکل قارچی متورم درمی‌آید و 


ما آنقدر گرفتار اکنون‌زدگی 
ھستیم کە امکان تفکر دربارۂ 
فردایمان را یکسرہ از کف 
دادہایم, ما در یک اکنونِ بسط 
یافته زندگی میکنیم و تاریخ را 
انکار کردہایم تا از مرگ و انقراض 
پرھیم. 


نامه فرھنگ؛ شمارة ٠و ۱١۱‏ 


ہے یو ے ہد ہ ئا ففت یا ار وی( سس۔۔سےےجش ٹس سس ۹رلں ہے 





در ھمان جا باقی می ماند و ار صنزوی را به کسوف 
توخا 

نوبار بے صحنه پیکنیک برمیگردیم. عنترھا 
ھمگی مردەاند وبه علت سوختگی ب به طرز بسیار 
وحشتناکی تغییر شکل دادہاند. دوانشتات ینآ از 
درخت پر شکوفه سیب بے جاماندہ در کنار عم دراز 
کشسیدەائند. کمی انطرف نزدیک کپسول گاز ھنوز 
شمشەھای پیشرفتەاش را با شدت بیرون می‌راند. 

انشتاین اولی 
این عیر عادلانه است: درشت نیست.., 
انشتاین دومی 
ماکە ھیچ به کسی آزاری ترساندیم 
ماکە تٹھا برای حقیقت زیستیم 
راوی 

و درست به خاطر حقیقت است که ٹمااکنوت در 
خدمت مرگآفرین عنٹرھا در حال نزع ھمستید. پاسکال 
متحاوز از سیصد سال قبل همەاش را ىہ روشنی تٹسریح 
گردہ است:ەما ار حقیقت بت می‌سازیم زیرا حقیقت 
ندون حیرحواھی دیگر حدانیست۔ بلکە تصویر او و یارت 
است که نه می‌بای پسٹی أن را دوست نداریم ون سٹایششی 
کنیم.٥‏ اری شما برای پرسسٹش یک ىت زندگی گردید. اما در 
تحلیلی تھایی۔ نام ھربتی یک مولاک 'است, بنابراین. 
دوستان من بفرمایید۔ 

مه مرگ زاری راکد کە طوفانی تاگھائی آرا بہ جٹییں 
درآوردہہ آرام وبیصداشروع به پیشروی می کندو 
حنلقەھاىی بخار چرکین را در میان شکوقەھای سیب ىه 
گردش درسصی آورد. آنگاہ پائین و پائین‌تر صی‌آید و دو 

شخص حوابیدہ را دربرمیگیرد. فریاد بخص الودی سرگ 
عائم قرں پیسٹم را نا خودکشی اعلام می دارد۔ 

'گر الدوس ھاکسلی دریافته بود که ذات ناشناختنی 
حقبقت ىە از طریق اثبات احکام اعتباری علوم جدید و 
نکھ از طریق ابطال آتھا بە ظھور می‌رسد شاید دربارہ 
اینکه دانشمنداں علوم تجربی جز برای حقیقت نزیستەاند 


تردید می کرد امَّا بھر تقریر درحسن نيّت افرادی چون 
آلبرت انیشتین تردیدی وجود ندارد۔ مھمٹر این است کە 
عاکسلی صورت ممسوح بشر امروز رادیدہ و دریافته 
است کە اعداف را عمین عنٹر مسخر شدہ تعیین می‌کند نە 
انساتھای خوش ‌نیتی فارادہ و انیشتین که وجود خود را 
وقف توعمی از یک حقیقت کردہاند۔ در جائی از کتعاب 
خلیفة اعظم شیطاں پرستان میگوید۳: 

از ھمان ابتدای انقلات صنعتی ابلیسں پیش ‌بینی کردہ 
بود که انساتھا به خاطر تکمولوڑی پیشرفتەشان: در چنان 
لجتزاری از عجب و خودبیئی فرو می‌روند کهە سه زودی 
صمه حس واقع بین سان را از دست میدھند۔واین 
درست عمان چیزی بود که اتفاق افتاد. ایسن بردەمھای 
بیچارہ چرخھا و تیر تختەھا برای تسلط برطبیعت به خود 
تبریک و تھنیٹی گفتند. فاتحان طہیعت: واقعأ ک! در 
حقیقت کاری کە کردہ بودند صرعاً برھم زدن ٹوازن و 
تعادل طبیعت بودو طبعاً عواقبہش هم دامنگیرشان 
میشد. فقط به ھمزدن توازں و تعادل طبیعت بود و طبعاً 
عواقیش ھم دامنگیرشان می شد. فقط بە خاطر بیاور کە در 
طول یک قرں و یم قبل ار چیز چه کارھا که نکردند, 
آلودن آب رودخانەھا۔ کشتن حیوانات وحشی۔ تخریب 
حنگھاء راندں خاک سطح زمیں به سمت دریاھاء 
سوزائدں اقیانوسی ار نعت: برباد دادن معادنی که یک 
دورہ کامل زمین‌شتاسی صرف دخیرەشاں شلەبود 
خلاصه ضیافتی کامل ار جھالت جھانیان و تحه کاران. و 
اسم این را پیشرفت گذاشته بودند پیشرفت: پیشرفت: 
ہرازہ وع روف شی کر 
زیرگانہ و طنزش ىے دفعات ٹبطانوتر از ان بود که 
محصول فکر بشر باشد. ناگزیر باید برایش مددی خارجی 
قابل شویمہ بدون تردید باید رحمت اہلیس در کاربودہ 
باشد که البته ھمیشه و ہمه حا آمادہ عرصه است - یعنی 
برای کسی که حاصر به ھمکاری و عمرامی نا او بىاشد و 
چە کی نیست؟ 

آلدوس ھاکسنی حھتی راکە عدم امرور پیمودہ است 
شضیطانی می داند و گفتەھایش در این ىارہ صراحت کامل 
دارد. در کٹاب "بوزینه و ذات“ مردماں بارماندہ ار جمگ 
اتمی جھانی۔ از آن روی شیطانپرستی احتیار کردەاہد که 
ىه یقین ارادۂُ شرارت امیز ابلیس اگبر را در یس وقایع 
تاریخ معاصر۔ تشخیص دادہاند ٴبوزینہ صورت ممسوح 
بشری است کە خود را در خدمت اعمال ارادہه ابلیس قرار 
دادہ است و حٹی صراحتاً میگوید: ”مرانسانی تنٹھا در 
سای معرفت برذات خویش از بوزینه بودن مکرر باز 
ایستاد۴'"۔ 

از نظر او در دنیای امروزہ بشر برده صورت ممسوخ 
خویش یعنی بوزینە است و این مسخ بە ان عصلت واقع 
شدہ که نخواسته است بە مقیدات ذات انسانی خویش 


نامه فرھنگ: شمارہ ۰ و ۲۹۱ 


۹ 





تسلیم شود 
تعبیر ”انان آزاد " در دبیایی که وجود بشر عیں بردگی 
نفس امّارہ و وابستگی و تعلق بە اسیاء و اہزار اتوماتیک 
است؛ خود یکی ار مطاھر سرابی است کہ عتنة آں عالم و 
آدم را فراگرفته است۔ و شاید بزرگٹرین دسائس ابلیس اکبر 
در اینجا رح میکد که "زہاں ”کە باید خانه حقیقت و راہبر 
ان نو خرف ”ححاب حقبیقت و رھرن آن “ می شود 
چە جانی باید کمد تا ار سیطرہ درھنگ ضلالتی که در رباںد 
رسانەای بھعته است رھا شد (!) زان رمسائەای۔ "زبانِ 
مشھور است متعارف دھکدۂ چھانی است ت اتا فرھنگ 
عرب ە٭ تھا اوصع الماظی حدید که صورت متبدل 
ہمان فرھنگ مسشد بھ مہداں میآید سلکه در الفاظ 
زناتھانی دیگر نیز بە تناست استعدادہ روح فرھنگ خویش 
را می دمد؛ آسماں که در ”کلمۂ آزادی چٹین شدہ استہ۔ 
تشحبص فرھنگ عرب در عبارت ”دمکدۂ جھانی” بسیار 
آسانٹر است از آنکه روح درگ غرب را در کلمۂ آزادی 
بیابندہ مرچند ایں لفظی است که پیش ار ار اط نا عرب 
بیز نا معابی مأاحود ار مأشورات دیسی و ملّی در زباں 
فارسی رواج داشته است: 
غلام ھمت آنم کە زیر چرخ کبود 
رھر چھ رنگ تعلق پدپرد آراد است 
گر تعلق حاطر بە ماہ رحساری 
کە حاطر ازھمه غمھا به مھر او شاد است 
فرھنگ هر فوم۔ عین ”دات" او اس:۔ و چھ "حفیقت 
داتی” بک قوم را مشاً گرفتە ار حاطرات مشترک تاریحی 
نوا ےس 8ای اسان ک0 سد داریم اں را 
یه اسمی ار اسماءالله و حقیقتی ار حقایق ازلی نازگرداںیم۔ 
فرھنگ: بردیکتریں و در عیں حال پوشیدەترین طہور 
عمین حقیقت است کے از یک حیث صورت "مار و 
معارف نحستین" را بە حود میگیرد و "عھد ازلی”ّ را پاس 
می دارد و حافظ "ھویت" ان فقوم است و از حیٹی دیگرکھ 
”منعیّں در طول رماں و عرص مکان" است بە صورت 
”داب و رسوم و معماری و ساسبات...٭ طہور میکد. 
تعبیر ”ادب و سنتّ رجوع سه اُن حیثیت نحستین 
داردو "داب ورسوم ورعرفٴبەاین حیثیت ثانوی 
نارمگردد..: و تعیر 'فرمنگ”ٴبه ھردو عرف هر قوم 
سستی علی نا "معارف و ماثورات ان قوم دارد هر چند که 
ایں سسمت پبھان ناشد. تصادفی نیست اگر لفط "شرف از 
ہعصاں ریٹسۂ معرفت است. 'فرھنگ معارف نحوی 
معرفت حمعی است: نسبتی است که بین عموم افراد یک 
قوم نا مآثر و معارف انان وجرد دارد ر در صورت آداب و 
رسرم آداب و رسوم و آلبٹنھاىی خاص تظاھر می یاہد۔ 
”ماأئوراتٴء سرچشمەای است کە حیات فرھنگ و تازگی 
و طراوت آں را محفوظ می دارد. فرھنگ متمارف یک 
حامعہ در اعصار حبات تاریخی ان دچار تغییر و تحول 


می‌شود امّا این تحول: صیرورتی متعالی خوامد بود 
مشروط پر آنکه در تقابل و تعارض با فرھنگھای دیگر: ٭ با 
رجوع مدام بە مأثرہ “خودحقیقی ”خویش را بازیابد و اگر 
نه در فرھنگھای دیگر استحاله و یا انحلال می‌یابد و از 
بین می رود 

علت آنکە فرھنگ را نمی توان تعریف کرد در عمین 
جاست کە فرھنگ: ظھور حقیقت یک قوم ”درمقام ذات” 
است و در تعیّنات بعدی۔ یعنی ظھور در "مقام صفات و 
افعال” کە فرھنگ صورت آداب و رسوم و فولکلور ... پید 
میگند. حد و رسم مشخصتری بە خود میگیرد و سھلتر 
در ظرف تعریف واقع می شود. 

این همهە بحٹ که بر سر حافظ درگرفته است و 
میگیرہ از چیست اگر او را در این میانه نقشی نیست؟ 
حافظ شاعری متعلق به ادوار گذشتة تاریخ ایران نیست: 
او زندہ است و روز به روز زندەتر میشود. . حافظ از مأثر 
ادب این سرزمین و از پاسداران "عھد ازلی و ھوبت 
حقیقی” این قوم است: و جز این قیاس باید پرسید که 
گکدامین کس از حافظ زندەتر است؟ 

معاندان دریافتەاند کە تا نسبت ما با مآثر فرھنگیمان 
تغییر نکند امکان ایجاد تحول در فرھنگ متعارف موجود 
نیست,: بیھودہ نیست که یکی بە امید مسخ "حافظٴ در 
غزلیات او آنگویىە کە عقل متعارف تمدن جدید - یعنی بە 
عبارت بھتر ان عم متظاجر ب٭ عقل - می پسندد دست 
می برد و دیگری "منصور حلاج را قیاس از خود می‌گیرد و 
سومی ”شاہنامهہ ”راک صورت اسطورہای حکمت 
معنوی ایرانی است بر بنای یک تاریخ انگاری سیاست زده 
عوامانه تفسپیر میکند و چھارمی تلاش می کند تا ھعفت 
آسمان "”قرآن” را در تخم مرغ موھوم داروینیسم بگنجاید و 
پنجمی "مثنوی” رابہ مشھورات متعارف رسانەھا مہحک 
می زند... و ىالآخرہ تمامی این روشنفکران سرگردان کەه 
دریافتەاند منع مردم از راہ دینء تنھا ہا ایجاد تشکیک در 
بنیاتھای ىظری شریعت به قصد اشتی دادن دین مردمان با 
دنیای جدید و استحاله فرھنگ سنتی در فرھنگ غرب و 
انحلال عقل دینی در خرافەھای علم نمای این روزگا: 
میشر است در جحستوجحوی ترفندھایی برای عصرفی 
کردن احکام منطقی و اعتباری و اخلاقی ضرب همستند 
غافل کە این تبڈل و تحوّل در فرھنگ متعارف: ھموارہ 
سیری از درون به سوی بیرون دارد و تایک رومیکرد 
باطنی بە تبع یک تحول انفسی بە سوی قبلەای جدید 
ایجاد نشود عرف یک جامعه متحول نخواصد شد. پس 
ابنان به تجدید نظری پرونسٹائیٹسی در دین اسلام امید 
بستەاند حال آنکە این عصر که باید آن را عصر توبه انسان 
نام نھاد متناظر معکوس نھضتی است که در رنسانس 
انفاق افتاد. بشر یک بار دیگر۔ و این بار در سطح تمامی 
سیّارہ زمین - متوجە قبله معنویت شدە: استواین 


نامه فرھنگء شمارہۂ ١٥و ۱١‏ 
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سے 


توجه بزودی عمۂة معادلات و مناسبات را بە عم خواعد 
ریخت و زمین از این وضع تعادل ناپایداری که در آن واقع 
شدہ است بیرون خوآعد آمد. 

فرھنگ متعارف ما نسبتی با مآثر و معارف دینی و 
قومی دارد و نسبتی دیگر ہا غرب؛ ھمچنان که زبان ما نیز 
چنین است.۔ زبان محاوره فارسی و زبان آگادمیک ما 
بشدت غرب زدہ و بیمار است در حالی کە زبان مأثورات 
با رام تح رمزعی است کہ در میرم تھا تفکر 
حکمی و عرفانی و معرفت شاعرانے ٦‏ بە دست آمدہ 
است... و اما فرھنگ ”ذوبطون٭ است و اگر چه در ظاعر 
ممکن است عناصر متناقضی را در خود بہذیرد ولکن 
عرچه بە ریشه و مرجع و مشأً فرھنگ متصارف ہکه 
تری پیدا کنیم وحدت و 
صفایى بیشتری برخوردار می شود. فرھنگ غرب در دوران 
حدید با رجعت بە مآثر فرھنگی یونان و رم باستان "تولد 
دیگر یافت و توانست کەه حتّی فرھنگ کلام مسیحی 
قرون وسطی را نیز در خود بر مورک نراک 
ضغضرب ٭ صورت کنونی خود را در نسبت با احکام و 
اعتبارات ”علم تکنولوڑیک ٴ کسب کردہ است ر امّادر 
اییحا اگر چه فرھنگ در ظاعر نسبتی نە چندان عمیق با 
شریعت تکٹولوڑی غرب پیدا کردہ است ولی در باطن٠‏ 
ھوبیت مستقل خویش را دارد و حتّی در این مرتبهٔ نسبت 
ظاھری حویش را با شریعت ٹکنولوڑیک نیز انکار میکند 
و نابراین اسان در این سوی کره زمین مستمراً در درون 
خود مواجه است تقابل جدی جاذبه غرب و حکم ازلی 
فطرت و در این مواجهه 
و توبه میکند. متفکران مستقل ما امروز همچون روبروپی 
حکما مسلمان با فرھنگ یونانیان از قرن سوم به بعد با 
صورت کلی فرھنگ غرب روبرو شدہاند و تا این تقابل در 
صورت عرفی فرھنگ متنزل می شود و نشانەھای خاص 
حویش را بیابد سالھای سال به طول خوامد انجامید۔[] 


مْ ثورات باشند - تقرب بیشتر 


است بە و که از خود را ہازمی یاہد 


-١‏ اشارہ است پە آیات مربوط بە آفرینش آدم در فرآن 
۴ اشارہ اسسٹ به ایں دو پیت ار خزلیات حافظ (رہ): 
پیر ماگفت خطا پر فلم صنع نرفت 
افرین ہر نظر پاک خطا ہوشش باد 
منم کہ شھرہٗ شھرم بە عشق ورزیدن 
عنم که دیدہ نبالودعام به بر دیدن 
۴- اشارہ است به احایثی که ازٌ تخاصم در ملا اعلیٰ حکایت می‌کنتد. 
اعل نوحید می دانند کە اہن امر ہا توحید ذاتی صفانی یا فعلی منافاتہ 
تدارد۔ 
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۶-یوزینە و ذات ترجمۂ فرزانهُ شیخ نشر نیما ۱۳۶۷ء صفحة ۴۷. 
۷- ۷جكد ہ۴ (ع ۸۸ دانعمدی انگلیسی کہ تلاٹھایش به کار 
کشف الکٹتریسبته مدد رساندہ است۔ 
۸- ہوزیئه و ذات - صفحات ۳۸و ۳۹ 
۹- مان مأخذ۔. صفحۂ ۴۲ 
۰ ھمان مأخذ, صفحات ۴۶ر ۴۷ 
۱- ممان مأخذ, صفحات ۵٥۹‏ ر ۵۵ رو ۵۶ 

۸۸010٥ -‏ از خدایان فینیق ی‌ھاست کہ اطفال را برایئں قربانی 
میکردند. 
۴۳- ھمان مأخذ صفحات ۱۲۴ر ۱٢۲۵‏ 
۴- ھمان مأخذ صفحۂ ۷۷ 
-٥۵‏ م۴۷ ۸۲٢٥٥‏ کھن الگو یا خاطرات ازلی ویا صور بوعی 
ناخو دآگاء جمعی 
۶- معرفت شاعرانف معرفتی است کہ ار طریق شعر او به واسطه 
وحی خاصی کہ بە آنان می رسد در جھان پراکندہ دہ است. 
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۳ اں عدالت از دیدگاہ هايِك 


موسی غنی نژاد 


این مقاله متضمن خلاصة آراء ھُن ھایک: 
افتصاددان معاصر مدافع لیبرالیسم در باب عدالت است. 
ایدئولوژی أمیختة افکار او در مضالات کارل پوپرو 
پیروان او انتشار نسبة وسیع داشته اسٹ,. با مطالعة این 
مقاله میتوان دریافت کە چہُونە ظھور مفھوم آزادی؛ 
طرح مساله عدالت ر دشوارکردہ اٹہ 


نامه فرھنگ 





مفھوم عدالت اجتماعی هسانند بسیاری از مفاھیم 
مھم رایج در بحٹھای اجتماعی در جامعة اسروزی ما: 
برگرفته از فرھنگ غرہی است. ابن مفاھیم وارداتی بلحاظ 
اپنکە انخاذ اُنھا بدون توجه بچگونگی ظھور: مضمون و 
عصملکرد وافعیٹسان مسورت گرفته و میگیرد تفگر 
اجتماعی ما را دچار ابھا اغتشاش و ننافض می‌نماید. 
مرضع ما در برابر اندیشەھا و ارزشھای غربی از ھمان ابتدا 
انتخاب (التقاط) بودہ است. البته این انتخاب ہر مبنای 
برگرفتن (خوبھاء وکنار نھادن ہہدهاہ انجام مبگیردہ از 
اینرو صرف انتخاب را نمی توان محکوم نمودہ اگرچە 
درباره معیار تشخیص خسوب و بد جای بحث فراوان 
اسٹ. بھرحال مسألهای کە از آن غفلت میشود: اپنست کھ 
انتقال مفاهیم؛ ارزٹھا و نھادھای یک فرھنگ بفرھنگ 
دیگر و جذب و سازگار نمودن آنھا در چه شرابطی و بر 
چہ مبنابی امکانپذیر است. پاسخ باین پہرسش مسنلزم 
طرح قبلی مسالهُ دیگریست و أن عبارتست از اینکھ 
نرھنگی که انتخاب از آن صورت مبگیردہ اساسأً چگونە 
است و مضمون دقیق و واقعی آنچھ برگرفته میشود: 
چبست؟ متأسفانہ این مسائل هنوز بطور جدی در جامعۂ 
ما طرح و بررسی نشدہاست و بدین سبب بیشٹر بحٹھای 
رایج در خصوص مسائل اجتماعی؛ سیاسی و اقتصادی 
(کہ ہمہ آکندہ از مفاھیم برگرفتہ از فرھنگ بیگانة غربی 
است) در اغلب اوقات بجدلھای لفظی توخالی با ندایج 
عملی زیانبار تبدیل گشتەاست. عدالت اجتماعی یکی از 
این مفاھیم و ارزشھای وارداتی است ک در سطوح 
مختلف جامعۂه ما ظاھرأ مقبولیت عام یافته است و در 
بیشٹر مباحث اجتماعی ر اقتصادی بعنوان سقصودی 
سطلوب؛ دست بافتنی و حتی اخلاقاً ضروری طرح 
میشود. منظور از عدالت اجتماعی چیست؟ آنچە در 
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جامعه ما پذیرفتہ شدەاست: تصوّر مبھمی از توزیع 
اجتماعی وعادلائہ: یا ہمناسبء امکانات و ثروتھاستء 
بدون اینکه ہاین امر توجه شود که در چه شرائطی میتوان 
مفھوم عدالت را مّصف بصفت اجتماعی نمَود و یا با چهھ 
معیاری توزیع را میتوان عادلانه تلقی کرد. برای بازنمودن 
این بحث ما در این نوشته نظرگاھھای ہفردریک من 
ھایک: را در خصوص عدالت اجتماعی منعکس خواھیم 
نمود. ھایک تحقیقات مبسوط و مقصلی دربارۂ این 
مبحث انجام دادہ است و عنوان فرعی جلد دوّم اثر مھم 
سه جلدی وی فسراب عدالت اجتمساعیء' است. او 
سراب عدالت اجتماعی٠٤‏ را تھدیدی جدی برای 
بزرگترین دستاورد تمدن غربی یعنی آزادبھای فردی 
میداند و معتقد است کے ٭عدالت اجتماعی در واقع 
اسب ترواءی سوسیالیسم در جوامع آزاد است و عمائند 
خود سوسیالیسم از نوعی خردگراہی کاذب یا آنچه وی 
×خردگرابی سازندە مب٢‏ مینامد ناشی میشود. مقصود از 
طرح دیدگاھھای ھایک نشان دادن احمیّت و جنبەمای 
مختلف بحٹی است کهھ در جوامع غربی دربارهۂ عدالت 
اجتماعی جریان دارد. حال انکه در جامعة ما این مفھوم 
بدون چون‌وچرا پذیرفته شدہ: بطوریکە در حال حاضر 
یکی از مبانی تفکر اجتماعی ما را تشکیل, میدھد. 

ھایک عدالت راخصیصۂ مربوط برفتار انسانی میداند 
و‌ میگوید دقفت در کلام ایجاب میکندکهہ صفات عادلانه و 
ناعادلانہ را تتھا برفتار انسانی اطلاق کنیم۔ اگر این واڑژەھا 
در ورصف وفعیّت بکار رود فاقد معنی خواعد بود مگر 
اینکه شخص معینی مسوول برقرارکردن این وضعیّت 
شناختہ شود۔ واقعەای بخودی خود یا وضعیتی کە کسی 
قادر بە تغییر ان نیست: میتواند خوب یا بد وصف شود 
امّا صفات عادلانه یا ناعادلانه را دربارۂ آنھا نمیتوان بکار 
برد. نوزادی کە معلول بدنیا می اید کودکی کے دچار 
بیماری لاعلاج میشودہ انسانی کە نزدیکترین کس خود را 
از دست میدھد عمه واقعەھا و وضعیتھای ناگوار استء 
اما ناعادلانه ویا عادلائہ؛ نیست: چرا کے میجکدام از 
تصمیم و رفتار شخص معینی ناشی نشدەاست. امًا اغلب 
اتفاق می افتد کہ بجھت ہانتروپومورفیسمی ٣‏ که در تفکر 
و زبان ما وجود دارد بسیاری از امور راء از طبیعت گرفته 
تا نھادھای اجتماعی دارای فکرہ ارادہ و مسژولیت تلقی 
کنیم و دربارۂ عادلانه یا ناعادلائه بودن کلیّة وضعیتھا حکم 
کنیم*. مفھوم عدالت مسٹلزم ابنست کە فرد یا افرادی 
عملی را باید یا تباید انجام دھند. این الزام بنوبه خود 
ایجاب می کند کە اڑ قبل قواصدی که معرّف مجموعۂ 
شرائطی است کە در آن بعضی از انواع رفتار انسانی ممنوع 
یا الزامی استء معلوم باشد. بتابراین تعریف عدالت در 
حدود قواعد رفتاری عادلانہ (صحیح) امکانپذیر است و 
بە رفتار مسوولانه (طبق قاعدہ یا خلاف قاعدہ) فرد یا 


ھایک میگوید: این فکر که ھمۂ افراد باید 
متناسب شایستگیھایشان و یا خدماتی که 
بجامعه دھند پادائش دریافت کنندہ از 
ھمان ابتدا مستلزم یک اقتدار مرکزی است 
که نهە تنھا مسؤولیت توزیع پاداشھا را بعھدہ 
داشته باشد: بلکه وظایف افرادی را نیز که 
پاداش میگیرند معین نمایل. 


افراد دلالت دارد.۔ در سطح اجتماعی اعمال ھماھنگ 
افرادی کە در یک سازمان با قصد و نیّت قبلی و برای 
مقصرود معینی گردھم امسد؛اند: می تواند عادلانه با 
ناعادلانه باشد. امٌّا نظمھای اجتماعی خودجوش9 راہ که 
تشکیل و عملکردشان بقصد و ارادهٔ افراد معینی بستگی 
ندارد نمیتوان متصف به وصف عادلانه یا ناعادلانه بودن 
نمود. از این لحاظ دربارۂ اعمال حکومت میتوان از جھت 
عدالت حکم کرد اما در مورد خود جوامع انسائی كکه 
نظمھای خودجوشی است: چنین حکمی جایز نیست'۔ 
باید توجه نمود که ھایک بدو نوع نلم در روابط 
اجتماعی بین انسان قائل است: یکی نظمی که محصول 
طرح و قصد* آگاانه انسان است و با غرض یا اغراض 
معینی ایجاد می شود... دیگری نظمی که با رعایت قواعد 
رفتاری خاصی و طی یک سیر تحوّلی طولائی خودبخود 
بوجود می اید و لذا طرح و قصد انسانی در ان نقشی 
نداشته و غرض یا اغراض معینی در تشکیل ان ملحوظ 
نشدەاست ہء او اینرا نظم خودجحوش می ‌نآمد. مفھوم نظم 
خودجوش و تمایز آن راننظم مصنوع ارادی انسان 
(سازمان)ء در اندیشه مایک کمال اعمیت را دارد و در 
واقع ھستة مرکزی کل نظام فکری و تعقلی وی را تشکیل 
می‌دھد. از اینرو برای فھم دقیق نظریات وی دربارهۂ عدالت 
اجتماعی لازم است کە قدری بیشتر در این باب تاکید 
شود. ھایک بر این عقیدہ است کھ تقسیم پدیدارما بدو 
مقولەای که امروزہ طبیعی و مصنوعی می‌نامیم به 
متفکرین یونان قدیم قرن پنجم پیش از میلاد مسیح: باز 
میگردد. این تمایز ہین پدیدارھا بابنصورت توضیح دادم 
میشد کھ یک دستۂ مستقل از عمل انسانی وجمود دارہ 
(طبیعی) و دسته دیگر محصول عمل انسانی و یا طرح و 
قصد اگاھانڈ وی (مصنوعی) است. تمایز غیر دقیق در 
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خصوص دستہ دوم پدیدارما موجت میشد که بعضی از 
نویسندگان پدیداری معین راء بلحاظ اینکه ناشی از عمل 
انسائی است؛ مصنوعی بدانندہ در حالیکه نویسدگان 
دبگری ھمان پدیدار را۔ باین دلیل کە ناشی از طرح و قصد 
آگاھانة بشری نیست: طبیعی تلقی می‌ںمودند. تنھا در قرن 
ہیجدھم بود کھ متفکرینی چون ہبرنارد مندویل؛ ر 
ددیوید ھیومء دستة سوم و متمایزیر از پدیدارھا را 
آشکار نمودند کە بعدھا دآدام فرگسوثن)٤‏ آرا ہنتیجہ عمل 
انسانی امّا نه ناشی از طرح و قصد آگاھانه وی؛ نمید۔ 
ھایک میگوید توضفیح این دستة سروم از پدبدارماکه 
مستلزم مجموعنظری منمایری سود بموضوع علوم 
اجنماعی نظری (جدول) مبڈّل شد*۔ کشف مقولۂ سوّمی 
از پسدیدارھا بیکارہ صورت نگرفت. بلکە در میان 
سکولاسٹیکھای قرون وسطی بعضی از متفکرین بہچئین 
نتایجی رسیدہ بودند. در قرن دوازدھم میلادی بعصی از 
ان نویسندگان تحت عسوان ۷طبیعی:ٴ 'تمامی 
پدیدارھاپی را کە محصول تفکر آگاھانه نبود طبقەبندی 
میکردند. بدین ترتیب فلوئیس مولیناہٴ'' از متفکرین 
مسیحی یسوعی۔ در آثار خود از وقیمت طبیعی؛ سخن 
میگفٹ و منظور وی این ہودکە این قیمت ہناشی از خود 
پدیدار اسٹ و بقوانین و مقرّرات بستگی ندارد. این قیمت 
بستگی بشرابط متعدّدی دارد که آسرا تغییر می دعد: 
ھمائند احساسھا ذائقە‌ھا و ارزیابیھای متعارٹ افرادہ. آنھا 
معثقد بودند که قیمت ریاضی و دقیق کالا را نمیتوان از 
قبل معین نمود و این قیمت تتٹھا نزد خدا شناخته شدہ 
است؛ چراکه بستگی بانچنان شرابط متعدد و متغیّری 
دارد کہ ھیچ انسانی قادر بشناخت آٹھا نیست: لذا تعیین 
اقیمت عادلانہء را ناہد ىہ عھدۂ ه بازار گذاشت۴'۔ سی 2 
آعار تلّقی تحولی از نھادھای احتماعی در قرون عم د 
ھ۔یجدھم بخصوص تحت تأشیر آراء ”دکارت 
تحتاللماع ”حردگراہی سازندەمآب ”قرار گرفت۔ در 
نٹیجە معانی واڑەھای ٴعقل و "قانون طبیعی” کاملا 
عوض شد. عقل کە در برگیرندۂٔ توانابی روح انسان بە تمیز 
ہین حوب و بد: یعنی بین انچە مطابق قواعد موجود است 
و آنچه چنین نیست: تلقی میشد جای خود را باین 
دیدگاہ داد کە عقل عہارتست از توانایی ایجاد چنین قواعد 
با حرکت از قضایاى اولیهُ بدیھی.مفھوم "قانون طبیعی* 
بدین ترتیب تبدیل بە "قائون عفل” شد. این قائون طبیعی 
تعقلی حدید (گروسیوس و جانشینان روی) در واقع د 7 
یک فکر با محالعیں پوزیٹیویست خود مشٹرک بود و آن 
ایک هممةه قوانیں نوسط عقل درست شدہ است و 
باحدافلِ میقوان آبھا را از طریق عقل کاملاً توجيه نمود۔ 
تعاوت آن دو مکتب در اینست که طبق تصور مکتب اول 
حقٴ را از قضیەھای ماقبل تجربی میتوان استنتاج کرد 
حال آنکه پوزیتیویسم: حق را سحصول اعمال کے 


رہ 7 کر 


تصمیمگیری مبتنی بر شناخعت تجربی در جھت تحقق 
مقاصد مطلوب انسانی تلقی می نماید"'. امًا از دیدگاہ 
طرفداران نظريیّه تحولی (از ہمله ھایک) حق عمائند 
بسیاری دیگر از پدیدارھای اجتماعی محصول عمل 
انسانی است: امّا ناشی از طرح و قصد آگاھانةُ بشری 
نیست. ھایک بر این عقیدہ است که حق همانند نھادھای 
اجتماعی بزرگ دیگر چون زبانہ اخلاق: پول: بازار و خود 
جامعہ: بطور آگاھانه طراحی و ایجاد نشدہ است: بلکهھ 
محصول یک جربان تحولی طولانی است,.این تحول 
توسط یک مکانیسم انتخابی, آزمون و خطاء از میان رفتن 
ساختارھای بدون کارایی صورت میگیرد؟'. عدفمند 
بودن و مفید بودن تھادھاپی نظیر پول: بازارہ زبان و غیرہ. 
اغلب این توعّم را بوجود می آورد که انسان بطور تعقلی 
این تھادھا را برای ھمین مقاصد طرح و ایجاد کردہ است. 
در حالیکه در واقع این عدفمند و مفید بودن ھمانند 
عصملکرد اُرگانھای موجودات بیولوڑیکی است و در 
حقیقت چنین عملکردی در سایة یک تحول تدریجی 
طولانی ہدست آمدہ است9٭۱. 

حال میتوان پی برد کە چرا ھایک از "سراب“٭ عدالت 
اجتماعی سخن میگوید. در واقع اگر جامعه را آنچنانکه 
وی معتقد است: نظم خودجوٹی بدانیم وضع موجود 
در آن راء هر چند ناگوارو نامطلوب بہاشد نمپتوان 
ناعادلانه (یا عادلائه) دانست: چراکە این وضع محصول 
طرح و تصد آگاھانڈ شخص یا اشخاص بخصوصی 
نیست. عدالت اجتماعی فرد را مخاطب قرار نمی دعد: 
بلکه جامعه را مسوول می‌شناسد. امٌّاسوای خطاى 
"آنٹروپومورفیسم* کە جامعه را صاحب ارادی تصمیم و 
مسؤولیت میداند تٹھا در صورتی سیتوان جامعه را 
مسزول بحساب آورد کە از لحاظ ساختار و عملکرہ وضع 
سازمان* را داشته شته باشد و نە نظمی خودجوش. سازمان 
تشکیلات عدفمندی است کہ با طرح و قصد آگامانه بنا 
میشود و هر عضوی برای تحقق غرض یا اغرافضی سازمان: 
وظیفۂ سعینی بعھدہ دارد و از اختمارات و امتیازات 
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عدالتی را از ہین میبرد بلکه سایر دستاوردھای مھم تمڈن 
بشری را نیز در معرض نابودی قرار میدھد. 

ظاھراً "جان استوارت میل" الین کسی است که 
امطلاح عدالت اجتماعی را ب بمعنی امروزی کلمه بکار 
پردہ و اترا صریصاً معادل مفھوم عدالت توزیعی قرار دادہ 
است. طبق نظر وی عدالت اجتماعی یا شوزیعی یعنی 
اینکه جامعه ہاید رفتار با ا ضا کتائ یک شایستگی 
پکسائی دارند داشته باشد. ٦و‏ کہ در کلیه تعاریف خود 
از عدالت همیشه رفتار فردی را درنظر دارد در این مورد 
از رفتار جامعه سخن میگوید۔ تعریف عدالت باین صورت 
کە ھرکس باید پاداشی متناسب با شایستگیش دریافت 
گت کازم وین مسا ا اک امم کرت 
نر ند اتکی افرا را مد یمن دفخہ سوای این 
مشکل کە تشخیص شایستگی آحاد جامعة بزرگ امری 
فراتر از رانا بشغریشست باید گفت که اساساً جامعه که 
بمعنی دقیق کلمه متفاوت از دستگاہ حکومتی است: 
نمی تواند در جھت تحقق مقصود معینی اقدام نماید. از 
اینرو دستیافتن بعدالت اجتماعی ایجاب میکند که آحاد 
جامعه طوری سازماندھی شوند که بتوان آنچه را در 
جامعه تولید میشود بے سھمھای خاصی ہین افراد یا 
گروعھا تقسیم نمود. بعبارت دیگر جامعه باید بە سازمان 
مدفمند تبدیل گردد تا بتوان آرمان عدالت اجتماعی را 
تحقق بخشید. واضح است که منعلق نھابی چنین کاری 
بمعنی بە انقیاد در اوردن افراد و سلب آزادیھایشان است۔ 
مایک این سؤال اساسی را مطرح میسازہ که آیا چنین 
تکلیف اخلاقی واقعاً وجود دارد که انسان خود را مطیحم 
قدرت نماید تا با تنظیم فعالیتھای اعضای جامعه نوع 
نت توزیع راکه بروایتی عادلانه تلقی میشود تحقق 

۷ اغلب تصوّر میشود کە عدالت اجتماعی بسادگی 

5س اخلاقی جحدیدی است کہ باید به ارزشھای اعلاقی 
قبلی اضافه ج و جای خود را در نظام قواعد اخلاقی 
پیدا نماید. امّا بی بیشتر اوقات از این مساله غفلت می شود که 
برای عملی ساختن آرمان عدالت اجتماعی باید نظم 
جامعه را بطور کلی و بنیادی تغییر داد و لذا بسیاری از 
ارزشھای دیگر را قربانی آن نمود.۔۸! 

ھایک مخالفتی با دخالت حکومت در خصوص 
حمایت از افراد تھیدست حتی بصورت تضمین حداقل 
درامد ندارد امَّا معتقد است کە چنین کاری باید حتما در 
خارج از حدودنظم اقتصادی (بازار) انجام گیردہ تا 
عملکرد آنرا مختل نکندہ وگرئە نتیجة تھابی نقض غرض 
خوامد بود. یعنی ایجاد اختلال در نظم اقتصادی چون 
موجب تخصیص نامناسب منابع و و کاھعش امکانات تولید 
ثروت میگردد از این طریق نھایۃً امکان حمایت از افراد 
کم درآمد رأ نیز محدودتر می‌نماید۔ ۔ کمک بافراد کم درآمد 
را نباید با مسألهُ توزیع درآمد و ٹثروت در سطح جامعه کہ 


مقصود اصلی عدالت اجتماعی است: یکسان ہے ٍ 
کمک بھم نوعان ھمیشهہ در تمامی جوامع بانحاء مختلف 
وجود داشتهہ است و باید ایز ودک این عار منعلم 
دگرگونی نظم النصادی نیست. امّا آرمانخوامی عدالت 
اجتماعی توزیع درآمد و ثروت را در سطح کل افراد و 
اقشار جامعه درنظر دارد و بناچار با سیستم اقتصادی 
(تولیدی) تداخل پیدا می ‌کند. منطق توزیعی عدالت 
اجتماعی صملکرد بی‌ائر و بی طرفانة نظم بازار وا 
برنمی‌تابد. در جامعة مبتنی ہر اقتصاد بازار آزاد تخصیص 
منابع و تهایةً توزیع درآمد از طریق مکائیسم قیمتھا و نظم 
بازار صورت می گیرد. با توجه باینکه بازار رقابتی نوعی 
نظم خودجوش و غیرشخصی است: ممچنانکہ پیشٹر 
اشارہ شد: صمفات عادلانه یا ناعادلاته را دربارۂ ان و 
نتایجی کە ببار می آورد نمیتوان ہکار برد. نتایج نظام بازار 
عمائند نتایج رقابت "بازی از قبل معلوم نیست بااینکه 
علاوہ بر مھارت و جدیت بازیکنان عوامل خارجی و غیر 
قابل پیش ‌بینی (کە اغلب بمجموعۂ آٹھا شانس اطلاق 
می‌شود) نیز در نتیجة مسابقه مؤثر است: امّا نتیج ھرچه 
باشد آنرا نمی‌توان ناعادلانه یا عادلانه خواند۔ عدالت تٹھا 
به نحوه اجرای بازی مربوط می شود یعنی اگر کسی 
قواعد بازی را رعایت نکند عمل وی ”نادرست“ رو غیر 
عادلانہ است و بتبع ان نتیجه بازی را نیز می توان ناعادلانہ 
خواند. امّا اگر تمام بازیکنان و داور بقواعد بازی پایبند 
باشندہ نتیجۂ بازی را هر چند ناخوشایند و نامنتظر باشد: 
نمیقوان ناعادلانه نامید. این قضيه دربارۂ بازندەای که 
شایستگی یکسان یا حتی بیشتری از برندہ دارد و صرفاً 
برعسب تصادف باخته است: صدق میکند. ھیچ ہازیکن 
درستکاری بصرف اینکه شایستگی بیشتری از برندہ دارد 

متعرّضی نتیجة بازی نمیشود البمہ بشرط اینکہ فواعد 
بازی کاملاً رعایت شدہ باشد. علت این امر واضح است: 
عدالت اساساً خصیسۂ رفتار فردی است و ارتباطی 
ہوضمیّت پدیدارھا ندارد. این مطلب عبناً در مورد نظم 
بازار نیز صدق می کند. نظم اقتصادی بازار مستلزم رعایت 
بعض قواعد رفتاری کلی است. عدالت اینجا مربوط بنحوهٗ 
رفتار شرکت کنندگان در رقابت اقتصادی و نیز بی طرفی 
داور (دولت) ناظر بر قواعد بازیست. 

اگر نسبت بقواعد تخلّفی صورت نگیرد درباب نتیجة 
عملکرد بازار از زاویة عدالت نمیتوان حکم کرد چراکه 
نتایج نظم بازار محصول طیں و حعد بی مو ری 
اشخاص معینی نیست۔ توزیعٴ درآمد و ٹثروت ناشی از 
نظم بازار ممکن است کە برای بعضی بسیار ناگوار باشد: 
یعنی بازندگانی باشند که از ھرنظر "شابستگی“ شان بیشٹر 
از برندگان است: امَّا این وضم را نمبتوان ناعادلانہ خوائد 
چون ھیچ رفتار ناعادلانەای انرا بہوجود نیاوردہ اسمتہ 
بکاربردن واڑه توزیعم درخعصوص نظم بازا زار منشاء ابام و 
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سوء تفاعم بزرگی است. اقتصاد بازار می ہر مکانیسم 
قیمٹھاست و این مکائیسم عبارتست از علائمی برای 
تولیدکنندگان کے برای نفع خودشان رویسوی شولید 
کالاھاپی آورند کہ افراد جامعه بیشترین نیازمندی یا تقاضا 
را برای اُٹھا دارند۔ مکانیسم فیمتھا راھنسای اولویتھای 
تولیدیست و از این طریق حداکٹر خدمت ممکن را برای 
بیشترین تعداد افراد فرامم سی آورد. مکانیسم قیمتھا 
اطلاصات صربوط بے اولویت خسواستەمھای افراد 
(مصرف‌کنندگان) حامعه را بتولیدکنندگان منتقفل می‌کند و 
اساساً بتوعی سیسٹم اطلاکرنساتی اسستا و یچ ربط 
مستقیم بنوزیع بسوان مقصودتی خاضص ىدارد. چگونگی 
توزیع تبحة تبعی آشتی نین خواستەھای مصرفکنندگان 
و نولیدکسدگان است و وضعیت اں بھیچ وجه از قبل قابلِ 
پیش ‌بپنی نیست. حال اگر یک اقتدار مرکزی (مثلاً 
حکومت) بخوامد یک وضعیت معین توزیع (عدالت 
اجتماعی) را عدف قرار دھد بناچار سیستم اطلاع رسانی 
مکانیسم قیمٹھا را برھم میزند و کارایی بازار را ار ان 
میگیرد. انخاذ ھرگونه سیاست مستقیم توزیعی (عصدالت 
اجتماعی) می نفض و برھم زدن نظم اقتصادی بازار 
است. 

انّخشاذ سیاستھای توریعی در ادامےٗ منطقی خود 
سیاستھای تولید معینی را ببز بدنمال می آورد و در نتیحه 
کل نظام اقتصسادی از بنیاد دگرگون مسی‌شود. ھایک 
مسیگوید: ایسن فکر کے صمۂ افراد بابد متناسب 
شابستگیھایشاں و یا خدماتی که بجامعه می دھمد: پاداش 
دریافت کنند از عمان ابتدا مسٹلزم یک اقتدار مرکزی 
است کە نە تٹھا مسژولیت توزیع پاداٹھا را بعھدہ داشته 
باشد. بلکه وظایف افرادی را نیز کے پاداش می ‌گیرند 
معین نماید. بعبارت دیگر استقرار عدالت اجتماعی 
ایجاب می کند کە افراد علاوہ بر پیروی از قواعد کلّی 
(قانون). دستورھای حاصی راکە برای هر فرد مشسخصی 
صادر میگرد, اجرا نمابند. نظم اجتماعی متناسب با 
چنین وضعی کہ در ان افراد در خدمت اجرای مقاصد 
معین نظام واحدند سازمان است ونهہ نظم خودجوش۹ 
امًا تبدیل جامعہ بە سازمان یکی از بزرگٹرین دستاوردھای 
تمدد بشری یعنی آزادیھای فردی را ک عمدۂُ در سای 
عملکرد نظم خودجوش بازار ممکن شدہ است: از بین 
میبرد. بعقیدۂ ھایک پکی از بزرگٹرین نتایج استقرار نظم 
بازار بصورت نظام اقتصادی غالب بر کی جامعه کە طی دو 
قرن اخیر گسٹرش پیداکردہ است: سلب قدرت از کسانی 
است کە بخواھند از ان استفادہ دلبخوامی (استبدادی) 
نمایند۔ او میگوید نظم بازار بزرگترین تحدید قدرت 
استبدادی را در طول تاریخ بشری عملی ساختهہ است 
حال انکه سراب عدالت اجتماعی این پیروزی عظیم 
آزادی شخصی را بطور جدی بخطر می‌افکند ''. 


مقصود از طر دیدگاهھای ھایک نشان 
دادن اس سای مختلف بحثٹی 
است که در جوامع غربی دربارۂ عدالت 
اجتماعی جریان دارد. حال انکە در جامعة 
ما این مفھوم بدون چونوچرا پذیرفته شدہ 
بطوریکە در حال حاضر یکی از مہانی تفکر 
اجتماعی مارا تشکیل میدھد. 


بنظر میرسد کە ھایک بچند لحاظ عدالت اجتماعی را 
سراب: یعنی مفھومی فاقد مضمون واقعی: می‌داند اوّل 
عمان نکتەایست کہ قبلاً بن اشارہ شدہ یعنی اگر عدالت را 
خصیصەای مربوط برفتار فردی بدائیم مفھوم عصدالت 
اجتماعی تناقض در کلام اسثت. امًا اگر منظور از عسدالت 
اجتماعی ھمان مفھوم قدیمی عدالت توزیعی باشد 
امکان آن تتھا در گروہ کوچک (عمانند خانوادہ) قابل 
تمسوّراست و در جامعة بسزرگ تحقق پذیر نیست. 
ھمسانگونئہ کے اشارہ رفت: عدالت اجتماعی مسٹلزم 
دخالت اقتدار مرکزی (حکومت) است. برای برقراری 
برابری مادّی و رفاھی بین افراد جامعه حکومت مجبور 
است که رفتار نابرابری نسبت بافراد داشته باشد: چرا کەه 
هر فردی دارای توانابیء استعداد دائش و وضعیت 
طبیعی و اجتماعی متفاوتی است, لذا ایجاد برابری 
مستلزم انّخاذ رفتاری ناہرابر است. بعبارت دیگر حکومت 
مجبور است بجای رفتار مبنی بر قواعد عام و مه شمول 
(قانون) از دستورالعملھای خاص و مورد بمورد استفادہ 
کند. واضح است کە در اینصورت اساس حکومت قانون و 
عرگونہ نظام حقوقی کہ الزاماً مبنی بر قواعد عام و ممه 
شمول است: برھم میریزد و راہ برای اقتدار نامحدود و 
استبدادی حکومت باز میشود. روی دیگر اقتدار نامحدود 
حکومت سلب آزادیھای فردی است. باید تأکید نمود کە 
عدالت توزیعی تنھا در گروھی کوچک مائند خانوادہ 
میتواند امکان‌پذیر باشد کە در آن رئیس خانوادہ ہا اطلاع 
کامل از وضعیت خاص و نابرابربھای موجود بین اعضای 
خانوادہ می تواند توزیع مناسبی را برغم خود بین اٹھا 
انجام دھد. امًا دسترسی بە چنئین اطلاعاتی در مورد آحاد 
جامعة بزرگ برای حکومت یا هر اقتدار مرکزی عملاً غیر 
ممکن است. لذا اقدام در جھت جاری ساختن عدالت 
توزیعی در جامعةۂ بزرگ کوششی بی ‌سرانجام است و تٹھا 
نتیجەای کە از اں عاید میشودہ عبارتست از تبدیل جامعه 
بسازمان. بعبارت دیگر عدالت توزیعی در جامعة امروزی 
در صمل صنتھی بنوعی آرمانخوامی سوسیالیسۃ 
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کمک نوعان ھمیشه در تمامی جوامع 
بانحاء ممختلف وجود داشته است و بایڈ 
تاکید نمود کە این کار مستلزم دگرگوئی نظم 


قتصادی نیست. 


عدالت اساساً مت رفتار فردی است و 
ارتباطی بو ضعیّت پدیدارھا ندارد. 


میگردد. از اینروست که که ھایک عدالت اجحتماعی را 
اسب ترواٴی سوسیالیسم میخواند. اما نتیجة دیگر 
کوشش برای تحقق عدالت اجتماعی, عمانطور که ذکر 
شدہ محدودتر شدن عر چە بیشتر حوزهً اقتدار و اختیار 
فردی بلحاظ گسترش اقتدار حکومتی و تبدیل جامعه 
ہسازمان است. ھرگام بپیش در جھت عملیساختن 
عدالت اجتماعی گامی بچس در زمینة آزادبھای فردی 
است. امّا زمانیکە آزادی فردی از بین می ‌رود یا بسیار 
محدودتر میشودہ استقلال و اختیار و مسوولیت فردی: 
یعنی پايه و اساس هرگونە اصل اخلاقی (از جمله 
عدالت) نیز از جامعه رخت برمی ‌بندد۔ ھایک میگوید: 
عدالت اجتماعی موجب وابستگھ رافرادىه قدرت می شود 
واین وابستگی باعث از بین رفتن آزادی تصمیم شخصی: 
یعنی آنچه هر اخلاقی ضرورۃ بر اساس آن بناشدہ: 
میگردد!۴. 

عدالت اجتماعی ہا همه شبات و قرابت ان با مفھوم 
قدیمی عدالت توزیعی مفھومی کاملاً جدید است. عدم 
توجه باین مساله ممکن است که موجب بروز سوہ 
تفاهمھابی گردد. در واقع آرمان عدالت اجتماعی بدنبال 
نھضٹھای دموکراتیک و مساوات طلبانه سیاسی در 
دوران جدید اروپا (قرون عفدھم و عجدعھم) بو جود ھ 
این نھضتھا خواعان لخو امتیازھای سیاسی و اجتماعی 
دوران اشرافیت و براہری محه در مقابل قانون بودند۔ 
امکان مشارکت برابر حقوق ھمۂ افراد جامعه در زندگی 
سیاسی یکی از مضامین اصلی کلیّه تھفتھا و انقلابھای 
دموکراتیک دوران جدید بود. تحقق کمابیش این ارسانھا 
توم باگسٹرش روابط بازار در جوامع اروپای غضربی 
شکوفابی اقتصادی چشےمگیری را ببخصوص طی قرن 
نوزدھم بدنبال اورد. امًّا بوضوح پیدا بود که همة احاد و 
اقشار جامعه به یکسان نمیتوائند از این فراوانی ٹثروت و 
رفاء بھرہ گیرند. در مواردی نابرابریھای اقتصادی حتی از 
گذشته بیشٹر شدہ بودہ بطوریکە این امر موجب گردید که 
رؤیای جاودانة "دورآان زرین گذشتہ" در خوابھای پریشان 


گروھھایی از مردم و نیز روشنفکران پدیدار شسود, بطور 
کلی دو نوع عکسرالعمل نسبت باین وضع بوجود آمد 
یکی محافظه کارائ کے تمامی ناھنجاریھا را ناشی از 
انقلابھا و دگرگونی نظم پیشین قلمداد می‌نمود و دیگری 
رادیکسال و سوسیالیستی کے انقلابھای دصوکرائیک و 
آزادیخوامانه را ناقص و ناتمام تلقی میکرد و معتقد بود که 
دموکراسی و آزادی سیاسی را باید با دموکراسی و آزادی 
اقتصادی (آزادی از فقر) تکمیل نمود. آرمان عدالت 
اجتماعی در چنین شرایطی پدید آمد. عدالت اجتماعی که 
بعضاً آنرا عدالت اقتصادی نیز می نامند در حقیقت 
عبارٹست از کنترل نظم اقتصادی و تنظیم ارادی توزیع 
ثروت بمنظور فائق آمدن پر نابرابری اقتصادی ناشی از 
نظم بازار. مفھوم عدالت اجتماعی بر اساس این تصوّر 
پوفر داد امت کیا کات کاب فراتن ن اقتصادی 
میتوان آتھا ر بمنظور ت تحقق امداف تام معینی 
(توزیع عادلانہ درآمد) بہخدمت گرفت: غافل از اینکه 
چنین اقدامی بمعنی تبدیل جامعه بسازمان یا بعبارت 
دیگر از میان برداشتن نظمی (خودجوش) است کە قوانین 
اقتصادی خود بیانگر عملکرد آن است این ”بر سرشاخ بن 
بسریدن” در واقسع مصنطق درونی ھسرنوع سیساست 
سو سیالیستی و آرمانگرابی مبنی بر عدالت اجتماعی 
است؟۲ 

نکته مھمی که دربارۂ جوامعی سائند جامعۂ ماکه 
ھنوز بتوسعة اقتصادی پایداری دست نیافتەاند باید مورہ 
تأکید قرار گیرد اینست کە خلط آرمان عدالت اجتماعی ہا 
مفھوم قدیمی عدالت توزیعی در عمل منتھی باتخاذ 
سیاستھای ضد توسعە میگردد. بدین معنی کە پیوندی 
ناگفته و شاید ناخواسته بین نیروھای محافظه کار کە از 
ھرگونە تحوّلی واھهمه دارند و "عدالت توزیعی” را 
تضمینی برای حفظ وضع موجودتلقی می کننداو 
نیروھای ”چپ“ ترقی خواہ که خوامان توزیع ٹثروت و 
درآمد با آرمان سوسپیالیستی عدالت اجتصاعیٴاند 
بوجود می‌آید. حاصل چنین ترکیب متناقض و نامنجانسی 
تبدیل حکومت بە تنھا ”قیّم” اقتصادی جامعه و ایجاد سد 
محکمی در برابر ابتکارات فردی و گسترش نظام بازار 
رقابتی است. کشورھای آمریکای لاتین نمونہ بارزی در 
این خصوصند. تمایل به سیاستھای مرکانتیلیستی که ریشه 
در گسذشتۂ تاریخی بسیار دور و فرھنگ کشورھای 
آمریکای لاتین: باخواست نیروھای "پروگرسیت مد 
استفادہ از دولت برای توزیع مجدہ ثروت بین فقرا تحت 
لوای ٭عدالت اجتماعی”گرہ خوردہ و عملً دولت را در 
این جوامع تبدیل بفعّال مایشاء اقتصادی و سیاسی نمودہ 
است۴۔ انّخاذ بدون تال آرمان عدالت اجتماعی بعنوان 
یکی از آخرین دستاوردھای انسانی تمدن جدید علاوہ بر 
مشکلاتی که ذکر شد زیان جبران ناپذیر دیگری نیز 
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بھمراہ می آورد و آن بی اعتبار نمودن شأن و منزلت حق* 
و "قانون در جامعه است. البنّه این مساله منحصر بجوامع 
توسعه نیافته نیست: امّا شدّت و حدّت آن در این جوامم 
بیشٹر است. ھایک میگوید: اخیراً مفھوم ایجابی و مثبت 
از عدالت علاوە بر مفھوم سلیق آن جای خود رادر 
اعلامیّەھا و اسناد حقوقی مئی و بین المللی بازکردہ است. 
مفھوم سلبی عدالت بصورت قواعد رفتار عادلانه تعریفم 
میشود امَّا مفھوم ایجابی عدالت بمعنی مکلف نمودن 
حکومت بادای برخی حقوق خاص و معیّن برای افراد 
است کە اغ بأتھا حقوق ”اجتماعی و اقتصادی" اطلاف 
میشود. این حقوق مائند حق کار مسکن و غیرہ در عمل 
سعنی طلبی است کہ افراد از جامعه دارند. ادای این گونه 
حقوق و طلبھا مسٹتلزم شرتیب دادن روابط اجتماعی 
بصورت سازمان اسٹ. امّا می دائیم كکه تہدیل جامعه 
بسازمان بنیاد ھرگونە قاعدۂ رفتاری عام و همه شمول رااز 
بین می‌بردہ بنابر این مشامدہ میشود که حقوق اجتماعی 
ر اقتصادی جدبد بھیچوجەبا حقوق مدنی قدیمی 
سازگاری ندارد و قبول یک دسٹە از حقوق در حقیقث نفی 
دستة دیگر است؟۴. این حقوق اجتماعی و اقتصادی 
جدید برای بار اوّل بصورت مدوّن و رسمی در ”اعلاميه 
جھانی حقوق شر طی مجمع عمومی سازمان ملل 
متحد در سال ۱۹۴۸ آمده است .این اعلاميه غلاوە بر 
حقوق مدنی غربی دارای فصلھابی است کە آشکارا تحت 
تأنبر مسفھوم خساصّی از حقوق کە ستاأثر از انقلاب 
مارکسیستی روسيه است؛: تشدوین شدہ است. عدثتبہال 
نیست و یک بند اوّل که طی آٹھا حقوق مدنی کلاسیک 
عمواں شدہ است ھفت ببید مربوط بحقویق اجحتماعی و 
اقتصادی آمدہ است کە در وائم بیانگر حق یا طلبی است 
که ھرفرد از حامعه دارد. اما معنی حقوقی این سخن که 
ھرکس حی دارد از طریق مساعی ملی و بینالمللی 
حقوق اقتصادی و اجتماعی و فرھنگی خود را کہ لازمہ 
شأن انسانی و رشد آزادائنةۂ شخصیّت اوست... تحقق 
بخشدء (ماده ۲ چیست؟ سوای ابھام موجود در کلیّۂ 
مفاھیم بکار رفته در این ماد ”اعلاميه مساله اینجاست 
که اگر کسی از این حق محروم شود چه مرجعی در مقابل 
وی مسؤول است و ار برای احقاق حق خود دعوای خود 
را در کدام دادگاہ باید طرح نماید؟ سایر مواد اعلامیه سیز 
کء در آن حق کا مسکن: بھداشتء آموزش و جز ایٹھا 
مطرح می‌شودہ وضعی بھمین منوال دارد. این مواد که 
ییسانگر آمسال و آرزوھای بسیار والای انسانی است؛ 
عیجکدام منزلت حق بمعنی دقیق وحقوقی کلمہ را ندارد۔ 
بعلت ابھامی کە در بنذبند این حقوق اجتماعی و افتصادی 
و مرھنگی وجسود دارد مصائند شرابط منصفانه و 
رضایت‌بخش کار ء 'مسکن و مراقبتھای طبّی مناسبّء 
"رشد شخصیّتٴ و جز ایٹھا ھیچ جامعەای ضر چچند 


باید توجھ نمودکه ھایک بدو نوع نظم در 
روابط اجتماعی بین انسان قائل سے پاکی 
نظمی کھ محصول طر و قصد ۷ آگاھانه 
انسان است و با غرض یا اغراض معینی 
ایجاد می شود... دیگری نظمی کھ با رعایت 
قواعد رفتاری خاصی و طی یک سیر 
تحوّلی طولائی خودبخود بوجود می اید 


پیشرفته قادر بسامان بخشیدن باتھا نیست. از اینرو تنھا 
نتیجة مھمی که نھایةً حاصل میشود بی ارج شدن مفھوم 
”حق” بطور کلی است۔ ھایک میگوید: معرقی آرصانھا و 
آرزوھا بصورت حق نە تنھا اسباب و لوازم افزایش ٹثروت 
را از جامعه دور میکندہ بلکە واڑه ”حق” را بدون ارزش و 
فاقد محتوی می ‌نماید. واڑەای که حفظ معنی حقیقی و 
دقیق آن برای برقرار داشتن جامعۂ آزاد حائز کمال اھمیّت 
۵ 


است 


یادداشتھا 
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تثوری عدالت 


ترجمة عبدالعزیز غریب 


ر1 





٭ تدوری عدالت” نام کتابیست کە جان رولز آن را در 
سال ۱۹۷۰ نوشته است این کتاب در واقع حاکی از 
گسیختگی در فلسفۂ تحلیلی است؛ زیراکه در این کتاب 
مھم و اساسی بھیچوجە بزبان ہر روزی و معنابی که 


کە دجامعه نظم و ترت تیب یافته و صورت نظام ممکاری 
انعراز در بدا کرفد آمنت با این هھمه برای حکم 
در باب حقانیت و عدالت مؤسسےای اجتماعی باید در 
باب آن صاحب نظر و بصیرت بود و بر تعریفی از عدالت 
تکید کرہ -- 

طریق عدالت گدامست؟ رولز برای پاسخ دادن باین 
پرسش کە عمه میدانیم مطلب اصلی کتاب جمھوری 
(سیاستنامه) افلاطون استء موفقیتی فرضی و خیالی 
درنظر میآورد کە واقعیت تاریخی ندارد امٌا بنظر او 
عموارہ میتوان در فکر و ذھن آنرا بازیافت. در این موقعیّت 
وھمی و فرضی قاعدةً اشخاص آزاد و عاقل باید قواعد 
دائم و متبّع (مطاع) جامعهٗ خود و اصول کلی و عمومی و 
بسیط و فراگیری را اعتسار کنند که برطبق آن بتوائند 
بسخیرات و حوایج ذاتی خود دست یابند و با آٹھا 
اختلافاتی راک مدام تجدید میشودہ حل کنند۔ 

چنانکه ملاحفظه می شودہ در این تعبیر تازه قرار داد 


ثابت و ا 


اجتماعی لازم نیست کە شرکاء باتتخاب سیاسی بہپردازند 
ہبلکە بیشٹر باید بپرسشی فلسفی جواب بدھند و ان 
پرسش اینست کە بھترین تعریف عدالت کدامست. این 
اشخاص آزاد و برابر کہ باید حدود اساس نامهای راک 
جامعة ھا بر مبنای آن تاسیس میشود با ملاحظةه کمبود 
مایحتاج و تقاضاھای گوناگون معین کنندہ پیوندشان نە بر 
اثر مھر و عمدلی و نە بواسطۂ کین توزیست. آتھا ھیچ 
علاقەای بیکدیگر ندارند۔ ۔ یعنی نە دوست پکتیگرت وت 
باعم دشمنی دارندہ امًّا امر مھم و اصلی در بیان حقیقت 
این موقعیت و وضع خبالی است کہ اشخاص در مقابل ان 
مقام خود را در جامعۂ آیندہ نمی دائند. (اتھا نمی دانند که 
آیا خواجە یا بردہ و غنی یا فقیرند) و حتّی نسبت بمواعب 
طبیعی خود و اینکه چە چیزھا را بر چیڑھای دیگر ترجبیح 
میدھند. و نسبت بمعنی زندگی بی خبرند. این امر در تعبیر 
رولز ٭حجاب جھل و بی خبری ٭|خوائده میشود .این 
اشخاص کہ بدون اشنایی با منافع و علائق اصیل خود در 
ِ دای دفاع از آنند چه مفھومی از عدالت می ‌توائند 
شته باشند؟ رولز برآنست که این اشخاص عدالتی را 
و ومن آن را ت 
میخواند و آنرا بر عر مفھوم دیگر و بخصوص بر مذھعب 
اصالت نفع ترجیح میدھدہ۔ 
مذھب اصالت نفع در قرن ھجدم در آثار لوسیوس 
و دیویدھیوم ظاھر شد امًّا بیان رسمی و جا افتادہ آنرا در 
عقالات و آراء جرمی بتتام (ہ۱۸۳۲-۱۷۴) رو جات 
استوارت میل (۱۸۰۶۔۱۸۷۶) میتوان یافت مذھب 
اصالت نفع بر پایڈ این تصور و فکر بنا شدہ است که 
جامعه وقتی دارای نظم و سامان و ترتیبات درست 
(عادله) است که سو بنیادی آن بہنحوی سازمان 
یافتہ باشد کە بیشترین اندازہ و میزان رضایت خاطر را 


تثوری عدالت بمعنی نصفت 





٣ئ‏ 
ین افراد مردم میرساند۔ پیداست که مذھب اصالت 


تفع میٹوائد با توسل بشعارھابی مثل عدالت و وعدۂ دروغ 
بھبود زندگی وسیلەای برای توجيه هر نوع نظام فھرو 
ستم باشد و فی ‌المثٹل بگوید که اگر تمام جوانب را درنظر 
آوریم بردگی گروھھایی از مردم نیز عادلانه است: زیراکه 
با آن این امکان پدید میآید و زمینه فرامم کے 
امتیازات گروھی دیگر تا بیشترین حد ممکن افزایشس 
و فی المثل یک طبقه آسودہ خاطر پدید آبد کە وجود خود 
را وقف علم و ھنر و سیاست کند و از این طریق جامعه 
بھرەمند شود. در مقابل مذھب اصالت نفع کە این فکر و 
استدلال را می پراکند که بشر میان امکاٹھای اقتصادی 
فردی آنرا کە سودمندتر است: انتخاب میکند و از نفع 
قلیل کنونی برای نفع کثیر آیندہ صرفنظر میکندہ رولز 
نظریة عدالت بمعنی انصاف را پیش می آورد کە مبنی بر 
دو اصل است۔ اصل اوّل تصدیق حق مساوی همەکس 

برای برخورداری از آزادیھای اساسی مال آزادیھای 
بیائن آزادی بیان و وجدان و حفظ حیثیت انساتی و 
غیرہ است. اصل دوم مشعر بر اینست که ناہرابریھہای 
اجتماعی بشرطی کم برای مصالح ھمگان و بخصوص 
کسانی کە بھرہ و نصیب کمتری میبرند سازمان یافته 
ا ٠0ر١وؤوؤ٘‏ ْ  .‏ 

این دو اصل تر تیب تقدم و تأخر دارد و در عرض ھم 


امہ فرھنگء شمارۂٴ ٠١‏ و ۲۱ 


۵۱ 


۵۲ 


ٹیست: ٠‏ از نظر رولز این بی‌عدالتی نبست که عدۂ معدودی 
از مڑایاى بیش از حد متوسط برخوردار باشند بشرط آنکه 
در این شرابیط وضع کسانی که نمتع کمتر دارند بھبود 

بافہ باشد. (اّا از کجا مہتوان اپنرا دانست؟). 

در واقع کید بر بنرابری دز اصل اوّل با نحوی 
واقمبینی نی مایل بمذھعب اصالت نفع تعدیل شدہ است۔ آیا 
اہن ۔تعدیل حدودی داردگ زیرا کہ ہر طبق اصل اول ر در 
حدود این اصل که اصلی بالذات سیاسی است: نمیتوان 
سلب و محو آزادی اشخاص را باین عنوان کە سراشر ان 
میزان درآمد و فایدہ و لذتھابی کە عموم از آن برخوردار 
میشوند: بیشتر میشودہ توجیه کرد. 

علاصہ آنکه رواز مائند روسو در رسالڈ ونفریر در باب 
علوم و ھنرهاء بھای سیاسی تراکم ؛ 
رامورد تأکید قراد میدھد. رولز پسِ از آنک این اصول را 
وضع کردر نر تیب تقدم و تأخر آتھا را معین ساخت: در 
صدد برسائد کہ مؤاسسات ,را - العه بصرورت مثالم. ۔ 
وصف کند کہ با آٹھا جامعه بنظام (سیستم) عادلائه و با 
ثبات مبدل میشود کہ ثبات آن نیز فرع و نتیجه عدلست. 

در حقوق اساسی بمعنی سیاسی تدابیری درنظر گرفتھ 
شدہ است که آزادیھای اصلیِ رو اساسی عرکس محفوظ 
بماند و تضمین شود رو حال نک از قانونگذاری صرفاً 
اجتماعی و اقتصادی باید غرض و مقصود این باشد که 
محرومترین طبقات در درازمدڈت بە ۔بشتریں خواستھا و 
توقعات خود برسند. 

من اکنون نمی ‌توائم در جزثیات این تحلیلھا وارہ 
شوم انچە در اینجا لازمست کە متذکر شوم؛ اینست که 
رولز ہا حداکردن حساب ٭عدالت: از ٭خیرہ از فرادعش 
یونانی جدا می شود و انتقادھا و اشکالھابی که متوجه 
مذھب اصالت نقع میکند: در ذیل نقادی کلی‌تر تثوربھای 
وغایت انگارہ عدالت است. در این تئوریھا عدالت با ابتدا 
از بحوی خیراعلی و غابت قصری (کەبرهمه چیز 
حاکمست) که عبارت از لذّت یا سود یا جلالت قدر و 
مجد است؟ تعریف میکند. عدالت این نیست که صورتی 
مثٹالی از شخص بشر را عین حقیقت او بینگارند و آنرا 
باصرار بقبولائند و بگویند کە عمه چیر را باید فدای آن 
کرں بلکه عدالت باید برای هر کس این امکان رافرامم 
اورد کە طرح زندگی خود را در محدودۂ مناسبات و 
عمبستگیھابی در اندازد کە بھترین فایدہ و قدر و ارج را باو 
میدھد این اولویت عدالت برخیر نحوی دفاع از ثروتمندی 
جامعه مدنی و اختلاف و دگرگونی شخصبتھا و آزادی در 
مفابل الزامھای اصول و قواعد اخلاقی است۔ 

ہا انتشار این کتاب جدالھا و نزاعھای بسیار برانگیختہ 
شدہ است۔ ھی راز مذعب اصالت فایدہ دضاع کردہ و 
رابہرت نوڑژیک؟ در کتاب وآنارشی دولت و مدینة 
ریایںە (ارتوپی) تصوری لیبرالی را از دولت یذیرفته 


بیشں از حدٹروت 


است کە قدرتش باید حداقل باشد و وظیفەای جز این 
نباید داشعه شر کە از افراد کشور در مقابل قھر و فشار 
حمایت کندہ امّا در مقابل رولز از تملک قانونی و کسب و 
انتقال درست و بقاعدہۂ اموال دفاع کردہ است۔باتوجه 
باینھا شاید بتوان میان آنچه رولز گفته است و اثری از ژان 
پل سارتر که بطور قطم ھنوز ناشناخته مانده اسٹتاو 
باندازۂ کتاب تثوری عدالت متضمن مطالب سنجیدە و 
مؤٹر است: مقابسەھاپی بعمل آورد. اشارۂ ما در اپنجا به 
کتاب ونقادی عقل دبالکٹتیک؛ است کە بهە یک اعتبار در 
درون فلسفۂ مارکسیست قرار مسیگیرد و میدانیم که 
سارترمارکسیسم را دافق ناگذشۃ 
این کتاب در صدد است که ظھور و صورتپذیری جامعة 
غیر 'عادله را با ابتدا از روابط فردی افراد آدمی با یکدیگر 
در عالم کمبود مایحتاج وصف و بیان کند. 

بنابر این میتوان گغت کە ھم رولز با تعدیل در مذھب 
اصالت نفع و هم سارتر با سعی در سازش دادن و جمع 
میان مارکسیسم و اگزیستانسیالیسم مفھوم مرابطه و تفاھم 
را در دل مسأَلهُ عدالت و عمل (سارتر از پراکسیس دم 
عیزند) قرار دادہ است, در نظر رولز مطلب از ان حیث 
روشن است کە تعریف عدالت در پی جدال و نزاعی میآید 
کە در آن عر کس باید از ٭پشت پردہ جھلء عادلائەترین 
درکھا را در نظر خیال آورد درک و دریافتی کە برای عمهُ 
مردمانء هر که و هر چە باشند ضامن رفع حوایج ہم اصلی 
واوّلی ایشان است, امًّا این آزمایشس تفکر که او در خیال 
میپروردہ صرفاً در صورتی ممکن است که شخص درگیر 
در این نزاع و آزمایش تفکر بتوائند دریابد ک وضع و 
موقعش چیسٹ: موقعیتی کە از خصوصیات اجتماعی: 
روان‌شناسیء جسمانی و‌‌ غیرہ انتزاع شدہ اأاست. 

این سعی در 'فھم نیز بنوبڈ خود جز در شرایطی کە 
هابرماس ان راہ٭موقعیّت مثالی سخن میخواند و ہاید 
برکنار از فشارھا و مداخعلات و ترسهاو اعمال نغفوڈھا 
باشد. ممکن نیست در این گفتگو و مباحثه کە مسائل 
حقوق سیاسی در میانست: هرکس در موقعیت برابر با 
دیگران قرار گرفته است: اما این برابری ہر برابری و 
مساواتی کے با تدبیر و احیاناً در پی شوزیع اسوال و 
مسایحتاج زندگی پدید آید مقذمست. مساوات اوّل 


شتنی خوائدہ است. ار در 


مساوات در بحث و چون و چراست کە بدون ان در 
خواست توزیع مساوی اموال و تمنّعات و طلب عدالت 
نمیتواند مطرح شود. 

سارتر با رجوع بمثال زبان روشن میسازد کە چگونہ 
روابط میان مردمان مادی و سخت و متحجر سیشود و 
بصورت ہمجموعەای سخت و سفت: در میآید و بە 
بایگائی تاریخ تعلق میگیرد: امّا در عین حال زبان کہ رابطه 
کنٹھای متقابل اشخاص صاحبکنشی است کە سخن 
میگویند بە مجموعه سخت و متحجر زبان تحویل 


نامه فرھنگ:ہ شمارۂ ۰٠و۹۹‏ 


مذھب اصالت نفع بر پایة این تصور و فکر 
ہنا شدہ است کهھ عائمہ رکی دای نود 
سامان و ترتیبات درست (عادله) است 
تأسیسات بنیادی آن بنحوی سازمان یافته 
باشد کە بیشترین اندازہ و میزان رضایت 
عو تہ سو حسدوار حم ۳ 


نمی شود زہان یک ٭گفت: است و یک وحدت مجموعی 
سازوار (آلی) کە هموارہ در جریانست و مدام با طرحھابی 
کە در ان ظاھر میشودہ از واقعیت مادی و متحجر زبان 
پراکندہ و آشفته در میگذرد. 

سارتر مینویسد: وشاید سخن در عین حال صايه 
جدایی و نمودار یگانگی باشد. ممکن است تحجرو 
لختی‌ھا و رسوبات زبان گروہ در ان انعکاس یابد و چه 
بساکه ھمزبانی تا حدودی و در جایی بصورت هھمزبانی 
اناٹسوایانء درآید. این دوری و بیى‌ھمزبانی و قطع رابطة 
تفاھم صرفاً وقتی معنی دارد که بر یک پیوند تفاہم و 
ھمزبانی تاسیس شدہ باشد. یعنی مردمان پذیرفته باشند 
که ىاید بھم گوش بدھند و طرح دائم گفت و شنود محزر 
باشد. 

چنانکە ملاحظه می‌شودہ ما از رامھای مختلف یعنی 
از طریق فلسفۂ تحلیلی و ازراہ عقل دیالکٹیک بیک مفھوم 
بنیادی و واحد رسیدیم و آن مفھوعم پیوند تفاھم آزاد 
مردمانستہ. عدالت بصورتی که رولز آنرا تعریف میکند 
بازمایش تفکر و از انجا به نزاعی وابسته است کهە در سر 
راہ خود ہمانعی برخورد نمی‌کند. سارتر نیز اندیشه و فکر 
یک پراکسیس جمعی را در کار میآورد کە بر تغفرقه میان 
مردمان فائق میآید و می توان گفت کە اولین صورت این 
غلبه ہر تفرقه زہانست (فی‌المٹل بسوگندی فکر کنیم کە 
اعضاء یک گروہ انقلابی می خوائند و با ھم عھد می ‌بندند) 
حتی اگر تعارض و برخورد میان فیلسوف آمریکاہی و 
فیلسوف فرانسوی بسیار جدّی و عظیم باشد و اولی در 
سودای ثبات جامعه بخواھد انرا برمبنای عدل قرار دھد و 
تعلق خاطر دیگری بشرح و بیان ظھور فعل انقلابی باشد 
میتوان دید که پاسخ بپرسش عدالت: یعنی روابط میان 
فعل بشر و قواعد ان فعل مسبوق بتروّی و اندیشیدن در 
باب نحوۂ مقرّر شدن ان قواعد و دستورالعملھا و ائر و 
اھمیّت بحث آزاد در این موقعیت و ممچنین درباب 
جلوگیربھا و موائع قابل تحمل در اپن میدان است۔ 

مانطور که قوانین طبیعت دیگو قوانبن واقعی مطلق 
تسلقی نمی شود و بدون آلکه بصرف تمثلات فاعل 


شناسایی تبدیل شودہ تابعی از فعالیت ارتباطاتی علم شدہ 

است میتوان اندیشید کە قواعد اخلاقی و اجتماعی و 

سیاسی که دیگر کسی آتھا را قوانین لایتغیر طبیعت بشر 

نمیداند اعتبار و مقبولیت نسبی خود را از کیفیّت بحث و 

گفت و شنودی می گیردکه مایة وجود آنھا شدہ است و اگر 

یی نبود۔ بصورت دستورالعملھای گزافی در 
مد 


یادداشت 
-١‏ ریچارد رورتی (ل۲1.190) فیلسوف معاصر امریکائی 
مقالەای تحت عنوان ہاولوبّت دمکراسی ہر فضلسفہہ در 
باب کتاب تثوری عدالت نوشته و در آن سعی کردہ است 
کە اثبات کند کە مفھوم عدالت درنظر رولز بە میچوجه 
مسبوق بطرز تلقی خاصی از ماعیّت انسان نیست۔ 
۳- در اینجا رولز نیچە را درنظر دارد. 
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قصد من از انتخاب دو کلمۂ لاتینیں 
۱859ء ۸۷۵۵۷۳۹) (عالم مشال) برای 
عنوان مقال حاضر این است که یکی از 
مراتب کاملاٌ متمایز مستی راک با شیوہ 
ادراک مشخصی متناظر است: تشریح کنم. 
اصطلاحات لانینی این امتیاز را دارد ک 
ماخذی ثابت و فنی در اختیار ما می نھد و ما 
می توانیم معادلھای کم و بیش مبھم آنھا را در 
زہانھای جدید غربی با آن قیاس کنیم. 


در آغاز سخن باید بە نکتەای اعتراف ‏ 


رک . چندی پیش انتخاب این دو کلمه 
بتدریج برایم اکا کارکی مت کہ 
استفادہ از کلمة خیالیم' در آنچە بایستی 
ترجمه یا رورصف می ‌کردم بە هیچ رج 
نمی توانست مرا راضی کند. مقصود من ابداً 
غخردہ گبری آزکٹائی کەکازیرد متعارف زبَان 
وادارشان می سازد تا ہے این کلمه توششّل 
جویند نیست: زیرا ہمۂ ما صرفاً میکوشیم 
معنای لبوتی ان را ارزیابہی کنیم. ٠‏ اما بە رغم 
ھمة تلاشھایمان نمی توانیم مانع ان شویم کہ 
کلمۂ خیسالی بہه تعبیری متعارف رو 
نسنجیدہ: ہا امر ”غیرواقعی" - آنچه خارج 
از حیطۂ ھستی قرار دارد و اجمالاً با امری 

اوتوپیایی"' یکی انگاشته شود. من مطلقاً 
ناگزیر بودم اصطلاح دیگری بیاہم, چرا ک 
حصرفە و انگیزه درونی امہ طیٌُ سالھای 
متمادی. ایجصاب مو کرد بە تفسپر متون 
فارسی و عربی بپردازم۔ اگر تٹھا به کلمۂ 
”خبالی" اکتفا سی ‌کردم حفّی با وجود 
مراعات مہ جوانب حزم واحتیاط بدون 
تسردید در درک معنای ان متون به خطا 
می‌رفتم. هھمچنین مجبور بودم برای پرھیز از 
گمراہ کردن مخاطب غربی: کە باید از روش 


٭ ناکجا آباد سرزمین لامکان 
و درعین حال سرزمین همه 


فکری قدیمی و ریشعەدار خود برحذر داشته 
شود تا بر مرتبەای دیگر از واقعیت چشم 
بگشایدء تعبیرتازہای پیدا کنم. 

اگر در زبان فرانسه (و انگلیسی)؛ کلمه 
”خیالی” را مترادف کلمات "غیر واقعی" و 
اوتوپیابی" می دانیم این امر بدون شک 





عارضۂ چیزی است کہ ہا مرتبەای از ھستی 
که من 5ا81٥ا8٦۲ا‏ 5نا۵ 8۸۷۲ می‌نامم رو 
حکمای الھی اسلام آن را ”فلیم عشنم ٢۴‏ 
می خوانند: تعارض دارد. پس از بیان شرحی 
مجمل از لین سریۂ واقَعیخ به مطالمۂ لعه 
قڑەای کہ آن را ادراک می‌کند, یعنی "درا 
خیسالی”' (مخیله) یا ”تخیّل ادراک*“٭ 
خسواهیم پرداخت. اودر پایان سخن از 
تجارب آنان کە حقیقة در آن عالم بودەائد 
نتایجی چند خواھیم گرفت۔ 


نامه فرھنگ, شمارۂ ٠١‏ و ٦١‏ 


.١‏ ناکجاآباد یا اقلی 

ضمن سخن؛ کلم اوٹنوپی” را ہکار 
بردم, عجیب است کەه مؤلفان مورد نظر ما در 
زبان فارسی از اصطلاحی استفادہ می کنند کە 
ظاھرأً معادلِ زبانشناختی اونوپی است: 
”ناکجاآباٹ سرزمین لامکان ودر عین حال: 
سرزمین همه چیز است بجز یک اوتوپی. 

بە حکایات بسیار زیبایی کە ھم مکاشفه 
آمیزند دھم حاکی از رازآموزی روحانی' و 
نوشط 'سپروردیٹ شیخ جوانی که 
”احیاکنندۂ حکمت ابیران باستان” بود و در 
ایران اسلامی (سدہٗ دوازدھم م.) می زیسٹت: 
نگاشته شدہائد؛ نظری بیفکنیم. سالک: در 
آغاز هر حکایت: خود را در حضور وجودی 
فراطبیعی و فوقالعادہ زیسا می باہد و از او 
می پرسد: اکبست: و ہاز کجاہ می آبد؟ 
اساساً ابن حکایتھا مکاشفۂ عارف غنوصی۷ 
رابساز مسیگوبند کے در قالب سرگذشٹ 
"غریب اسہری که شوق بازگشت به وطن 
داردہ بیان می شود. 

در آفاز یں کە سھروردی آن را 
"عفل سرخ* “ نامیدہ است: اسپر که بنازگی از 
بند موگلان خود گربخته - یعنی موقة ة عالم 
تجربةه حسّی را ترک کردہ است - خود را در 
صحرا در حضور کسی می یاہد کہ از دید ار 
گوبی واجد ھمۂ مواعب جوانی 
این رو از او می پرسد: ەای جوان: از کجا 
می آبی؟ء ودر پاسخ می شنودا ۷ ای ضرزند 
این خطاب بخطاست. من اولین فرزند 
آفرینشم یه تعبیر غنوصی ١٠‏ : مخلوق اول'] 
تو مرا جوان ھمی خوانی؟ہ بدا او ما را در 
مسیر بافٹن علّت سرخی اسرارآمیزش 
دلالت می کند: رنگ سرخ رنگ وجودی 


است. از 


۵۵ 





ا ۸" تس 
.یئ او ا 


اسٹ که نور مجرد است و تابندگیاشض به 
زمسی بە سرخی شفق تقلیل یافنه استہ داز 


پس کوہ اف میآیم ۔ . آشیان تو نیز آن 
جایگه بود... و تو چون از بند خلاصیابی: 
آں جایگه خواھی رفت.؛ 

کوہ قاف کوھی کیھانی است کہ قلّه بہ 
قلّ و دہ بە درّہ از فلکھایی کە یکدیگر را 
دربر میگیرند 2 شدہ است. پس راھی 
کە از ان عہور میکند کجاست؟ چە مسافتی 
باید پیمودہ شود؟ گفتەاند: ہ٭چندانکه روی: 
باز به مقام اول توائی رسیدنہ. ممجون 
عقربة قفطب‌ نما کہ ھموارہ به سوی قطب 
مغناطیس گرایش پیدا می‌کند. آیا معنای این 
سخن ان است کہ حود را ترک می‌کنی تا بہ 
حود بازگردی؛ نە کاملاڈ ریسرا در ان میان 
حادثەای بس حصطیبر مه چیز را تخبیر 
می دھد۔ ”حودٴی که شخص در انجاء در پس 
گوە قاف: پیدا میکند خودی برئر است!؟ 
حودی کے درمقام تر" [مخاطب] قرار 
میگیرد. رھرو باید ھمجون حضر (پیامبر 
مرموزہ؛ ایلیا اواره ابدی یا ھمزاد) در چشمهھ 
اب حیات شستشویابد: 

دھرکە معنی حقیقت یافت:ء بدان چشمه 
رسد. چوں از چشمه برآمد استعداد بافت: 
چوں روغن بلساں کە اگر کف براہبر آفتعاب 
بداری و قطرہای از ان روعن بر کف چکانی.: 
ار پشت دست بە دراید. اگر خضر شوی۔ از 
کوہ قاف آساں توانی گدشتن.ء 

”ناکجاآباد" تعبیر غریبیست. این تعبیر در 
فرھنگھای ربان فارسی وارد نشدہ و تا انجا 
کہ من می‌دائم حود سھروردی با استفادہ از 
ویشەھای زبان فارسی خالصیء آن را وضع 


۵٦ 





عالم خیال در پس کنش ادراک 
حسّی پٹھان است و باید در ورای 
قطعیت عینی و ظاھری ادراک 
حسی جستجویش کرد. 


کردہ است. معنای تحتاللفظی ان شهھر یا 
سرزمین (آباد) لامکان (ناکجا)ست. به ھمین 
جھت این اصطلاح ممکن است در نگاہ اول 
معادل دقیق کلمۂ "اوٹوپی” به نظر برسد کھ 
آن هم بە نوبڈ خود در عیچ یک از فرھنگھای 
کلاہیک زبان یونانی وارد نشدہ اسٹ و 
”علوماس مور"'' آن رابه عنوان مفھومی 
انتزاعی, دال بر فقدان ھرگونە موضع یا 
موقعبت مشخس در فضاہی کے از سروی 
حواسٌ ما قابل کشف و کنٹرل باشد جعل 
کردہ است۔ ترجحمة ناکجآآباد بے اوتوپی 
ممکن است لفظاً و برپایه علم اشتقاق لغات 
۶٥ہ‏ سہ ۶" 
برداشتی از مفھوم و مقصود نهفته در ایم 
اصطلاح۔ و نیز سوء ری وا مسا نجرٹی 
آن خسواصد بسوہ۔ به نظر سن این مسَأله 
فویالعادہ اھمیت دارد کہ لااقل سمی کنیم 
بفھمیم چرا این ترجحمه اشتباہ اسٹت. 

بسنظر سن در اینجا لازم است مفھوم 
حقیقی و تأثیر آنبوہ اطلاعات توپوگرافیک و 
از جمله اخباری کە از دید روحانیان شیعه با 
"سرزمین امام غائب“ مرتبط است و معمولاً 
در حالت مکاشفه (حالت میان خواب و 
بیداری) بە دست آمدہ است: در ذھمن ما 
روٹسن باشد روشن شدن این مَآَله 
شاخصی بە ما می دعد کە به قلمرو خالص 
نفس و در تتیجه یک فرھنگ خالص معنوی 
عربوط می‌شودہ و مارابه طرح پرسٹھای 
زیسر صدابت میکند: آنچە ما "اوتوپی“ 
می‌نامیم و نوع انسانی که "اوتوپیست“” 
می خوائیم. تحت چه شرابیطی ممکن 
می‌شود؟ چرا و چگونە چنین انسانی ہدید 
می‌آید؟ من فی الواقع از خود سی پرسم آیا 


ٹامھ ق حاگاءے ہا 4۔ جم 


چیزی نظیر "اوتوپی” را در تفگر اسلامی 
”سنّتی" می توان جویا شد؟ فی‌المثل: من 
معتقد ٹیستم کە "مدینة فاضله" اثر فارابی در 
قرن دھم یا بر عمین نمط: "تدبیرالمتوحد" 
ثر فیلسوف اندلسی "ابن باجه" درقرن 
دوازدھمء تجسشم هھمان چیزی بودہ است که 
ما امروز یک اوتوپی اجتماعی یا سیاسی 
می ‌نامیم. می ترسم برای ایجاد انطباق بین 
این الوصاف و اوتوپی ناچار شویم آنھا را از 
مقذدص8ات منطقی و زمینەھمایشان منتزعغ 
ساخته و به جای آنء برداشتھای خود را بر 
آنھا تحمیل کنیم۔ امّا بیش از عمه مصیترسم 
ناگزیر شویم بە خلط شدن "مدینۂ معنوی” با 
شھری خیالی رضایت دھیم 

کلمۂ "ناکجاآباد" از چیزی کە مائند یک 
نقطه شکل گرفته و فاقد بعد و امتداد در فضا 
ہاشدء دلالت نمی دند. در واقع کلم فارسی 
آبادابه مفھوم شہر اسٹ,؛ منلقهای 
توسعە یافته و مسکونی کھ در نتیجه وسعتی 
را در برمیگیرد. بناہراینء آنچە سھروردی بە 
عنوان محلّی در "پس کوە٭قاف"” وصف 
می کند برای او - و از طریق او برای کل 
سنّت اشراقی اسلام - بیانگر مان چیزی 
است کەه همهٗ شھرھای رمزی مانند جابلقاء 
جابرسا و عورقلیا مظھر آن شمردہ میشود. 
این نکته روشن شدہ است کہ منطقہ فوق از 
نظر توپوگرافیک از "سطح محتذّب“" فلک 
نھم۔ یعنی فلکالافلاک یا مان فلکی کہ کل 
کیھان را احاطه کرد آضاز سی شود۔ بدیز 
معنی که این منطقه از لحظەای آغاز می‌شود 
کاا سن قلک اما راک می اترام منکنٔ 
اتجاء' "در این عالم ( یا در سوبی از عالم که 
ما درآن واقع شدہەایم) نسبت به آن معنیں 


سالک؛ در آغاز هر حکایت: خود 

را در حضور وجودی فراطبیعی و 
فوق العادہ زیبا می یاہد واڑاو 
می پرسد: اکیسٹت), و داز کجا 


دامی‌کنند ھمان فلکی را که چھارجھت 
سلی بدان رجحوع دارم پشت سر صیى‌نھذ. 
ں‌شود کلمۂ استفھام ”کجا“ ''معنای خود, 
رف از دست میدھد. تعبیر ”ناک آآباد" از 
کانئی" کە در مکان دیگری که بتوان پرسش 


لجا" را در آن ہا اشارهۂٔ دست پاسخ گفت ۔ 


قع نشدہ است. 

امّا وقتی ما از "پشت سر نھادن مکان” 
خن میگوئیم, دقیقاً مقصودمان چیست؟ 
ون ٹک مفصود گذر از یک مکان ہه 
کان دیگر '' انتقالی جسمانی از محلّی بە 
سحل دیگسر نظیر حصرکت در مکانھای 
۔ختلف یک فضای متجسانس نیست 
مچنان کە از نماد ”چکاندن قطرہ روضشن 
آفتاب"” در 
کایت سھروردی بر میآیدہ باید بە درون 
ت و به داخل نفوڈ کرد. امًا وفتی شخص 
”درون“ می رود به شکلی تناقفضآمیز 
ود را 'بیرونٴ یا به تعبیر مؤلفان مورد نظر 

برسطح محذب" فلک نھم در بپس کوہ 
ف می یاہد۔ اسساساً نسہتی کە در اینجا 
طرح سی شود نسبت اسر خارجی؛ 
سحسوس و تجسلی؟' بے اسر درونی: 
بحسوس و خفی ٭'یا نسبت عالم طبیعت 
عالم روحانی است. گذشنن از مقوله مکان 
معنای عبور از ظواعر خارجی یا طجیعی 
بت کے واقعیتھسای درونسی و پنھسان را 
شائدہ است چنان کە مخز بادام در پوستةه 
پٹھان است. این گام برای "ضریب' یا 
کہم غنوصی: نشانۂ بازگشتی بە ٭وطن” یا 


سان بر کف دست در براہر 


می آید؟ 


لااقل کوششی در این مسیر است. 

هر چند ممکن است عجیب بے نظر 
برسدہ امّا وقتی سفر پایان می‌یابد واقعیتی 
که تاپیش از آن درونی و پٹھان بود واقعیتی 
راکه نخست خارجی و مشھود می‌نمود در 
برگرفتہ احاطه کردہ و شامل میشود. در 
نتیجة ٴبه درون کشیدن“ ء شخص از واقعیت 
"بیرونی" خارج می شود. از این پس: واقعیت 
روحانی واقعیت به اصطلاح مادی را در 
برگرفتہ؛ احاطه کردہ و شامل میشود. 
بنابراین واقفعیت روحانی را نمی توان در 
”مکانٴ جستجو کرد چراکە [در حقیقت] 
مکان در آن جای دارد. بە تعبیری: وافعیت 
روحانی: خود "مکان٭ عمه چیز است. این 
واقعیت جاپی قرار نگرفته و کلمة استفھام 
”کجا" دربارۂ أن مصداق ندارد زیرا مقوله 
مکان به محلی در فضای محسوس اشسارہ 
دارد. ”آبادی"اش در قیاس با واقعیت مادی 
"ناکجا'سٹت: زیرا ”جاٴی آن در نسبت با 
آنچه در فضای محسوس قرار دارد ”مه 
جااٴست. عرگاء این نكتە را دریاہیم: شاید 
مہمترین چیڑی راکە به ما توان فھم 
توپوگرافي تجربەھای شھودی مکاشفەآمیز 
را می بخشد درک نماہیم۔ ممکن است راہ۶١‏ 
را چه از جھت معنی و چے از نظر مسبر 
کشف کنیم. بعلاوہ این امر ممکن است بە ما 
کمک کند تا آنچه راک تجربۂ شھودي 
حکمای متأله نظیر سھروردی را از تصابیر 
تحقیرآمیز موجود در واڑژگان جدید ماء مانند 
”اوعام نھنی" و "خیالبافی" یعنی "خبال 
پردازیھای اوتوپیابی” عتمابز می ‌سازدہ 
ادراک کنیم۔ 

در ابنجا باید کوششی جدّی ب عمل 


نامہ فرھنگ: شمارہ و۹۱ 


آوریم تا بر آنچه کے شاید بتوانیم ان را 
”واکنش لاادری گرایانڈ”"' بشر غربی بنامیم 
فائق آىیم: زیرا این واکئش مسبّب اضتراق 
میسان تفکر و ھستی است, منشأً پنھان 
انبوھی از نثوریھای اخیر دراپن واکنش 
نھفته است! واکنشی کہ انتظار سیرود ما 
رادر گریز از ساحت 'دیگر” وافعیت کە 
بواسطہه تجربەھا و شواعدی خاصّ در برابر 
ما قرار گرفتہ یاری کی میکنیم از این 
واقعیت بگریزیم حۃ حتی آنگاہ که در خفا 
مجذوب آن شدہایم. انواع وصفھای زیرکانہ 

و ابتکاری را در باب آن اراله می‌دھیم۔ ولی 
درست ھمان وصفی راک بر ماھیّت این 
واقعیت دلالت دارد کنار می ‌نھیم., ما برای 
درک این دلالت: به ھر تقدیر بابد نوعی 
دانش کیھانشناسی داشته ہاشیم کە حتّی با 
بسرجسستەترین اکتشافات علم جحدید در 
خصوص جھان مادی قابل مضایسه نباشد. 
زیرا مادامی که توجّه ما منحصراً معطوف بە 
جھان مادی استء به نحوهُ ھستی ور این 
سوی کوہ قاف مقبیّد خوامیم ماند. صغت 
مشطخصہۂ کیھسان شناسی حکمای الھھی 
اسسلامی: ساختاری است کے از عوالم 
مختلف و جھاتھای برزخی و واسط "در پس 
کوہ قاف : یعنی ورای جھان مادی: تشکیل 
یافته است: تٹھا شکلی از ھسعی قادر به 
درک این ساختار خوامد بود کكکه "کیفیت 
بودن“ّ ان بیانگر "حضور آن در این صوالم 
باشد. بالمکس ۰ عوالم مذکور بواسطۂ این 
فعل بودن: در آن حضور دارد۸ '۔ پس گسٹرہۂ 
این "فعل بودن“ که اکنون یا درطیٔ 
آفرینشھای آبندہ "مکان" عوالم "بیرون" 
فضایى طببعی ماست: چیست؟ و پیش از هر 


بس 


چیز۔ اینھا چه عوالمی هستند؟ 

نحست جھان مادی و محسوس است 
که هم دنبای خاکی (تحت حاکمیت نفوس 
بشری) و عم عالم کواکب (قلمرو حاکمیت 
نغوس فلکی) راشامل سیشود. جھان 
محسوس عالم پدیدارھا (مُلک) است۔ 
ھمچنین: جھان فراحسّی 'ٴنفس” یا "نفوس 
ملکی“ (ملکوت) وجود دارد کے شھرھای 
رمزی درآں واقم شدەائد واز ٴسطح محذب 
فلک نھم" اغاز میشود. و نیز از عالم عقول 
حا کرکتکان مغزب اید یادکرد. هر بک 
از این سە عالم: عضو ادراکی حاصّ خود را 
داراسٹ: حسّ: خبسال و عفل؟ منطلق با 
عوالم سە گانڈ جسم نفس و عقل. مراحصل 
سەگانُ سپر اسان که از این جہاں آغاز شدہ 
و با رستاخیز او در جھانھای دیگر اداممه 
می پابد؛ در این مجموعه صورت می پدیرد. 

ہی درنگ در می یاہیم که ما دیگر بہ 
تضابل لایتحل 'نفکر ”و ثبعداویک 
کیھاںشناسی و معرفت شناسی محدود ہہ 
عالم تنجارب حسّی ر عالم تفکر انتزاعی 
منحصر می شود. بین این دو جھانی قرار 
ارد کس رظ سا سر نطو 
مزلَفان ما آن را "عالم مشال” +عالم صور 
خیسال*' می سامند؛ جھسانی کے از نظر 
ہسنیشاسی ھمان در واقعی است که 
جھان محسوس و عالم معقول. این جھان 
مسئلزم قوٰه ادراکی خاص خود بعنی شوہ 
تخبٔل است؛ فوەای کہ دارای نوعی وظہفه 
ادراکی و منزلت معرفتی اسٹت کہ بە اندازۂ 
ادراک حسی و شھود عقلی واقعی اسٹ. 
باید دقٹ کنیم این قوّہ را با تخیّل بە مفھوم 
رابج کە با خیالبافی" ‏ یعنی فوران اوھام و 


۵۸ 


٭ جھان محسوس 

مرکب ازعفت اقلیح متعلق ٭ 
درگر ئیز وجود داردکە بە صورت 
عالمی برخوردار از بعد شکل و 


رنگظھور یافته است. 


پندارھمای واھی بیکی انگاشته می شود 
اشتباہ نکنیم۔ ابن مطلب ما را بە قلب مسآأله 
ونیز مشکل اصسصطلاح شناسی عدایت 
میکند۔ 

این عالم واسطه عالمی کە پیش از این 
ہا عنوان الیم عشتم' از ان یاد کردیم؛ 
چیست ؟ جھان محسوس از دید متفکران 
مد کر ا کی ارت یم نان وخ 
جغرافیای سنّتی است. اما اقلیم دیگری نیز 
وجود دارد که بە صورت عالمی برخوردار از 
ثعد شکل و رنگ ظھور یافنه است: ہر چند 
این وبڑگیھا را نمی توان به کمک حواس: 
بعتی بە عمان طریقی کے خواض اجسام 
طبیعی را درک میکنیم: ٭ اەراک کر دہ خیر این 
ابعاد و و اشکال و رنگھا متعلّق ادراک خیالی یا 

تن باطتی (نفسانی ۔ روحی) اسٹت. 

این بن حا کامان عینی (ایژکتیو) و راقعی کہ در 
آن غر آنچه در جھان محسوس وجود دارد 
دارای ما بە ازاپی است کە از سوی حواس 
درک نمی شود ”انلم عشتمٴ خواندہ 
می شود. این تعبیر بە خودی خود گویاست 
زیرا بر اقلیمی خارج از مه اقالیم مکائی 
و بیرون از ھصٌمہ اساکن و بیرون مکان 
(ناکجاآباد) دلالت می کند۔ 

اصطلاح فنی "عالم المشال" در زبان 
عربی را می‌توان "عالم صور نوعی نخستین* 
یز ترجمه کرد مشروط بر اینکه دقت کثئیم با 
اصطلاح دیگری اشتباہ نٹسود زیرا مین 
تنسعبیر در زبان عسرہی بسرای ضرجسمۂة 
"مثل افلاطونی " (کە سھروردی آن را بر پای 
فرشتەشناسی زرتشتی تفسیر کردہ است) بہ 
کار گرفته می‌شودہ تٹھا با این تفاوت که 
وقتی تعبیر مذکور معادل مُثل افلاطونی 


نامه فرھنگء شمارہٴ ٠١‏ و ۱١‏ 


استفادہ میشود تقریباً ممیشه باقید 
مشخص "مُثل افلاطونیه نورائيه ھمراہ 
است. ھرگاہ این اسطلاح برای وصف اقلیم 
ھشتم ە کار می رود از یک سو پر "صور* 
نوعی ازلي اشیاء منفرد اشازہ دارد کە در اہن 
صورت: مقصود ناحیة “ شرقی فی" افلیم عشتم 
یا شھر جابلقاست کە در ان این صور نوعی 
راشب ًا ات مضرس الکن از 
پیش موجود و مقدّر دارای تقرّر و ٹبوتند. از 
دیگر سو اصطلاح فوق به ناحیة ٭ضربی* 
فلیم ھشتمء یعنی شھر جابرسا نیز اطلاق 
میى‌شود. این ناحيه عالم برزخی است که 
ارواح پس از اقامت موقت خود در جھان 
خاکی:؛ در آن ساکن می‌شوند؟ٴ عالمی که 
صور افکار یا امیال ماء دلھرەھای ماء رفتار و 
اعمال و آنچه در زمین انجام دادەایم در آن 
تفژر و ثہوت دارد. عالم مشال ۸۷۸۵۹۵۷۵۹)) 
(5ال58ا189)ا مرکب از عم این مظاھر و 
تجلّیات است. 

باز ھم با رجوع بە زبان فنٌی متفکران 
مورد نظر در می‌یاہیم کە عالم مثال بە عنوان 
عالم ”مُٹل معلّفهٴ نیز شناخته دہ است. 
سھروردی و حوزہ او حالت تعلیق مثل را 
یک نحوہ وجود می دانند کە ہا واقعیتھای 
این عالم برزخی تناظر دارد. ما این عالم را 
"سرزمین عپال" ''نام صی‌نھیم, ٠‏ این شأن 
وجودی که تعریف روشنی داردہ بر ثجارب 
معنوی مکاشفه امیزی استوار است کے از 
دید سھروردی بە اندازه مشاعدات "ھیہارک” 
یا "بطلمیوس* در علم نجوم ذیربط و حائز 
معنی است. البته ثبوت و تقّر صورو ھپاکل 
عالم مثال از سنخ ثبوت و تقرر واقعیتھای 
حسّی جھان مادی نیستہ در غہر این 


”ناکجاآباد” تعبیر 


غریبیست. این 


تعبیر در فرھنگھای زبان فارسی 
وارد نشدہ و تا آنجاکە من 
می دائم خود سھروردی با 


استفادہ از ریشەھای زبان فارسی 
خالص, آن راوضع کردہ است. 


صورت ہمہ حق داشتند آٹھا را درک کنند. 
مزلفان ما عمچنین متوجّمه شدند کە این صور 
و ھیاکل نمی توانند در عالم عقلانی محض 
ثبوت داشته باشند و اینکه حقیقة دارای 
امستداد و بہُد بودہ ء در قیاس با جھان 
مسحسوس: از نوعی مادیت "غیرمادیٴ 
برخوردارند. علاوہ بر این : صور مذکور 
دارای کالبد خاص و نحوی تقوّر در مکان نیز 
مستند. (در اینجا مایلم اسطلاح ”جسم 
روحانی لطیف'؟' راک توسط یں : 
فیلسوف افلاطونی "کمبریج* ابداع شدہ 
یاداًوری کنم. معادل دقیق ای ین اصطلاح را در 
آثار صدرای شیرازی: فیلسوف ایرانی پیرو 
افلاطون: می توان یافت.) به ھمین دلیل: 
متفکران ما این امکان را منتفی دانستند که 
ذھنی واحدہ بگانہ محمل این صورو 
پیکرھا باشد: احتمال اینکه'آنھا غیر واقعی و 
نیستی محض باشند نیز کٹار تھادہ شد چرا 
کە در این صورت راھی برای تشخیص ر 
درجەبندی یا ارزیابی انھا وجود نداشت 
بنابراین: وجود این:جھان برزخی: یا عالم 
مثال: بە یک ضرورت متافیزیکی مبدڈل شد. 
تخیّل۔ قوَه ادراک خاضص این عالم است. عالم 
مثال از نظر ھستی‌شناسی در مرتبەای بالاتر 
از جھان محسوس و پابین تر از عالم عقل 
صحض قرار دارد: این عالم از ج٣(|ھ(4ان‏ 
محسوس غیرمادی تر است: اصًا بے انداز 
عالم عفل محض . مجزّد نیست. این تلفی از 
خیال کە برای حکمای متاله ما ھموارہ کمال 
اھمیت را داشت مبناہی برای تصدیق رؤیاھا 
و‌ گزارشھای شھودی در وصف و بازگوبی 
”وقایع آسمان" و‌ ھمچنین البہات حقانیت 
مناسک نمادین در اختیارآنان تھاد. این تلقّی 


واقعیتِ اماکٹی را کە هنگام مراقبة شدید 
تجربه می‌شود اعتبار مشاھدات خیالی 
ال9(ُامگو نہ نظسامھای کیھ.۔۔۹9انشناسی و 
خداشناسی: و مھمتر از مه حقانیت 
معنای "روحانی" اطلاعات مخیّل منطوی در 
الھامات پیامبران را تصدیق می کرد. 

اجمالاً عالم مشال عالم "کالبدھای 
لطیف" است کە برای درک حلقة واسط میان 
روح محعض و کالبد مادڈی : بناگزیر باید 
تصّری از آن داشته ہاشیم۔ بنابراینء حمالت 
وجودی این کالبدھا به حالت ”تعلیق” تعبیر 
شدہ است. این حالت وجودی یوق 
حالت وجودی مثال یا صورتٹ: "مادۂٴ خود 
را تشکیل می‌دھد و از محملی که گوبی بە 
نحو عارضی حال در آن است مستقل 
می‌باشد. بە عبارت دیگرہ تقوّر و ثبوت 
صورت یا مثال از عمان سنخی نیست کےه 
فی ‌المٹل رنگ سیاہ بە واسطۂ جسم سیاھی 
کے حال در ان است: تفر ر ٹہوت دارد. 
مژلّفان ما به طور معمول ان را به حالت 


وجودی صور معلقه ھنگام ظھور و تقرّر در 


آينه تشببه می کنند. جوھر مادّی آینہ چه 
نلزی و چە کانی باثد جوعر صورت 
نیست؛ جوھر صورت صرفاً به نحو عارضی 
ممکن است با جوھر آینه یکسان باشد. 
جوعر تٹھا "محل ظھور صورت* است. 
چنين است کەمابه سری یک تٹتوری 
عمومی دربارہ محلھاو صور متجلی یا 
”مظاعر* عدایت سیشویم کے "حکمت 
اشراق٭ سھروردی رأ منمایز می نماید. 

تخیل فعال ” نمونه کامل أبنهٴ و مجلای 
صور عالم ازلی است. از ھمین روست که 
تثٹوری عالم مثال با نظریة ادراک سواسطة 


نام فرھنگۂ شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


تخیّل و قوهُ خیال ۔که بہ دلیل جایگاہ عیانہ 
و میانجی 2 مثالء حقیفة قوّەای مرکزی و 
میانجی است ۔پیوند نزدیک دارد۔ آنوہ خیال 
این امکان را برای ھمه عوالم فراعم می‌آورد 
که متقابلاً بر ھم دلالت کنند و برای مثال: ما 
را قادر می سازد کە تصور کنیم سر واقعیت 
جوھری صورتھایی متناظر با واقعیتھای 
دیگر می پذیرد (فی‌المٹل جاہلقا و جابرسا در 
عالم لطیف متناظر ہا عناصر جان مادیندہ 
حال آنکه مورقلیا متناظر با افلاک است). 
کارکرد ادراکی خیال مبنای یک دائش تمٹیلی 
غنی و پرمایە را فراعم می‌کند. این دانش ہھ 
ماانمکان می دھد تا از بلاتکلیفی 
راسیونالیسم رایج کە ما را صرفاً بین 7 
پکی از دو اصطلاح ٹنوی مبتذل "مادہ” با 
”ذھن” مخیّر می سازد پرھیز کنیم۔ 'جنبه 
اجتماعی بخشیدن" بے آگاھی ضرورۃً بە 
جایگزین شدن معمای دیگری بے جای 
معمسای "مادہ با فنھن*" ؛ کے کمتر از ان 
مصیبت بار نخوادبود یعنی معمای 
تاریخ با اسطورہٴ منجر میشود. 
کسانی کە با سیر در اقلیم مشتم یعنی 
قلمرو "کالبدھای لطیف'“” پا "کالبدھای 
روحانی* ۔ آستانه ملکوت یا عالم نفس ۔ 
مأنوسند صرگز در دام این معمای ظاعراً 
لاینحل گرفتار نمی شوند. آنان میگویند عالم 
ھورقلیا از ” سطح محذّب فلک اعلی* آغاز 
می‌شود. بدیھی است این سخن طریقی 
رمزی برای اشارہ بدین معناست که عالم 
مذکور در مرزی قرار گرفته است که نسبت 
”درون بودن“ کە ہا قید "درون* با "دال*“ 
بیان می‌شود واروتٹے سیگردد. کالبدھا یا 
ذوات روحانی به ھمان نحوی کە یک کالبد 


۵۹ 


مادی در جای خود یا داعل کالبدی دیگر 
فرار میگیردہ ”دروں" عالم خود یا عوالم 
دیگر واقع نمی شوند. برعکس. عالمشان 
”درون" اپیسساسٹ. ار ھسمین رو کتساب 
”ٹٹولوجیا" کە بہ ارسعلو نسہبت دادہ شدہ 
(ھمان نسخۂ عربی ٴالشاد" آخر اثر 
فلوطین که ابن سینا بر آن حاشيه نوشنه و 
ہمہ متفکران مورد بحث ما آن را مطالعه 
کرد و مصورد أمل قرار دادماند) توضیح 
میدھد که هر پک از ذواٹت مجردہ روحانی 
در "کل آسمان خویش" قرار دارد. اللته ممه 
اپن ذواٹ مستقل از یکدہگر تقوّر و لبوت 
دارند ولی ھمزمانباھم موجودنودەورھر 
یک محاط در دیگری اسٹت. کاملاً خطاست 
کە ابن عالم دیگر را بکپارچه و بی شکل 
تصور کنیم. در حقبقت اشکال متعددی در 
اں وجود دارد اما مواضع نسبی در فضای 
روحانی ھماں قدربامواضع موجود در 
فصای محاط در اسمانھای پرسٹارہ متفاوروت 
است کە شرابط بودن 'درون" یک کالبد با 
نودن در کل آسمان حویش”ّ تفاوت دارد. بر 
این اساس می توان گفت کە "در پس این 
عالم: آسمان: رمین: دریاء حانوران گیامان و 
اسان آسمانی وجود دارب اما عمۂ دوات 
مسوجود در أن اسصائیند ذوات ررحانی 
متقزر در انجا معادل انسائند ولی نە به این 
معنی کە زمینی باشند.“ 
دقیق‌ترین صورت مدوٌن این آرا را در 
سنّت حکمت الھی غرب شاید بنوان در آثار 
”مسوئدٹورگ''' جستجو کرد بسختی 
می توان از وسعت تطابق سخضنان این حکیم 
الھی و شھودی سوئدی با رای سھروردی و 
ابن‌عرنی یا صدرای شیرازی شگفت زدہ 


۹۰ 


شاھدان عالم خیال 
ضمن باز گشت: کاملاً آگامند کە 
”جای دیگر" بودەائد. 


نشد سوئدنبورگ چنین موگوید: دھر چند 
عمه چیز در آسمان هھمانگوئہ در مکانو 
فضا ظاھر می شود کە در این جھان به نظر 
می رس امافرٹٹەھا تصور باایدەای از 
مکان و فضا سدارند. [ەر واقع.] هھرگرنہ 
پیشروی در عالم روحانی از تحولات حالت 
درون ناشی میشرد... در نتیجحہ:ء آنھابی بے 
یکدیگر نزدیکند کە حالت مشابھی دارند و 
آنان کە حالتشان متفاوت است از ھم دورند. 
و نضاھا در آسمان چیڑی بجز حالاتی 
بیرونی نیست کە با حالات درونی انطباق 
دارد. این تنھا وجە تمایز آسماتھااز یکدیگر 
است ... وقتی ...کسی از یک محل بەه سوی 
محل دیگر حرکت می گند ... اگر مشتاق [( 
رسیدن بە ] ان ہاشد زودتر و اگر نه دیسرتر 
می ‌رسد. مسیر بە تناسب اشتیاق طویل تر یا 
کوتاەتر می شود . من غالباً شاعد این امر 
بودەام وازآن در شگفت ماندەام. برپایڈ این 
وائمیٹھا بار دیگر آشکار سو فواصل؛ 
و نتیجةً ة فضاھاء برای فر شتەما گلا مطابق 
حالات درونیشان معنی پیدا می کند: و 
اینچنین. تصوٌّر یا مفھوم فضا نمی تواند وارد 
اندیشەھسایشان شود هر چند فضاھا 
غمانگونہ کہ در این حھان موجودند نزد اُنھا 
موجودند؛٭ 

آیسن وصف بخوبی بر ناکجآآباد و 
شھرھای مرموز آن تطبیق مر ‌کند. اجحمالاً 
چئین استنباط می‌شود کە مکائی روحانی و 
مکانی جسمانی وجود دارد. انتقال از یکی 
بە دیگری بە نوعی برطبق قوانین عمین 
فضای مٹجانس مادی انجام می پذیرد. فضای 
روسانی در قساس ہا فضاىی جسانی 
"ناکجا'ست و عمه چیز از دید آنان کے بے 


نامه فرھنگ: شمارۂ ٠١‏ ر ۱١‏ 


ناکجا آباد می ‌رسند وارونة ادراکات معمول 
در فضای مادیست: زیرا از این پس مکان در 
نفس قرار دارد, جوھر مادی متقرّر در جوھر 
روحانی است: نفس محیط ہر بدن و حامل 


آن است. پس نمی توان گفت مکان روحائنی 


کا از کر استہ چر اک ور وا یہ جای 
"فرار گرفتن" ؛ قرار می دھد' و "استقرار 
می بخشد"۔ . جاای آن ”ہم جا" ست., البعه 
میان جھان محسوس و عالم مثال تطابقھای 
توپوگرافیک وجود دارد و یکی مظھر دیگری 
است. با این ہمہ عبور از ی یکی بە دیگری 
بدون انقطاع میسّر نیست, گزارشھای بسیاری 
این نکتە را تأیید می کند. شخص عازم 
مسیشود, ولی در نقطەای مختضصات 
جغرافیاپی موجود در نقشەمای ما درمم 
می ‌ریزد بدون اینکە "سالک" متوججہ آن 
شود؛ تنھا بعد از واقعه است کە با ترس یا 
حبرت بر آن واقف می ‌شود. اگر سالک 
متوججه این تغبیر میشد می توانست به 
اختیار خود بازگردد یاراہ را بە دیگران نشسان 
دمد. امًٗا ار فقط قادر است وصف کند کجا 
بسودہ است و قسادر بە راھنماپی دیگران 
٢خیال‏ محرد 

در اینجا به مسألەای می پردازیم کہ آنچه 
گفته شد ما را برای طرح ان آمادہ ساختہ 
است و ان عضو یا قوەایست کە رسوخ ہە 
درون عالم مثال و سفر بە اقلیم عشتم بە مدد 
ان انجام می پذیرد. این چه عضوی است که 
می تواند حرکتی راک مستلزم بازگشت از 
بیرون بے درون و واروئه ساختن موضع 
توپوگرافیک است ایجاد کند؟ این عضو 


ح۷۳ 


صححصہ پل ۶ تد ۶ مد ہبوٹ سک سا ظ۳ 


ھرکه معنی حقیقت یافتء ہدان 
چشمه رسد. چون از چشمه 
برامعد استعداد یافت. 


ھیچیک از حواس یا قوای ارگانیسم مادی 
نیست؛ به طریق اولی: عقل محض نیز 
نیسٹ: بلکە نیروپی واسط است کە قبل از 
هر چیز نقش وساطت داردہ یعنی خیال 
فعال. امّا برای پیشگیری از سوءتفاعم این 
نکتە را باید متذگر شویم کە عضو یا قوَه 
مورد نظر ما عضویست کە تبدیل حالات 
روحانی درونی را بے حالات بیروئی بە 
وقابع دیداری کە این حالات درونی را تمثل 
می‌بخشند ممکن می سازد. ھرگونه پیش 
رنتن در فضای روحانی بواسطۂة تبدیل یا 
استحاله مذکور صورت میپذیردہ یا بہ تعبیر 
بھتر ھمین تبدیل و استحاله است که ہه 
فضى(ا فضاییّت می بخشد. این استحال 
فضابی راک آنجاست: و نیز "نزدیکی 
”فواصل” و مکانھای 'دور" را ایجاب می‌کند. 
اصل موضوعۂ نخست این است که 
خبال یک قوۂ روحی محض: مسقل از 
ارگانیسم مادی ہودہ و در نتیجه می تواند پس 
از نابودی ان بے حیات خرد ادامے دھد. 
صدراى شیرازی یی از کسائی است کە در 
موارد متعدّد بر این نکته تأأکید کردہ است. ٠‏ 
روح ھمانگونہ کە در زمینهٔ توان عقلانی‌اش 
برای ادراک معقولات مستقل از کالبد مادی 
و طہیعی‌ست: در زمینه توان و فعالیت 
تخیّلی خویش نیز مستقل است. بعلاو؛. 
آنگاہ کە روح ازاین جھان مفارقت مییابد 
ھمچنان می نواند از قوۂ خیال فعصال بھرہ 
بگیرد. بنابراین: ررح بواسطۂه ذات خود و 
این ن قو قادر است اشیٍاء انضمامی را مکهھ 
مستی تھا آنگونە کە در ادراک و تخیل 
8 فددفء صررت وجردی انضمامی شان 
را تشکیل می دھد ۔ادراک کند. به عبمارت 


دیگر: آگاھی و موضوع ان در اپنجا از نظر 
ھستی‌شناسی غیرقابل تفکیک است. ہمہ 
قوای روح بعد از مفارقٹ از جسم۔ در قوٌۃ 
تخیل فعال جمع و متمرگز می شوندہ زیرا در 
آن منگام ادراک مخیّل در آسنكانەھای 
مختلف حواس پنجگانهۂ ظاھری متغرّق 
نخوآمد بود. از آنجاکه اکنون دیگر بە وجود 
ادراک مخیل برای محافظت از کالبد طبیعی 
کِە بە شرایط متحوّل جھان خارج سپردہ شدہ 
نیازی نیستء: این فوہ سرانجام می‌تواند 
برتری حقیقی خود را بر ادراک حسّی نشان 
دھد۔ 

صدرای شیرازی می ‌نویسد: آنگاہ عمه 
قوای نفسگوبی بە قوەای واحد مبدّل 
می‌شود که همان قوٰه 'تصویر و "ثمثٹیل” 
است. تخیل نفس بەه ادراکی حسی از امور 
رؤیت خیالی نفس ھمچون ریت حشی 
اوست. اینچنین: حس شنوایی۔: بویابہی: 
چشابی و لامسة نفس [حواس خیالی]کاملا 
مانند قوای حسّی مثتناظر خود مستندہ اما 
این حواس خیالی بە عالم فوق محسوس 
انتسساب مییابند. در حالی که در "عالم 
خارج” پنج قوٌه حسی وجود داردک هر یک 
دارای عضو خاصض خود در بدن است: این 
حواس در ٴجھان درون” در قالب حسّی 
واحصد (حس مشترک) با عم ترکیب 
می شوند. 

صدرای شیرازی با یکسان انگاشتن 
تخیّل و‌‌ 56 اااں8 8ن ؟اتانا ہے پونانی: 
8ء عنی محمل با کالبد لطیف 
نفس در خلال این متون: فیزیولوژي کاملی 
در زمینه "کالبد لطیفٴ و در نتیجە "کالبد 


نام فرھنگ: شمارۂ ١٠و ۱١۱‏ 


اخروی* : اراله میدھد وبرابن اساہ 
حنّی ابنسینا را منھم می کند کە کنٹھ 
ادراک مخیّل انجھانی را با آنچه در زندۂ 
اینجھائی در رویاھا واقم سیشود یکس۔ 
دانسته است. ملاصدرا مدعی است که ق 
خیسال حتّی ھنگام خواب از فعالیتھ 
ارگانیکی کە در کالبد مادی جریان دارد, تا 
مسیپڈذیرد۔ بابراون' 7 و‌ مان 
و فعالیت: آزادیٍِ و کے بھ روصلہ ک 
والاً خواب صرفاً نوعی بیداری در جھ 
دیگر خوامد بود, اما بر پایڈ حدیٹی کە 
پیامبر (ص) و در مواردی بە امام اول شیعر 
(ع) نسبت دادہ شدہ ؛ چنہن نیست ) مردہ 
خفتەاآند؛ چون مرگدشان سررسل: بیا 
می شوند.۷ 

اصل موضوعۂ دیگر این است کە خر 
مجرد در حقیقت نیروپی ادراکی رعفو 
برای [وصول بم] معرفت حقیقی اسم 
ادراک و آگاھی خیالی در حیطۂه عالم خاہ 
خود ۔یعنی عالم مثال: عالم شھرھای رم 
نظیر ھورقلیاء انجاکە زمان وارونە می شوہ 
مکان: که صرفاً وجه ظاھری حالنی باط 
استء به اختیار خلق میگردد ۔دارای رظ 
سحین و ارزش معرفتی (ادراکی) خسا: 
خویش اُست, 

بنابراین: قوۂ خیال بر صحور درق 
ادراکی دیگر قرار گرفته و عالم خیال تما 
عوالمی متناسب با دو قوٌه دیگر (ادرا 
حشی و عقلی) است. بە عبارت دیگرہ: 
خپال تحت نوعی نظارت قرار دارد کە اا 
از ایسنکە بے گسمراھسی روف بسا از رر 


۱ 


چنین است که فوٰهُ حیال می تواند ىه وطیفةه 
حقیقی خویش پرداخته و زمینڈ وفوع 
حسرادٹی راکه در حکایات مکاشفەامبز 
سھروردی و دیگران نقل شدہہ فرامم اوردہ 
زیرا نقژب جستن بە افلیم ہشتم باید بە مدد 
قوه خیال انجام پذیرد. شاید دلیل وحود 
اعستدال و عشانت فوقالعادہ درزبى4ان 
حماسەھای عرفانی ایرانی را (از عطار گرفتہ 
ٹا جحامی و ممچنان نا نورعلی شاہ) کے در 
آتھا صسور ازلی یکسانئی دالما ار طریق 
نمٹبلھای ثازہ بسط و تفصیل می ‌یابد. در 
ھمین نکته باید جستجو کرد هرگاہ خیال 
منحرف شدہ و صایع گردد و نتواند وظیفۃه 
درک وتولیدت تملبلھاہپی راک بے معرفت 
باطنی منتھی مسی‌شود بے انجام رساند 
می توان چنین انگاشٹ کە عالم مثال (عالم 
مصسلکوٹت) ناپدید شدہ اسمتہ این زوال ر‌ 
"ابن‌رشدٴ کیھان‌شناسی ابن سینایی را عسمراہ 
با سلسلە مراتب فرشتگانِ واسطه سرکب از 
نفوس یا نفوس فلکیە مردود شسمرد. این 
لغوس فلکی (کە در سلسلءە مرائب فرشنگان 
سبت بە عقول ملکی در مرتںۂ پابین‌تری 
فرار داردھ) در حقیفت از موہبت وه خیال به 
خالص‌ترین صورت آن برخوردار بود. انگاء 
مختل گردید و کرچک شمردہ شد. به این 
شرتیب فشداری راک بعدھا از سروی 
'پاراسلسو سز ہا صادرشدرو دیگران ر 
ہرحذر داشت تا ”خبال حقیقی“۷ (نامی که 
کیمباگران برخیال تھادہ ہودند) را با پندار یا 
خیال رامی کے آشالودہ دیوانگی" اِست 
اشتباہ نکنند می تواں دریافت ۲۸ 


بن 


٭ حکابت سھروردی و ثقصص 
موجود در سنت شیعی 

حکایت نیل بە ”سرزمین امام 
غائب |عج] را باز میگوید 


درست به ھمین دلیل است کھ ئمیتواں 
م_أله اصطلاحشناسی را نادیدہ گرفت: چرا 
در زبان فراےه (و انگلیسی) معادل رایج و 
کاملاً اقناع کنندەاىی برای مفھوم : عالم مثال" 
وجود ندارد؟ من از ان رو اصطلاح لانینی 
|۲8١۱٥89‏ 5نا۸۵۷۳۸۵ را پیشنھاد کردەام تا 
از خلط مبان متعلّنِ ادراک خیالی و آُنچھ 
بعلور معمول ”خیالی* نامیدہ میشود 
جلوگیری کنم. غالبا این تمایل وجود داردکه 
واقعی و خیالی را در برابر ھم قرار دھند 
گوبی امر حیالی غیرواقعی و اوتوپیابی 
ست؛ ھمچنان کە مرسوم است رمز رابا 
نمثیل ٭٠‏ یا تاوپیل معنای روحانی را با 
نفسپر تمٹیلی یکسان شمارند. تمثیلء لفاف 
یا تقلید مجوآمیز چیزیست کە از پیش 
می‌دانیم یا لااقل می توائیم از طریق دیگری 
بفھمیم حال آنکە ظھور یک صورت مثالی 
کە می تواند بہ مثاہۂ یک رمز وصف ٹسود 
پدیدەای ازلی ٠‏ است. ظاھر این صورت 
مثالی ھم بلاشرط و عم غیرقابل تحویل بودہ 
و چیزیست کە در این عالم نمی تواند خود 
را بە طریق دیگری متجلّی سازد. 

حکایات سھروردی و قصص موجود در 
سنّت شیعی کە حکایت نیل بە "سرزمین امام 
غائب [عج] " را باز میگوید ھیچبک خیال 
واھی۔ غیر واقعی یا تحثیلی نیستند زیرا 
اقلیم ھشتم یا ناکجا آباد ھمان سا 
کە ما معمولاً اوتوپیا می نامیم. ٠‏ اقلیم ھشتم 
مثابه فالی کا ہلا ات 
تجربی علوم [جدید] خارج است: عالمی 
فراحسشی است کہ تنھا بە مدد ادراک مخیّل 
می توان ان را درک کرد و حوادٹی راک در 
آنجا بە وقوع می پیوندد صرفاً بە یاری آگاھی 


نامہ فرھنگ؛, شمارہ ۰٠و١۱‏ 


مخیّل اس تجربه نمود. اجازہ دھید 
باردیگر بر این نکته تأاکید کنم کە مراد از 
خیال در اپنجا ھمان مفھوم راہج در زہان 
امروزی ما نیست بلکه مقصود دیدار 
باطنی و خیال صادق است. و خیال صادق 
باید ہہ مثاہة امری حائز ارزش معرفتی یا 
ادراکی نام تلقٌی گردد۔ اینکە ما دیگر قادر 
با تعاہیری بجز '٭٥‏ ٢ا٥٥‏ ھا 
قاوہا زار خیال سخن بگوپیم: شاید به 
این دلیل باشد کە ما آن معیارھا و قواعد 
نظسام و 'سازمان محوری* راک ضامن 
عملکرد ادراکی خیال (کە من گاہ ان را ٭ملکھ 
خیال"۲ خوائدەام) است؛ بە فراموشی 
سپردہایم. 
باز ھم تأکید میکنم عالمی کە این 
حکمای اشراقی درآن بہ مکاشفه و تحقیق 
می پرداختندہ کاملاً واقعی” است. واقعیت 
این عالم ابطال ناپذیرتر و منسجمتر از عالم 
تجربی است که واقعیتِ ان بواسطة حواس 
ادراک میشود. شامدان این عالم ضمن 
بازگشت کاملا آگامند که جای دیگر" 
بسودەاند. آٹھسا را نمی توان شیزوفرنیک 
پنداشت|ا عالم خیال در پس کنش ادراک 
حسّی پنھان است و باید در ورای قطعیتِ 
عینی و ظاھری ادراک حسی جستجویش 
کرد. بنابراین: بدون تردید نمی توائیم این 
عالم را "خیالی" بە معنای متداول کلم 
یعنی غیر واقعی ر نامتقزر وصف کیم. 
همسانگونه کے کلمائی چون 00101018:198 
(ہومی) : ل8٥آ9ا01‏ (اصلی. ابتکاری) و 
ا0آآوا:0 (نخستین, ازلی) در زبان فرائسه از 
کلم لاٹینی مواآوہہ (مبداأ سرچشمە) 
اشتقاق بافتەائد. کلمهٔ ۱11890 (صورت 


قوه خیال ہر ”محور" دو قوہۂٗ 


ادراکی دیگر قرار گر لے تا 
خیال تمثیل عوالمی متنا 


دو قوٰهَ دی 


خیالی)نیز می‌تواند علاوہ بر کلمہ مشتق 
|۲٥٥ ٥8[‏ (خیالی. غیرواقعی) : کلم 
۱٣٣۵9۱۲۵‏ (مثالی: خیالی) را نیز بہە دست 
سدھل ایسنگوئہ سی تواںیم ازعالم مشال 
( ۷۸۷۵۰ ا0۲789|08) بە عنوان برزخی میان 
عالم محسوس و معقول سخن گفته و ھرگاہ 
ا تعبیر عربی "جسم مثالیّ بە معنای "کالبد 
طیف”" روبرو شویم ان رابے ا08٥ا89٥ا‏ 
80٥]‏ ۔ ر الہے نے 800۷ ۸۷٥٥او۵٥۲ا‏ ۔ 
نرجمه کئیم. در این صورت شاید در تعیین 
وضع صوری که نه "اساطیری" ونە 
'تاریخی” اند با دشواری کمتری مواجە 
شویم؛ این ترجمه شساید جسواز عبوری در 
ختیار مان نھد تا در مسیری کە بے ”اقلیم 
گمشدہ منٹھی می شود قرار گیریم. 

برای آنکە شھامت پیمودن این مسیر را 
یداکنیم, ٭ بناگزیر ہاید از ود بپرسیم کە 
'واقعیت" ماء "واقعیت از دید ما” چیسٹت تا 
آنگاہ کە این واقعیت را پشت سر می ‌نھیمم, بہ 
چیڑی ییش از یک عالم غیر واقعی یا اوتوپیا 
دست پیداکنیم. علاوم بر این باید بچرسیم؛ 
واقسعیت ایسن متفکران اشرافی سّتی 
چیست کە ٹیل بە اقلیم ھشتم: ناکجا آباد را 
برایشسان مسیشر می‌سازد؟ آٹھا چگونە 
می توائند عالم محسوس را بدون انفصال از 
واقعیت پشت سر نھند؟ یا بے تعبیر بھتر 
چگونہ است کہ آنان فقط با انجام این کار بە 
واقعیت حقیقی دست می یابند؟ این امر 
متضمن وجود یک سلسله مراتنب وجودی 
است کہ نسبت به سلسله مراتب ھستی ما 
مسراحسل بسیشتری دارد. بیایید از اشتباہ 
بپرھیزیم و بسادگی بہذیریم کە نیاکان ما در 
سسغرب زمسین تصوّری بیش از صد 


عقلی) است 


راسیونسالیستی و خضردانگارانه از خیال 
داشتەاند. قوٌهُ خیال ما ہه انحراف رفتەه و 
پیوند مستمر آن با ارادۂ معطوف بے قدرت 
سرچشمۂ بی پایان خوف و وحشت خوآھد 
بودہ مگر آنکه بە نوعی کیھان‌شناسی کە از 
لحاظ ساختار و مراتب مشابه کیھان شناسی 
فلاسفة اشراقی سنّتی بودہ و عوالم متعددی 
را در الب نظسامی متصساعد در برگیر, 
دسترسی داشتہ ہاشیم. در غیر این صورت: 
ما خود را به جستجوی نظام جدیدی از 
خیال محدود خواهیم کرد. اما یافتن چنین 
نظامی تا زمانی کە در روشی برای "فاصله" 
گرفتن از واقعیت بە مفھوم متداول و تأثیر 
نھادن بر ان خلاصه می شود دشوار خوآعد 
بود. حال, بہ محض آنکہ این واقعیت را با 
واقعیت مورد نظر حکمای متأله سنّتی قیاس 
کنیم در می یاہیم کە بی جھت محدود شدەو 
این تحدید: نفس واقعیت را متنڑل ساختهہ 
است. اسطلاح دیگری کے عھموارہ بعنوان 
بھانەای برای محدود کردن واقعیت ارائه 
می‌شود "خیال پردازیّ است: فی‌المٹل خیال 
پردازی ادبی یا به تعبیری امروزی تر خیال 
پردازی اجتماعی۔ 

اما از طرح این پرسش گریزی نیست که 
چە ضرورتی داشت عالم مثال مفقود شدہ ر 
جای خود را بە امر واعی و "خیالی" بسپارد: 
چے ضرورتی ایجاب فی کرد کے "مثال* 
ناسوتی شود و بە مرتبة "پندار واھیّ تنزّل 
یابد و انچ موھوم: خوفانگیز عھیولابی. 
مرگبا: پست: بیھودہ و عبث است جلوہ 
فروشی کند؟ برعکس۔ مر ر تخیّل در 
فرھنگ سنّتی اسلامی با ویژگیھابی چون 
قداأاست:؛ جحذیت: وقاں شیوہپردازی وامعنی 


نامہ فرھنگ: شماره ٠١‏ و ۱١‏ 


متمایز میشود. نه اوتوپیاہا نے قصّەھمای 
علمی ۔تخپلی و نہ حنّی امگاپوہنت 'شوم 
ماء ھیچیک در عبور از این عالم به سوی 
ناکجا آباد توفیقی ندارند, ۔ نان کە اقلیم ھشتم لم 
را شناختند بە جعل اوتوپیا اہی ور 
چنانک غایت تفگر شیعی نیز تحفّق یک 
خیال خام اجتماعی ۔ سیاسی نیست؛ این 
تفکر یک معادشناسی است: نوعی اننتظار 
است: و اینچنین: ھم اکنون و ھمین جا بر 
حضوری حقیقی در عالم دیگر دلالت دارد و 
ہر ان عالم شھادت می دھد. 

٠ 

شکی نیست کە متافیزیسینھای مسشٗتگرا 
و غیرسسّتگرا و نیز روانشناسان: می توائند 
در این زمینه نظرات متعددی بیان کنند. ولی 
من در اینجا در مقام یک نتیجەگیری موقّت 
بە طرح سە سال جزئی اکتفا میکنم: 

١‏ ما دیگر در فرھنگی سنّتی ٹشریک 
نیسٹیم. ما در تمدئی علمی زندگی میکنیم 
کە میگویند حتّی بر تصاویر غلبه یافته 
است. اطسلاق صنوان تَمدن تصویر* 
(مجلات: سینما و تلویزیون) بە تمدّن امروز 
کاملاً رایج شدہ است. امّا نمی توان ملمئن 
بودک این تعبیر رایج: ممچون سایر 
مشھورات: نوعی سوہتفاھم فاحش و کج 
فھمی تام و تمام بە بار نیاورد. زیرا تصویربە 
جای آنکە بە مرتبەای از عالم که بدان تعلّ 
دارد ارتقاء دادہ شود و 'عملکردی رمزی” کہ 
رامبر بە سوی معانی باطنی است پیدا کند 
صرفاً بە مرتیة ادراک حسّی نل یافدہ ر 
صراحةً خوار شمردہ می شوھ, آیا جسز این 
است کە هر قدر این سیر نزولی تداوم پیدا 
کند. مردم بە عمان میزان نسبت بە امر مٹالی 


ارنث 


بیگائەتر شدہ و بیش از پیش محکوع بە تولید 
”داستانٴ خوامند شد؟ 

٢۔‏ آیا مجموعۂ صور خبال و مناظر و 
مراپای این حکایات اشراقی ہدوں حقیقت 
ازلی: عینی و تقلیل ‌ناپذیر صورتھای مشالی 
کە منشأً غیر عقلی داشتہ و ظھور ناگھانی آٹھا 
در جھان ما غیرقابل پیشں ‌ہینی است: امکاں 
وجود پیدا میکرد٢‏ ۱ 

۳۔ ایا این دقیقا ھمان اصل موضوغ 
عبنیتِ عالم مثال نیست کە از سوی برخی 
افسراد (ھرمسبان '' کابالیستها۲۹) و 
بارەای علایم رمزی (ماندالاھا۶٢)‏ کہ تأثیری 
سحزامیز پر ضصورتھای ڈختی ارت بگوں‌ای 
کە بە ابھا واقعیت عینی می‌بخشند به ما القا 
یا تنحمیل می‌شود؟ 

مایلم برای آنکه ب یکی از پاسخھای 
محتمل سال سربوط به واقعبت '"عینی" 
موجودات فوق طبیعی و برخورد با اٹھا 
السارەای شسود خوائندہ راب مکتوبی 
خارقالعادہ ارجاع دھم که در آن ٴوبلیە دو 
لیسل ۔آدام''' چھرہ پسامبر سرمور راک 
چشمساىی سفالین دارد توصیف می کند: 
٥ذس‏ فادر اسٹ چھرۂ او راادراک کند. 
موجودات زندہ تٹھا نیروی ٹھغته در ان ذات 
کسروبی را حس مس کنندہ او مسیگوید: 
۷مسلائنک تھا در فضای مسطلق ر آزاد 
آسمانھای برین: جابی که واقعیت با آرمان 
اتحاد دارں تقوّر جوھری دارند ... تھا فقط 
در جذبەای کە ذاتی اُنھاست و خود سوحد 
آئندہ خویشٹن را ظاھر می سازند ٭۳۸ 
کلمسات اخسیر ۔ ”جذبەای کے ذاتی 
آٹھاسٹٴ ۔ ار نظر سن وضروح و شفّافینی 
الھام گونہ داردم جراکے می توائد صخرہ 


گ۹ 


٭ صدرای شیرازی می نویسد: 
“آنگاہ ھمۂ قوای نفس گوبی بە 
قوەای واحد مبدل می شود کهہ همان 
قوڈ "تصویر"و ”تمئیل" است۔ 


نسردید را در سم شکسستہ: "واکنش 
لاادریگرایانہٴ را حنٹی کند؛ بدبن معنی که 
در خلوت متقابل آگاھی و موضوع آگاھی. 
تفکر و وجود رسوخ می کند در اینجا 
پدیدار شناسی به ھستی شناسی مہدل 
مسی شود بدون شک این هھمان اصل 
موضوعی است کے در تعالیم مولّفان ما 
دربارۂ امر مثالی تلویحاً بہ ان اثسارہ شسدہ: 
ھیچ مناط خارجی برای تجلّی مَلک بجز 
نضس تجلی وجود ندارد فرشته ھمان 
”جذب ھمان از مود بدر شدنِ ماست کە از 
تسحولی در حالت وجودی ما حکابت 
میکند. از این رو کلمات فوق ممچنین بیان 
می دارد. کە راز وجود ماورای طبیعی ہامام 
غائف إعج] در فھن و آگاھی شیعی 
چیسٹ. کسی که در ان حال روحی نباشد: 
قادر بە مشاھدۂ او نخواعد بود, 

سپھروردی در حکایت "عقل سرخ 
خویش بە ھمین نکتہ اشارہ داشته و مقصود 
او از جملەای کە در آعار سخن از ارنفل 
کردیم: ھمین است: ہاگر ضر شوی ازکوہ 
قاف اساں توائی گذشنن۔ء 


نامہ فرھنگ: شمارہٗ ١٠و ۱١‏ 


لا این مقاله از مأخذ زیر ترجمه شدہ است: 


بمنکم۴:تھم+را مہ منماہیأ) بہجبہ+3] 

+7 ء۶٥‏ ئأا|٘۷٘۲۷:ج٦ہ!1‏ 4۷۰ ۸۶ 
ام٥رومہ۶[‏ ططط؛ فقمہ بہممنوہ:ہ+] 

6 ب٦۳‏ میوںمدچھاوںن 


مہا ۰إ 
منماتا - 2 
مہنا٥‏ لوا ۔ 3 
16کراہ::0(5٣)‏ ۷۶ ۰۸و۱ ۔ 4 
مشمصجہ:[ ۷۷فذچوہ:) -5۶ 
مضەضظاہا لصصہظام5 - 6 
7۸051۰ ۔ 7 
۸ ۔ ۸۲٥٥8۵۳98۱‏ 9۵۲٥٦۱ا0.‏ ترحمۂ 
رساله عقل سرخ” بے زبان فرانسے در 
مجموعه دربارۂ اسلام ایرانی ؛ وجوہ معنوی 
و فلسفی۔ جلد دوم کتاب دوم: سھروردی و 
افلاطونیان ایران ٠‏ پاریس (گالیمار) ۱۹۷۱ء 
آمدہ است. برای مطالعة بیشٹر در این زمیلہ 
به طور خاص کتاب مغتم از جلد چہارم 
عمین مجموعه دربارۂ امام غائب“ (عج) 
رجوع شود 

9- ۲۲۱۹١۱۱١٤۶۹8۹ 
۱۴۷۸ ۔ ۸۸0۲6 500111885 (۱۵۳۵ ۔‎ ٠٦ 

م) سیاستمدار و نویسندۂ انگلیسی۔ 
016117 .11 
جانا -12 
٢‏ - بنابراین طرح فلک الافلاکی درعلم 
هیات ارسطوبی یما بطلمیوسی اثسارہەای 
نموداری است و هر چند این علم سنسوخ 
شدہ ولی ھمچنان اعتبار دارد. بدپن معنی 


پاماھوارہ چقدر ہالا بروید؛ ماداسی کە از 
"آستانه" نگذشتەاید یک اہنچ ہم بە سروی 
ناکجاآباد پیش نرفتەاید. 
۴۔ در زبان یونانی 188080 و در عربی 
ظاہر 
۵۔ در زبان یونانی 18880 و در زبان 
عربی 'باطن'۔ 
۶۔بزبان فرانس 85818. 
۸9۸۵91۱٥ ٥8۵۷‏ -17 
۸۔ در خصوص این معنای "حضور" 
به مقدمہ مؤلف بر کتاب المشاعر ملاصدرا 
رجوع گنید۔ 
۷۸۷/١۱0۶ ۱٥۱۵9۱٣85۰‏ -19 
٠۔در‏ مخصوص آنچہ از ابن پس مطرح 
می‌شود بە کناب ارض ملکوٹ, کالبد انسان 
در روز رستاخیز: از ایران مزدابی نا اہران 
شسیعی نسوشتة ائری کربن (ترجمۂ 
سیاضیا؛الاین دھشیری: مرکز ایرانی 
مطالعةٔ فرھنگھا: چاپ اول؛ ۱۳۵۸) رصوع 
8 -21 
80010858 00 ٹ!ام5ام5 -22 
۴۔ 8۷۵08050018 2٥8۸۵۷۵۱‏ (۱۷۷۲۔ 
۶۸۷۸ ۳ 
۲٢۔آسمان‏ و شگفتبھای اُن : ھمچنین 
دوزخ و برزخء برمنبای دیدمصا و شنیدەھا 
ترجحمةٔ انجمن سولائبورگ: لندن ۱۸۷۵ء 
سوئدنبورگ بارھا ہر این نظریه دربارۂ زمان و 
نکان کید کردہ اُست, اگر بە این نظریه بھا 
داوم نشودہ تجربەھاىی دی را می نوان ہا اقامہ 
دلابلی کە ھمان ندر سادداند کے پوچ و 
بی اعتباں پاسخ گفت۔ این نوع استدلالھا؛: 


مکاشفات روحانی مربوط بە عالم معنی را با 
ارعامی کے محصول داستاتھای علمی ۔ 
تخیلی اند اشتباہ میگیرند. ورطەای بی پابان 
این دو را از یکدیگر جدا می کند. 

۵۔بہ اثر مولف دربارۂ اسلام ایرانی ... 
+ جلد چھارم,: کناب پنجم (مکتب اصفھانہ 
رجوع کنبد۔ فصل دوم این کتاب کل بہ 
نرشٹەھای ملاصدرا اخنصاص یافته است. 

٣۶۰٠‏ ۔ ۳۵۱8۵۶8۱59 (۱۵۴۱ ۔۱۴۹۳ء.) 
+کیمیاگر و پزشک آلمانی. 
۷۵ ١9١۲ا‏ - 27 

۸ ۔ رجوع کنید به کثاب کرہن تحت 
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اعجاز وکرامت 


عقالة حاضر سٹن سخترانی آیتالله سید محمد 
ضامنەای در کنگرهٔ بزرگداشت علامة محقق فیىاض 
لاھیجی ہو د کە در تیرماہ سال جاری د رگیلان برگزار شد. 


آیت الله سید محمد خامنەای 


بحث از اعجاز و معجزہ و کرامت اگر چه دارای ابعاد 
گوناگون است و از دیدگاهھای بسیاری می توان به ان 
نگریست: اما جایگاہ اصلی ان علم کلام است و علم کلام 
عمانگونە کە به آن نگاھی خوامیم انداخت بسیار ناقص و 
نارسا از ان بحث نمودہ است. ھمچنان کە در تاریخ علم 
کلام اسلامی آمدہ و روشن است: این رشته ازعلوم نقلی 
در یک تقسیم کلی در دست سە مکتب و سے دسعہ از 
متکلمین مسلمان ہبودہ است: متکلمین اماميه متکلمین 
معتزله متکلمین اشاعرہ. 
-١‏ متکلمین اماميه کە شاید برخلاف مشھور کھن‌ترین و 
پر سابقەترین مکاتب دیگر باشد از صدر اسلام و 
بلافاصلء پس از رحلت پیامبر اکرم (ص) بە دامان عترت و 
اھل بیت معصومین (ع) پناہ برد و از ان منبع غنی و پربار 
و آبشخورھای دسٹرس و آمادہ در طول سە قرن نخستین 
تاریخ اسلام معارف فراوان و حقایق بسیار فراچنگ آورہ۔ 

در موضوع تعبد به عقل یا نقل کے مورد امتلاف 
اشاعرہ و معتزله بودہ اماميه بصورتی صحیح از ھردوی 
این منابع خدادادہ بھرہ می ‌برد و یکی را در مقابل پذڈیرش 
دیگری رد و طرد نمی کرد. متکلمین اماميه در عین آنکه بہ 
عقل و استدلال و تا حدودی به فلسفه یوناني ترجحمه شدہ 
به عربی (در اواخر قرون دوم و سوعم ھ) نظر داشعند ولی 
بیشترین بھرہ خود را از المه معصومین و پس از آٹھا از 
متون و احادیث اھل بیت میگرفتند و از این روست کهھ 
علم کلام نزد متکلمین اماميه رویھم رفعه از ارج و 
شکوفایی بیشٹری برخوردار است و این عمان میرائی 
است کە بعدھا دستمايه فلسفه اسلامی گردید و راہ آن 
فلسفه را از فلسقه یوٹانی ‏ تا حدودی بسیار - جدا نمود. 
اگر در آراء برخی متکلمین امامی انحراف یا اعوجاجی 
دیدہ شدہ است معلول سلیقەما و دیدگاھھای ضعیف 
خود ان عدہ از متکلمین بودہ است۔ 
سبب اعتدال متکلمین امامی در گزینش عقل و نقلء 
ان بود که اصولاً کلمات امیرالمومنین علی علیەالسلام و 
ائمه دیگر جوھری استدلالی و عقلی داشت کہ ان نیز از 


نامه فرھنگ شمارۂہ ۰٠و١۱‏ 


سرچشمه وحی و دامان معارف مقام رسالت پیامبر اکرم 
(ص) عايه گرفته بود و پیروی از مین کلمات و تعبد بہ 
منقولات بازماندہ از یساط آنانء خود نوعی عق لگرابی و 
استدلال پیشەگی را بوجود میآورد. 

با وجود این صیفه اصلی تکلم اماميه باید افزود که 

بە سبب سیطرہ عمومی کلام اشاعرہ و معتزله از قرن سوم 
و چھارم به بعد متکلمین اساميه نیز - جيز در مسشله 
امامت و چند مسشئله دیگر -گوشه چشم بے دو مکتب 
رگ رت دائفتفدی بز یی لہ امساز و قرامت 
دیدہ می شود کە متکلمین امامی نیز در عمان ساحت 
متکلمین دیگرگام زدہ بە جای تعمق بیشتر در زرفای 
بیکران آنء به معدودی بحٹھای سطحی و پاسخگوبی به 
برخی شبھات و اشکالات معروف پرداختەاند۔ 
۲- منکلمین معتزله: این دسته از متکلمین غیر اماميه - 
کە می توان ادعا کرد باصطلاح امسروز شیوہ و مشی 
پوزیتوسیتی داشتند- جز در مواردی کە اصول اعتقادی و 
ضروریات عقیدہ اسلامی اقتضاء می‌کردہ به منابع غیر 
عقلی ( و غیر تجربی ) تکیە نمی کردند و پس از ترجمه 
فلسفه یونانی به عربی بے اقتبساس و حتی تقلید از ان 
پرداختند و اموری راک به نظر انان با عقل منطبق نبود 
انکار کردند۔ 

_اصحاب این مکتب بە بھانه تمسک و اعتماد بە عقل, 
هر آنچە راک تجربه و علم اندک آنان از حقایق جھان 
بزرگ و عقل شخصی اجازہ نمی دادء نمی پذیرفتند و رد 
می‌کردند و یکی از این حقایق وجود و صحت کرامات 
اولیاءالله بود که معتزله منکر آن بودند. 

٣‏ متکلمین اشعری (یا اشاعرہ): این دسته از 
متکلمین ئە مانند معتزله بە عقل و استدلال تکیه کافی 
می‌کردند و نە بە احادیث گرانبھای اھل بیت - که مورد 
توجە اماميه بود - می پرداختند. پایە و منبع اصلی معارف 
و مفتاح مسائل آنان معدود احادیث نبوی بود کے بنام 
سنت بە ان نظر داشتند و می‌دائیم کە قرآن مجید نیز اگر 
چە منبع مورہ قبول هر سے مکتب متکلمین بود ولی 
بعلت دشواریھای تفسیر و بھرەگیری صحیح از آن و دوری 
غیر اماميه از احادیٹث تفسیری اھل بیت علیھمالسلام 
نتوائست منبع کافی برای این متکلمین باشد و در نتیجه 
در پیچ و خم تعارضات ظاھری مفاھیم آیات فرو ماندند و 
راہ بە حق و واقع نبردند۔ 

اشاعرہ در میان متکلمین مسلمان: فروعاندترین آٹھا 
در حل مسائل معرفتی بودند زیرا با انکار عقل در مقابل 
شرع نیمی از اہزار درک معارف را از دست دادند و با 
بی اعتناہی بە سنت حاصل از اھل بیت -کە وارٹث اصلی 
و حقیقی پیامبر (ص) بودند - و ناتوانی از دسٹترسی به 
عمق معارف قرآنی. در نیمه دیگر نیز نتوانستند بە عمق 
حقایق معارف اسلامی دست یابند. 


ہا توجه بهە ضعف و ناتوانی ذاتی دو مکتب اعتزال و 
اشعری و اسبابی که در معرفی مکتب اماميه گذڈشت: هم 
علم کلام کارکرد چشمگیر و ژرفی در معارف اسلامی 
نداشت و روشن است که مسئله معجزات و کرامات نیز 
در ھیچ یک از سە مکتب مذکور ھرگز بە پاسخ کامل خود 
ٹرسید. 

مباحث عمدہەای کەه متکلمیں دربارہ اعجاز و کرامت 
مطرح می‌کردند مسائلی بود از قبیل اینکە آیا اعجاز و 
خرق عادت: مخصوص پیاعبر است؟ (که معتزله بے ان 
معتقد بودند) یا اولیاءالله قادر به بروز کوامت و رق 
عادت می ‌باشند و... در ھمیں رمیمه مسئله تعریف معجزہ 
وکرامت و فرق آن دو - و یا اینکە آیا معجزہ به صورت 
تحدی است؟ و آیا خداوند امکان صدور آن رااز دیگران 
سلب مو کند؟ یا خاصیتی است در شخص نہی؟ و آیا 
خرق عادات ناٹشی از قدرت نہی ولی است ؟یا از 
خداست؟ هھمگی از مھمترین مباحث متکلمین بودہاند. 

این کوتاء دستی دائنش پژومان معارف اسلامی ادا 
یافت تا آنکه نخست فلسفۂ اسلامی بە دست شیخالرئیس 
ابن سینا و اخلاف او و سپس عرفان محی‌الدین ابن عربی 
و شاگردائش پای به میدان تحقیق و تحصیل گذاشت و از 
ہرکت معارف اصیل اسلامی در کتابِ و سنتہ: پردہ از 
رخسار بسیاری ازمسائل دشوار علوم عقلی و معارف الھی 
برداشته شد. 

بە عبارت دیگر: کند و کاو مسئله معجزہ و کرامت نیز 
- مائند بسیاری از مسائل علم کلام ۔بعدھابے عھهدہ 
فلسفه و عرفان گذاشته شد و ممچنان کە خواعیم دید 
اماميه نیز گاھی تحت پوشش و نام علم کلام (و از برکت 
احادیث اھل بیت) مسائل دشوار کلامی را اندک اندک بە 
قلمرو فلسفه اسلامی کشاندند و ان را از اوھام متکلمین 
پیشین رھانیدند ٹا بە جایپی که کتاب تجریدالکلام خواجه 
بزرگوار نصیرالدین طوسی -که در واقع سرپل انتقال علم 
کلام بە فلسفه اسلامی است - سالھا متکا و محور اصلی 
مباحثات فلاسفه در فاصله قرن ھفتم تا یازدھم بہودو 
آنگونە کە معروف است بیش از یکصد شرح و حاشيه 
توسط فلاسفه این قرون بر ان و ہر شرح (تجریدالکلام) 
علامہ حلی نوشته 

در سايه یک تحقیق گستردہ می توان به این نتیجه 
شگفت دست یافت کە فلسفە عاليه صدرالمتالھین - که 
بظاھر ملتقا ور مصب فلسفەھای مشاعی و اشراقی و 
عرفان یونانی و اسلامی است - در اصل٠‏ شکل تکامل 
یافتهۂ عمان علم کلام نصیرالدین طوسی است کە در طول 
چھاردہ قرن پربرکت به فلسفہ مکتب شیراز و سید سند و 
صدرالدین شیرازی و دوانی و افاضفل دیگر تا مکتب 
اصفہان و میرداماد انجامیدہ است و در مغز و روآان 
صدرالمتالھین جایگزین گردیدہ و با استلاط و چاشنی 


شته شدہ است۔ 


نامه فرھتنگء شمارہۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


۷ 


عرفانابن عربی و فلسفه سھروردی بصورت فلفه 
متعالی و مکتب بی مائند متعاليه درآمدہ استہ۔ 

با توجە بە این حقایق تاربخی دربارہ مناسبات علم 
کلام و فلسغہ در میان اماميه می توان بە این سال پاسخ 
داد کہ چرا فیاص لاھیجی در کتاب رد (گوھر مراد) 
پشت بە متکلمین کردہ و در مسئله معحزہ و کرامت از 
سبک و ادلہ فلاسفە پیروی نمودہ است. 

اگر کتاب گوعر مراد را آُنگونە کە در اذھان است کتابی 
کلامی دالیم و لاھیجی راکە در قلمرو علم کلام گام زدہ 
است بک مٹکلم بحساب آوریم شاید وی نخستین کسی 
باشدکه در ایں مسئلہ از نظرگاہ فلاسعه و به دور از شیوہ 
متکلمیں۔ نگریسته و مائند متکلمین أن نپرداخته استہ۔ 

فیاض لاھیچجی در کٹاب گرانقدر خود گوھر صراد در 
بحث از معحزہ و کرامت: تحت عنوان ہ٭حقیقت و ثبوت۷ 
سخن گفتە و برخلاف دیدگاہ شابع و عام متکلمین ۔ک 
ممحزہ را از فروع و نتایح نبوت بشمار آوردہاند و قاعدتاً 
نایستی پس از شوٹ اصل نبوتٹ ىہ ان پرداحت ۔کسی را 
نبی می داند کە علاوہ بر دارا بودن قدرت علمی و بینش و 
ادراگ فرائر از عادی بشر - کە از ان بە قوت ادراک تعبیر 
میکند - دارای ثوان فراتر و فوق عادت بشر در طبیعت 
در معنی معجزہ باشد کە بە ان قوت تحریک ىام میدھد و 
عنگامی که انسائی به این درجه کمال رسید و بر او وحی 
نازل گردید: ىە مقام نبوٹت رسیدہ است. 

در واقع: مقام نبوت بە دہال قدرت نظری و عملی 
صدور معجرہ و کرامات از انسان برگزیدہ می‌آید ئە اینکە 
قدرت اعجاز و تحریک طبیعت بە دتبال وت باشد 

لاھیحی در فصل پنجم مقاله سوم کتاب گوھر مراد در 
بیان حقیقت نجوت و ذکر خواص ہفس سری چنین 
میگوید: 
بدان که حکما گفتەائد در ئعس ناطقه باید سه حاصیت 
مجتمع ہاشد تا قامت قابلیٹش بە تشریف ہوت سرافراز 
تواند شد وھی ان یسمع کلامالله و یری ملاثكەالله بعلم 
جمیعالمعلومات او اکٹرھا من عندالله و ان بطیعة مادة 
الکائنات باذن الله. بیائش آن است که نفغس ناطقه را دو 
گونە قوت است: قوت ادراک و قوت تحریک. 

پس بە نظر حکماء نبوت از سە عنصر کلی بوحود 
میآید: ١-وجی‏ و اتصال معتوی نا مبدا -٢‏ قوت ادراک 
۳- قوت تحریک مادہ و بە دیگر سخن: اگر انسانی در 
مرحله ادراک و شناخت خود از جھان به مرحله کمال 
ممکن برسد آنچنان که در نفس او تأُثیر بگگذارد و آن و 
بگونەای آینەوار روشن و تھذیب کند که ٹوانی بیابد که 
حنی در مادہ احسام و عادیات جھان تأئیر بگذارد و 
شایسته ان شودکە براو وحی وکلام و یا رسول اٹھی نازل 
گردد. نبی شدہ است و به مرحلۂ نبوت رسیدہ است۔ 
وی در شوضیح شسرط اول یعنی قوت ادراک: چنین 


میگوید: 

وادراک ہر دو گونہ اسٹ: ادراک عقلی و ادراک حسی 
و خواص ثلالہ راجع شود بە کمال قوتھای سەگانہ: چه 
کمال قوہ ادراک عقلی (گلی) آن است کە هر تعقلی كه 
ممکن شود دیگری رابە تعلم و نظر در آزمنه متطاوله 
حاصل باشد مر او را بە اسرع حصول در اقصر ازمنه بقوہ 
حدس بدون تعلم. ۱ 

و کمال قوہ ادراک جزٹی (حسی و خیالی) - سمما 
قوہ متخیله - آن است کە با ان بضغایت قوی باشب در 
تھایت انفیاء و اطاعت باشد مر قوہ عقليه را بحیٹی که 
عنگام انتقاش و ارتسام نفس بصورت معقولات و اتصال 
وی به دعقل فعالء که مفیض علوم و کسالات است 
باذنالله تعالی و جبرئیل عبارت از اوسٹ. قوہ متحليه 
منجذب شود به سوی قوہ عقليه بحدی که هر صورتی که 
مرتسم شود در ذات نفس۔ بعنوان تجرد و گلیت. مرتسم 
شود مثالی و شبحی از او در قوت متخیلہ بعنوان تمثٹل و 
جزثیت: سپس حکایت کند متخليه: مدرکات قوہ عقليه را 
اگر ذوات مجردہ باشد۔ بهە صورت شخصی از اشخاص 
اسان کە افضل انواع محسوسات جوھریه است در کمال 
حسن و بھاء و اگر معانی مجردہ و احکام کليه ناشدہ بھ 
صور الفاظ مقروہ محفوظه - کە قوالب معانی مجردهہ 
است - درکمال بلاغت و فصاحت. 

و چون تطبع و ارتسام بصور مذکورہ در کمال قوۃ و 
ظھور یودہ اداکند ان صور را به ٭حس مشترک؛ بحیٹیتی 
که صور و ذوات: مدرک به حس بصر و صور الفاظ 
مدرک بحس سمع گردد و چنان مشامدہ شود کہ شخص 
در کمال حسن در برابر ایستادہ کلامی در فصاحت: القا 
می کند...:' 

این ھمان نظریه فلاسفه اسلامی است که وحی را 
نزول درجه بە درجحه ادراک و دریافت پیامبر از مرتبه ادراک 
عقلی بە ادراک تخیلی می دائند کە از این مرحله و از راہ 
حضور معکوس معلوم عقلی و تخیلی در حس مشٹرک بە 
مرحله احساس راہ می‌یاہد و مدرکات عقلی پیامبر به 
صورت الفاظ و اصوات درگوش او ششنیدہ و احساس 
میگردد. 

ھممجنین است حالت رؤیت فرشتگان: کہ ادراک 
عسقلی ذوات و عقول مجردہ با طی سلسلە مراتب 
معکوس حس بە خیال و عقل۔ این بار از عقل و خیال 
گذشته بە واسطۂ حس مشترک بهە احساس بصر می انجامد 
و پیامبر: صورتِ فرشته (یا ھمان عقل مجرد) را بہ چشم 
خود می ‌بیند (یعنی احساس م ی‌کند کە می‌بیند). 

لاھیجی این شکل اتصال با حقایق عالم را - کە طبعاً 
بە صورت علم حصولی نیست - هھمان قوت ادراک 
می داند کە بدون این توان و قدرت: رتبۂ پیامبری میسر 
نیست و صدور معجزہ یز غیر ممکن است زیرا ھمچنان 
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آ 
١‏ 
٤‏ 


مجووییستجیمٛود وم عجمہ ےسیو 


چووییویِِٛجب یج چیہ ج مود موس حجیہ >> 


سے وو و 





کە حکمت عملی بدون حکمت نظری حاصل نمیشود 
نفس انسائی بدون تکامل از راہ ادراکات عقلی - و آنگونە 
کە بعد از این خوامد آمد - از راہ انتقال از انسان صغیر بە 
انسان کبیر (بلکه اندراج جھان ماوۃ و مت در قالت ععلی 


خود در نفس انسان کامل) توان سیطرہ و تاثیر بر جہان 
رانمی یاہد۔ وی پس از گذار از این مرحله بە مرحله تائیر 
عینی در اشیاء می پردازد و میگو بد: 


ہو اما کمال قوہ تحریک آن است که نفس ناطقہ در 
قوت فعلى و شدت تائثیر بە مرتبەای رسد کەه مرچهە و تصورء 
کند و عر صورتی کە در خیال او نقش 
وجود او تعلق گیرد - فی الحال - در خارج موجود شود۔ 

این مرحله گاھی مت متحقق تواند شد کے نسبت او در 
تصرف بە مادۂ کائنات چون نسبت او ىاشد یه مادۂ بدن 
خود و چنان که هر نفسی در بدن خود به مجرد 9تصورا 
تاثیر تواند کرد (چنانکه در صورت شھوت و غضب ر 
خوف و رجا و خجالت و حیا این معنی نھایت ظھور را 
دارہ). نفس مذکورہ در ھر بدنی: بلکە در ھر مادہ به مجرد 
وتصررہ و تعلق وارادہ: تأثیر تواند نمود۔ 
. و چون این نسبت متحقق گردد. مطیع او شود - هر 
اینه - مادہ کائنات به حیثیتی کەه هر صورتی کەہ خواھد در 
او به خواہش او و بە اذن خداء موجود تواند شد...۰: 

وی پس ازشرح و ا کی ا رف 
فعل۔ یکی تأثر از جھان و دیگری تأثیر در آن, به خاصیت 
سوم نبی می پردازد و می‌گوید: دو چون این مرتبه -که 
کمال قوت ٹتحریک است - حاصل شود خاصیت سوم 

نیز از خواص ثلاٹه مذکورہ متحقق شود و نفس ناطقه به 
حقیقت نبوت متحقق گردد و قابلیت ٭وحی: الھی حاصل 
آید و تفاوٹ انبیاء در مصراتب نبوت به حسب تفاوت 


بندد و وارادہہ به 


خواص مذکورہ باشد و مراتب شدت و ضعف و کمال رو 
نقص.: 

برای روشن شدن این مطلب باید بە مقدمەای 
پرداخت و چند نکتە را بە خاطر سہرد: 
اول: آنکە نفس ناطقه دارای قدرت تأثیر اسٹ. این تأشیر 
گاھی باواسطہه و با اہزار مادی است مانئند تأثیر ارادہ بر 
عضلات و صدور حرکات بدنی و افعال و گاھی بیواسطه 
است مانند تاثیر درونی انسان برخود و تاثیر بر اشخاص و 
اشیاء کە بە صورت اعجاز و کرامت و امثال آن کە از صر 
یک در علم مربوط به ان بحث شدہ است. 

ریشه و منشأً این قدرت نفس ھمان سنخیت و 
شباھت آن با مجردات (عقول و نفوس مجردہ) است: کهھ 
ھا نیز اظلال و امثلەای از روح و امر الھی ھستند. ۔ لذا 
ابداعات نفس را دأمرہ می‌خوائیم ھمچنانکه قرآن مجید 

نیز از اہداع و انشاء الھی بە دامرہ تعبیر کردہ است و ما در 
پایان مقاب یە توضیح آن خواهیم پرداخت. 

دوم: و قرغ انسان در خود پا اشنا دیگں 


درجات و مراتبی دارد بە این ترتیب: 

الف - نزدیکٹرین اشیاء به تحریک و تأئیر در هامرہ و 
ابداع نفس انسانء سلسله اعصاب مرگزی است که برروی 
عضلات خارجی ر محرکۂه بدن تا ٹیر دارد: نفس با روش و 
ساز وکار پیچیدہ و مجھول خود فرمان حرکت رااز طریق 
مغزو اعصاب بەه عضلات می ‌رساند و فلاسفه و متکلمین 
جوم دوہ و سے .سد 
١‏ تصور شیٹی 
موکد یا میل ۴۹ عزم و ارادہ٭ ۵ حرکت عضلات. 

اینگونہ تأثیر نفس از سادەترین و رایچترین طرق تأثیر 
نفس در خارج است که هر انسانی توان آن را دارد و این 
استمداد تا دوران بلوغ جسمانی بە کمال خود می ‌رسد۔ 

ب-گونە دیگر تأثیر نفس کے امکان ان در برخی 
مواقع و در برخی افراد وجود دارد و تاثیر آن در سلسله 
اعصاب موسوم بە اعصاب سمباتیک و پاراسمپائیک 
است کە معمولاً فرمان مخز را بصورت خودکار و بلا ارادہ 
پھ اندامھای داخلی مانند قلب و ريه ومعدەو رود وکبد 
و امثال ایٹھا می ‌رساند و بطور عادی قصد و ارادہ انسان در 
کار و عمل آٹھا تأثیر ندارد۔ 

با وجود این: گاھمی با تمرین و ریاضت و کرشش 
معنوی برخی افراد توانایی آن را یافتەاند که به یک یا چند 
عضو و اندام داخلی فرمان بدھند و کم و بیش ان را بہ 
ارادہ خود درآورند. 

چ - شکل دیگر و بالاتر و نیرومندتر تأئیر نفس کە 
تأاشیر آنٍ در اندام و عفلات اشخاص دیگری است. 
اپنگوئە تأثیر: نخست بر نفس طرف معمول (سوژڑہ) خود 
تأثیر می کند و با واسطۂ ان نفس (کە بە نوعی تسخیر شدہ 
است) بر اعضاء وی اثر میگذارد. 

نمونه اپنگونه تأثیر و تحریک مفس در دیگران رادر 
تلقین بە غیر و ایجاد تبسم و نظائر اں می توان یافت. اینھا 
انعال صادرہ فعل ارادی محسوب نمی شوند و باصطلاح 
از افعال تولیدی است و سبب ان غیر از فاعل مباشر است. 


٣۰۴‏ تصدیق بے منفعت ان ۳۶ شوق 


شرط این تاثیرہ نیرومند بودن و تفوق روحی نفس عامل و 


آمرو ضعف و تسلیم بودن نفس شخص معمول (سوژہ) 
است. 

د -۔ مرحله دیگر تأثیر نعس کە قوت بیشنری از 
مراحل پیشین دارد و تأثیر ان در بدن افراد یا مادۂ احسام 
است بدون دخالت یا وساطت نفس ان شخص. از این 
قبیل است تأثیر چشم (یا چشم زخم) کە ان را شور 
چشمی می نامند و نیز تطیّر و تعبیر خواب و نظاہر ایٹھا: 

ھ - مرحله و درجه بالاتر أئیر نفس: ٭ تاثیر آن در مادہ 
بی جان و تحریک و تأثیر در اجسام است: مانند آنکه با 
ارادهٔ انسان چوب یا سنگی تبدیل بە موجود جاندار شود 
و یا سنگ و درخت سخن بگوید و یا تصویری بر روی 
دیوار موجودی زندہ شود و مانند موجودات زندہ عمل 


یی 


کند.۔ 

و ۔ بالائراز ھمه این تأثیرات و تحریکات نفس که 
تائیر ان در نفوس آزاد (مفارق از مادہ) یا آزاد شدہ است۔ 
مقصود از نفوس آزاد شدہ نفوسی از انسانھاست کە بس از 
مرگ از تن رھاہی یافته و بدون جسّم مادی زندگی 
می‌کنند؛ در مقابل نفوس مفارق کە حکما ان ر! واسطهە بین 
عقول مجرد و جھان مادہ می دانند و به نفوس فلکیه 
تطبیق میکنند نمونه تاثیر در نفوس آزاد شدہ. اعادہ آٹھا 
ىه٭ جسم مردم انان است کە بصورت احیاو اموات در 
معجزات برخی از انبا رخ فادہ و در تاریخ ثیت شدہ 
است, تاثیر در نفوس فلکی نیز از قبیل تاثیر در تدبیرات 
آٹھاست کە معروف بىە تسخیر و تأثیر در افلاک و ستارگان 
است۔ بااین مقدمه و ىا اشنابی و شناعت مراحل و مدارج 
مختلف تأثیر نفس در ماوراء تن و اشنا شدن با مغھوم 
واقسام ہتحریک: و هکمال قوت تحریک: کے در کلام 
لامیحی آمدہ بود می توان بە تحلیل گفته وی پرداخت که 
میگوید: ہاماکمال قوہ تحریک ...٭ 

براساس نظويه وی و حکمای دیگرہ انسان از لحاظ 
امکان طبیعی: می تواند بوسیله نفس ناطقه خردہ ھرچءہ را 
که در صفحہ ہنصورء او موجود باشد با در ذھن و ٭خیالء 
او نگنحد تحت سیطرہ ہارادہہ خود درآورد و با ارادہ خود 
ان موجود ڈھنی راکسوت وحود خارجی بپوشاند و 
عوحود سازد. 

شاید شیخالرلیس: نخستین کسی ىاشد کە صریحاً این 
مل را در کتاب فلسھی حود اشارات به تدوین و بیان 
فلسمی دراوردہ است وی در بمط عاشر ضمن اشارەای 
ز تببھی چسیں می‌گوید: 
اشارۂ: اذابلٹک ان عارفاً اطاق بقونه فعلاً او تحریکاً او 
حرکةً بخرچ ان وسع مثله فلا نتلّفه بکل ذالک الاستنکار 
فلقد بحد الی سبیه سبیلا فی اعنارک مذاھبالطبیعة 
تلیه: قد بکون للانسان و هو علی اعتدال من احوالہ حدذ 
من‌المنهء محصورالمنٹھی قیما یتصرف فيه و یحرکه... ٹم 
تعرض لنفسه هيه ماء فتنضاعف منتھی منته حتی لستقل به 
بکنە قوته کمابعرض لە فی الغضب او المنافئش.... و انتشاء 
المعتدل. ۔رالفرح فلا عجب لو عنت للعارف هزہ کالغشی 
عندالمنافسه فاستغلت فواہ حميه و کان ذالک اعظم و 
اجسم ممایکوتن عند غضب او طرب: و کیف لا و ذالک 
بصریالحق و مبداالفوی و اص لالرحے" 
حواحه تصبر طوسی در ذیل شرح ان میگوید: 

٭و من ذالک یتمین معن ی الکلام المنصوب الی علی 
(ع): والله باب خیر بقوؤٴ جسدانيه ولکن فلعتھا بقوۂِ 
ربانیة٭ 

در این کلام رمز گونڈ شیخالحکما اىن سیناء بە اصل 
سنخیت و مشابھت اعحاز و کرامات پا نظایر اں از احوال 
نفس اشارہ و تشيه شدہ ولی بە کیعیت ان تصریح مگشته 


است در حالی کە صدرالمتألھین با التقاط از فلسفه اشراق 
و عرفان و ہا خصلت فاش گوبی و پردہ دری حسود در 
مواضعی ازکتابھایش بە بیان کیفیت و عاھیت این پدیدہ 
انسانی جھانی پرداخته است. 

ازحمله در شواعدالربوبيه در اشراق ٹانی و ٹالث از 
مشھد خامس پس از بیان خواص سە گانه نبوت (یعنی 
احراز قوہ قدسيه و تلقی وحی وتحریک مادہ) در بارہ 
خاصیت تأئیر نفغس در مادہ و سبب ان چنین میگوید: 

وو عامالخاصہ الثلائهہ فھی فوۃ فیالنفس من جھةہ 
جزەھاالعملی و التحریکیه فتژثر فی ھیولی العالم بازالة 
صورۃ و نزعھا عنالمارہ او تلیسھا ایاھاء فیؤٹر فی استحاله 
الھواء الي الفیم و حدوث الا مطار و تکونالطوفانات 
والزلازل ...و یسمع دعاله فی ‌الملک و الملکوت لعزیمة 
قویة فیستشفی المرضی و یستسقی العطشی و یخضع له 
الحیوانات و ھذاایضاً ممکنء لما ثبت ان (الاجسام) 
مطیعة (للنفوس) متأثرہ عنھا و ان (صور) الکائنات 
یتعاقب علی (المراد) العنصریه بتأئرات (النفوس) الفلکیه۔ 

و انماالنفس الانسانيه اذا قویت تشبھت بھا تشبه الا 
ولاد بالآباہ فیژٹر فی ھیولی العناصر تأئیرھا و اذا لم تقو 
لم تبقد تأئیرھا الی غیر بدنھا و عالمھاالخاص. 

وما سن نفس الا ولھا تاشیرات فی عالمھاالخاص 
فیکون اذا توعمت صور مکرومة استحال مزاج بدتھا و 
حسدثت رطوبة العسرق و الرعشے و اذا حدثت فیھا 
صسورۂالفلبه یسخن البدن و احمرالوجه ...وھذہ 
الحوادٹث فی البدن انما تکون بمجرد التصورات. 

.. فلا عجب من ان یکون لبعض‌النفوس قوہ کمالیه 
مؤژیدہ منالمبادی فسصارت کانھا لنفس العالم فکان ینبغی 
ان یؤثر فی غیر بدتھا فیطیعھا عیولی العالم طاعةالیدن 
تلنفس فیژثر فی اصلاحھا و اھلاک مایفسدھا او یضرھاء 
کل ذالک لمزید قوۃ شوقیه و اعتزاز عصلوی لھا یوجب 
شفقه علی خل ق‌الله شففهالوالد یولدہہ 
و نیز در رسالە الواردات الفلييه (غیض ۳۸) اوردہ 
اُست: 
٭ الاسباب الع وجبة لخوارق العادات الصادرۃ عن الانبیاء 
ثلائة باذن داع الاشیاء: صفاء و نقاء فیالنفغس وقوہ 
نظريه فویه فی‌الحدس و ضعف سلطان السمتخله 
منالحس. 

اماالاول: فھو ان جوھرالنفس من سنخالملکوٹ و 
الملکوتیون مؤٹرة بالطبع فی ذوات الجھات والسموت:؛ 
اذاالمواد والطباع مسھرہ مطیعة - طوعاً اوکرما- لعالم 
لابداع فالنفس التی شعلة من نارھاء تفعل مثل آثارما لکن 
علی حصب طاقتھاء واول اثر یظھر من ذاتھاء هو یدتھا و 
سعسکر فواھا و آلاتھا۔.۔ و اذا کان ھذا واقعا.. فلیجز وقوع 
نف سکبیرة و افیة بتدییر مملکةاصرض و اطول ح 
یستوعب حکم کسخیرعا و تدبیرھا فی انقیاء الا جساد الی 


نامه فرعنگ: شمارۂ ر۱١۹‏ 


ان تعدی سلطانھا الی عالم الکون والفساہ... 

فالحاصل انالنفس الٹی ھی من جوامر المسلکوت و 
من سنخ عالمالجبروت: متی تد تشبھت بالمبادی والعلل فی 
وصسفی العلم و العمل. تفعل امشال افسالھا۔ .+ءومنا 
کالحدیدة الحامیة المحمرۃ... تفعل فعل التار من‌الاشراق و 
الا حراق لاتصافھا بصفتھا...: 

در این گفته صدرالمتاُلھین: می توان نکتەای را که 
لاھیجی بە اجمال و اختصار از ان گذشته است یافت. 
لامیجی در بیان کیفیت وقوہ تحریک٤‏ در انبیاء و اولیاء بہ 
گفتن این ن جمله بسندہ کردہ است کە: این مرتبه گاھی 
مستحق ٹواند شد که نسبت او در تصرف به مادہ کائنات 
چون نسبت او باشد بهە مادہ بدن خودہ ولی دربارۂ کیفیت: 
یا وحدت این دو "نسبٹتّ پا رابطء آتھا توضیح ندادہ 
است. پارەای ازاین توضیح را در وجوہ و مطالبی کے از 
ملاصدرا نقل کردیم می توان یافت و پارەای دیگر را در 
کلام دیگران بشرح اقسام زیر: 

وجه اول: صدرالمتاًلھین برای بیان جواز تا 
کائنات به نسبت ”تأثیر در مادہ بدن خویش ” بهە سننخچیت 
انسان (نفسی انسانی) با قوای حاکم بر طبیعت جھان (یا 
نفوس مدبرہ و منطبعه در افلاک) استدلال می‌کند. 

این یکی از وجوہ امکان صدور خوارق عادات رو 
معجزات و کرامات انسان است کە عبارت است از: تأُثیر 
نفس انسانی و تصور ذھنی او در مادہ و اجسام خارجی یا 
فقط در ھیولای آٹھا تا عمان ٭صورت” راکە نفس انسان 
تصور کردہ است بە خود بگیرند و یا پدیدہ یا رویدادی 
بخواست انسان بە وقوع پیوندد. 

در نظر فلاسفہہ هر یک افلاک مریک دارای نفغوسی 
می‌باشند و با نفوس خود و حرکات از افلاک بر روی مادہ 
و ھیولای جھان خاکی اثر می‌گذارند و عر صورت که 
تدہیر آنان باشد به وقوع می پیوندد. این گونە تصویر 
رانکاح و زواج می نامیدند و لذا نفوس فلکی راکە برای 
طبیعت در حکم پدر بودند ”آباء سبعه" می‌نامیدند زیرا 
نطفه پدیدەھا و صور از آنھا یود و عناصر خاکی (عناصر 
اربعهہ) را "امھات اربعه" نام دادہ بودند کے حکم مادر را 
داشتند و بە نظر انان بطن طبیعت جھان در حکم رحم 
مادر بود کە از این تناکح عردم موجود و صورت جدیدی 
رأ بە عرصه جھان عرضه می ‌کرد. 

به نظر فلاسفہ: اگر انسان (که خود فرزند این پدر و 
مادر بود) بە نیروی لازم خود می ‌رسید و به پدران خود 
شبات زیاد می‌یافت: می‌توانست ھمان کار را بکند کہ 
نفوس افلاک و ستارگان انجام می‌دھند: و اینجاست که 
ملاصدرا میگوید: وانمااللفس الا نساليه اذاقویت تشبھت 
بھا تشبه الا ولاد بالآباءہ این بیان اگر چه توجبه پذیر است 
ولی چون برگرفته از فلسفه ارسطوبی یونانی و بر پایه 
فرھنگ میتولوڑی شرکآمیز خداوندان المہیاد است: 


تیر در مادہ 


چندان دلپذیر نیست۔ 

وجه دوم : وجه دیگری کم برای جواز تاأئیر نفس 
ناطفه در ھیولای عالم گفتەاند عماں وجھی !است کہ از 
صدرالمتألٰھین در الواردات القلییه نقل کردیم. 

وی میگوید کە چون جوھر نفس از سنخ ملکوت 
(ھمان جھان نفغوس) است و تأثیر این ذوات ملکوتی در 
مواد جھان یک اثر طبیعی است ریرا نفوس از عالم ”ابداع” 
می‌باشند و مواد و طباع همه مسخر و مطیع ان عالمند. 

پس نفس انسان نیز ک برگرفتەای از سان نفوس 
ملکوتی است -که در قفس تن اسیر شدہ است و بە کار 
تدبیر این کشتی طوفان زدہ سرگرم است -(وبە تعبیر 
ملاصدرا شعلەای از ان اتٹی است) دارای قوہ ابداع و تاثیر 
طبیعی در جھان است, 

بە حسب این وجه: نعس بالطبع دارای خاصیت تأثیر 
بصورت ابداع است و ابداع در اصطلاح ایجاد از علوم 
(مالیس) است بدون استمداد از مادہ پیشین. اصانفوس 
مقید بە جسم عنصری: این توانایی را نخواھد داشت مگر 
انکە از کدورت مادہ به درایند و بقول صدرالمتالھین دارای 
صفا و نقاء فی النفس باشند. 

وجە سوم: آنکه نفس انسانی بە یاری تھدیب نفس و 
تکمیل آن بە مرتبه عاليه علم و عمل (حکمت نظری و 
عملی) برسدہ بعلاوہ مجاورت و مشابھت (یا تشسبه) با 
نفوس مجردہ صورت و اثر انھا را می یابد. ھمچنان کە اگر 
آھن را در آتش بگذارند صورت آتش را ىه خود میگیرد و 
گداخته می شود و مائند آنش ھر چیز سوختنی را 
می سوزاند: 

نفس انبیاء و اولیاء نیز با تصفيه ر تزکیەای که در روح 
آنان بوجود آمدہ ہ+همبه مقام اعلای عَنْمرربیشش و 
جھانہینی میرسدوھم مائند عوامل فوق طبیعی۔ 
برخلاف عادت دیگر افراد بشسر به آفرینش و ابداع و 
صورتگری مواد این عالم می پردازند. 

صدرالمتألھین در ذیل کلام گدشته خود در رساله 
الواردات در این بارہ چنین گفته بود: 
ففالحاصل ان النفس التی ھی من جواھرالملکوت و من 
سنح عالم الجبروت متی تشبھت بالمبادی والعلل و 
صفی‌العلم و العمل: تفعل امثال انعالھا... کالحدیدء 
الحاميه المحمرہ....ء 

وی گوچھ ان وجے راصمراہ وجے دوم آوردہ است 
ولی می توان ہین آن دو فرق گذاشت: چهە خاصیت وجه 
دوم: یک خاصیت ذاتی است ولی تأثیر بعلاقہ تلسبه و 
مجاورت: عرضی است که باصطلاح: 'یزول بمسرعة او 
بطوء"۔ 

وجە چھارم: یا بیان دیگر - ان است کہ انبیاء و اولیاء 
مظاہر و وسائلی ھستند که خداوند ابداع و خرق عادات 
خود را ہہ دست آنان به مردم نشان می دمد. جامی در 
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قدالخلوص اینگونہ آوردہ است. ٭چسون اہساء و اویباء 
علیھمالسلام مظھر و آلت حقند هر چءہ آلت انجام دھد در 
حقیقت صائع کردہ باشد. ممچنان کے قلم در دست 
نویسندہ مختار نیسٹ: اخٹیار در دست کاتب است. پس 
چون از صورت ایشان معجزات و کرامات را حقتعالی 
نماید چون توان گفٹن کە حق ہر بعضی قادر است و بر 
بعضی قادر نیست؟ این سحن و اندیشه فی الحقیفه کفر 
ناشد: 
قدرت و ممحزات از حق حاست 
کی بود عچرہ ان طرف که حداست 
انبیا آلٹند و حق برکار 
همه سیاحتبار واو محتار 
وجه پنحم. وجە دیگر ایں تأشیر آن است که سفس 
مشوپ ہە مادہ نا تزکیه و صعا و رھاپی معنوی حود از 
کدورت عادف ھمانگونہ کے از نطر علمی و بینشی از 
مرحلۂ "عقل ھیولایی و عقل بالملکه گدشته و پس از گذار 
از عقل باصطلاح: ”بالفعل" (ک حصورو فعلیت همه 
معلومات است) در مرتبه 'عقل مستفاد قرار میگیرد و با 
اتصال ىا عقل فعال" (کە به قولی در کتاب و سنت از آن به 
جبرلیل) (ع) نعبیر شدہ: سبطرہ علمی برجھان می پابدہ 
ممانگونە نیز از طریق اتصال و حمامنگی با عفل فعال - 
که مدبر طبیعت و بنا ىه مشھورکه خدای عالم است - به 
عیولا یا مادہ حہاں سلطه عملی بدست صی آورد۔ رمهر 
صورت”که بخواھد در جھاں پدیدار می‌سازد و هر واقعہ 
داثرکه ارادہ کمد طاھر می سازد کہ بە آں باختلاف موارہ 
معجرہ و کراعت وحارفق عادت میگویند: 
این وجە را در شرح منلومه حکیم سبزواری می توان 
یافتء انجا کە در شرح ابیات زیر می‌گوید: 
ویویالحمال فالھیولیٍِ 
تقاد خلعا شاء او حلولا 
یلیم العنصر طاعتةالجسد 
٭جزء عملی نفس گے موسوم به قوہ عسّالہ است 
تواناپی آں را می پابد گە عیولی را منقاد خود سازد؛ باران 
بباراند و طوفان ىرپاکند و گٹھکاراں را نابود سازد. عناصر 
طبیمت انچنان ازاو اطاعت می ‌کنند که اندامھای بدن او ...ء 
این اتصال برای اہیاء و اولیاء و صالحان: اتصال با 
عقل فعال است که در فلسفه مشاعی ارسطوبی در سلسله 
عراتب عقول: عقل دھم صحسوب سرگردد ولی دربارہ 
خاتمالانبیاء (ص) فراتر از این است زیرا نفس پیامبر اکرم 
(ص) با عقل نخستین: کە سلسله جنبان جھان آئفرینش 
است انحاد مصوی دارد واین نکتەای است کہ آن را فقط 
در کلام عرفان می‌توان یافٹ و حکیم سبزواری نیز از 
عرفان اقتباس نمودہ است۔ 
وج ششم: آخرین وجھی کە به نقل ان می پردازیم 


وجھی است کە عرفا از ان سخن گفتەاند و به اعتباری 
شاعل عمه وجوہ گذشتہ و جامع عناصر قابل قبول ان 
است۔ از نظر عرفانی۔ اعجاز و کرامت: نتیجه طبیعی 
وصول بە مقام انسان کامل (انسانیت ہمعنی اتمٌ) است و 
او کسی است که مدارج و مراحل تکامل معنوی را 
گذراندہ و عالم کبیر” شدہ باشد. 

براساس گفته و اصطلاح علم عرفانء انسان که ود 
جزٹی از جھان بزرگ آفرینش است ۔ نمونه و نمادی از 
جھان نیز ھمست تاب جایی کے بے او وعالم صخیرء 
میگویند. این اسان که به حسب فصورت: صغخیر است 
می تواند به حسب ەعرتبهہ به جایی برسد کے مصحیط و 
مسیطر ہر جھان گردد و انجاست کے خود ٭عالم کبیرە 
میشود زیرا انسانِ حلیعه مقام خلافت را داراست و 
جھان: شیئی ٭مستخلف عليه٭ است و خلیفه باید بر 
مستخلف عليه خود سیطرہ داشته باشد. 

حقیقت انسان متکامل و واصل در حکم نفس و 
×جانء جھان است و تمام جھان بزرگ که بے ان وانسان 
کبیرہ نیز گفتەاند - در حکم صورت و اندام و تن اوست: 
پس ھمانگونه کە انسان صغیربربدنواعضای خود 
مسلط دارد. انسان کامل نیر بر تام جھان, بصساط 
م یگستراند و باذنالله تعالی و به یاری امراٹھی و خاصیت 
اسم عبارک واللهہ (کە امااسماء و آدم خارجی آن و کون 
جامح٭ و جامعااسماء است) فلک را سقف میشکافد و 
عر طرح نو که بخواھد درم ی اندازد. 

این وجوہ بینشھای گوناگون فلسفی و عرفانی عریک 
از زاویای مختلف به قضيه نگریستەائد و نیز می توان همه 
را بە یک وجە جامع و شامل برگردائید ھمچنانک شاید 
بتوان وجوہ دیگر را نیز پافت کە از زاویه دیگر وبا دید 
دیگری بە این پدیدہ نگریسته باشد. 

ما نیز با الھام از قرآن کریمء دیدگاھی دیگر ہر آچه 
گفته شدہ است می افزاییم و بحث و نتیجه راہه پس از 
طی ذکر مقدمات زیر میگڈذارنیم۔ 

مقدمه اول: معجزات و خوارق عادت: عمه از سنخ 
ابداع ھستند و دابداعء در اصطلاح فلامسفه نوعی ایجاد و 
افرینش است کە در تعریف ان گفتەاند: ٭ھو تأییس الشیء 
بعد لیس مطلقء'' 

مطلق :١‏ یعنی ابداع ایجاد عر چیز اسٹ از عدم مطلق۔ 
اگر چه در قرآن این کلم و بە این معنا به کار نرفتہ است 
ولی برای این معنا و مفھوم لفظ :أمرہ سو اسزت: مر 
خداوند تعالی در قرآن مرادف وب معنای دارادیں او سر 
وجود و تحقق هر مخلوق و موجوداست و فرموداسٹ: 
دانماء امروہہ اذاو اراد شیثاان ٭یقول له کن۔ فیکون؛ 

در این آيه علاوہ بر ذکر کلمه دأُمرہ و اینکہ عمراہ اواد ہ 
اٹھی و ھمشآن آن است از ان به ٭کناء (بشواباش!) یاد 
شدہ و این ممان است کە عرفا از آن به اکن وجودیم 
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تعبیر کردەاند و مقصودشان از آن نه ظامر لفظ بلک همان 
وکلم؛ەاللہ است کە بہ معنای و أمرتکوینی و خاصیت آنء 
احداث پدیدەای است که سابقه وجود نداشتہ باشد. 

مقدمه دوم: در قرآن مجید دأمرہ و فروحء ازریک 
منشاء و دارای یک ریشه دائسته و معرفی شدہ است و در 
آيه مبارکہ: وق لالروح من ن أمر ربیە روح اعظم را که 
سررشتەدار جھان آفریئش است همان ہأمرہ یا برحاسته از 
آن معرفی کردہ است و معجزات انبیاء وکرامات ائمه 
اطھار (ع)و امور خارق عادت آنان همه جا بە ھعمین روح 
نسبت دادہ شدہ است. از ایئروست کهھ برخی آن را جبرئیل 
و یا مدبر جھان دانستەاند. 

مقذمہ سوم: آدم یا نخستین انسان: به تصریح قرآن 
مجید مؤلفهای از عناصر مادە و نفحخحه روح اٹھی است 
یعنی در ناد او از روح الھسی ودیعەای است: و از 
اینروست که فلسفەه و عرفان اسلامی و اخلاق و ادبیات و 
فرھنگ آن پیوسته سرشار ازاین نکته و حقیقت است. 
انسان در بینش این علوم جایگاھی پست است که در آن 
اسیری ازملکوتیان به بند کشیدہ شدہ یا فرشته گونەای 
است که چند روزی بەه ادارہ تن مادی مأمور گردیدہ است. 

منتجه و برآیند این ترکیب (مادی - روحانی حقیقی 
بھ نام نغس انسانی است که ناگزیر دارای خاصیت ھمان 
ارواح مجرد می‌باشد: ھمان کە حکما از قرآن بە عقول و 
نفوس یاد کردەاند, ی یعنی انسان بالذات دارای قدرت 
وابداعہ و ہأسیس از ایس مطلقء است. اگر چه ممکن 
است بالعرض (و سہب عواشق و موائع صادی۔ ایسن 
خاصیت تعطیل شدہم ناد 

پس حقیقت انسانی یا نعس او بالقوہ دارای قدرت 
آفرینش و ابداع وایجاد پدیدەھابی است کە جز از خداوند 
متعال و ارواح مجرد جبروتی و ملکوتی از موجودی 
دیگر ساخته نیست, 

مقدمه چھارم: ھمجنانکه ارہ ای عمان دارادہہ 
اوست: در انسان نیز آنچهە کە بنام ہارادہہ شناخته و گفته 
شدہ و در علومی چون فلسفە و روانشناسی و علوم دیگر 
ار آن بمحٹث شدہ است ھمان (أمرہ و نمونەای از آمر الھی 
است کە بوسیله حلول وروحالھی؛ در انسان اوليه در نوع 
اسان به ودیعه نھادہ شدہ است. 

نکتە بسیار مھم این است کە برخلاف آنچه که مشھور 
شدہ استہ این قوہ ملکوتی, با آنچه کە صرادف شوق 
مؤکد یا میل یاانگیزہ در انسان شناخته شدہ و جزء سلسله 
مراتب حرکات ارادی انسان معرفی گردیدہہ فرق فاحش 
دارد و جز در طریق مقابله و دفاع یاکنترل قواو انگیزەھای 
غریزی درسلسلە علل حرکات بدنی ظاھر نمی شود. 
(ازاپنرو می‌توان گفت کە بیشٹر حرکات افراد انسانی: 
حرکاتی برخاسته از غریزہ است و حیوانی است و در این 
جھت با سایر حیوانات فرقی ندارد). 


وجود این نیروی معنوی در انسان۔ علاوہ بر لگام زدن 
بە غرایز واعمال غریزی تأئیر در عناصر داخلی خود 
انسان و افراد و عناصر دیگر موجود در جھان خارج است. 

مقدمه پنجم: : نیروی دارادہہ یا (أمرہ در انسان مقول به 
تشکیک است ومراتب و درجات گوناگون دارد کے در 
اوائل این مقاله (بند ٢‏ مقدمات و نکات مربوط بھ اقسام 
تأئیر انسان در مادیات ص ۸) گذشت که آسانترین و آن 

ٹیر در سلسله اعصاب مرکزی بدن خود و بر عضلات و 

ہو خارجی آن است و پس از آن تأٹیر بر روی 
سلسلہ اعصاب سمپاتیک و پاراسمپاتیک و دستگاهھای 
دروتی تن است و ھمین گونە به ترتیب می تواند بر دیگر 
عناصر و اشخاص: اثار خارق عادت بگذارد و اعلی 
مراتب ان کرامات است و اما معجزات: علاوہ بر قعدرت 
این نیرو در پیامبران: یاری عوامل خاص خارجی جبروتی 
و ملکوٹی نیز افزودہ می شود۔ 

باید دانست کە ساز و کار رشد و تقویت و کارایی این 
نیرو (نیروی ارادہ) ھمان است که عم در قرآن و حدیث و 
ھم در علم اخلاق و سیر سلوک بیان شدہ است ؛ یعنی قھر 
و غلبه بر غرایز حیوانی و سصلطه و نظارت بر آن و در 
دست داشتن دائم لگام این اسب سرکششں. تابجابی کە رام 
وتسلیم سوار خود گردد و پیامبر اکرم (ص) در این بارہ 
می فرمود ٭شیطان من بدست من اسلام اوردہ است٭. 

بە دیگر سخن: قدرت غریزہ و قدرت ارادہ با مم 
رابعله و نسبت معکوس دارند. می توان ضریزہ را به 
جریانی از آب و سیلاب تشبیه کرہ و ارادہ را بە ان بند و 
سدہ با این تفاوت که هر چهە مقاومت ارادہ و دفاع در برابر 
فشار غریزہ بیشتر شود قدرت بیشتری می پاہد و قوت (> 
پتانسیل) بیشتری به دست می آورد. 

×ظ 

باگذار از این مقدمات که جز در فروع قرآن و ححدث و 
فضل الھی نمی توان فراچنگ اورد بە بررسی و نتیجه 
می ‌رسیم: 

انسان از برکت ان ٭روح امری؟ کە دمیدہ در کالید آدم 
است و ىا نفس ناطقه انسانی که فرزند برومند این نکاح 

مبارک است: توانابی ان را داردکەه با تلاش و پرورش 
استعداد خدادادہ و ذاتی خود مدارج و مراحصل ”طی از 
مادہ به معنا " وا پشت سر بگذارد و در دو جھت بینش و 
رفتار یابه تعبیری دیگر "علم و عمل” بە کمال ممکن حود 
ہرسد. 

کمال مرتب٭ەاین انسان دراین پویه مصعنوی۔ دو 
جلوگاء دارد و در دو قوہ پدیدار میگردد: ارل ظهھور 
حقایق غیب جھان در دیدہ او زیرا قوہ حاصل از این پویه 
(کە در قرآن بە طی صراط مستقیم و "انک کادح الی ربک 
کدحاً فملاقیة“ تعبیر شدہ) و با وصول بە تجرد ازکدورٹ 
مادہ و غرایز حیوانی: دید را بر حقایی پٹھان جھان 


نامه فرھنگ: شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


۷۸۰ 


میگشاید و دریچەای را به جھان غیب برانسان سالک باز 
میکند. 

نستیجه ایسن پدیدہ ھعمان نیروی دائش حقیقی و 
حضوری و فراگیر انسان است که یکی از آثار و شرایط 
نبوت در انبیاء و مقام ولایت در اولیاء ور صلحاستء ور در 
فلسفه از آن بە "قوہ علامهٴ تعبیر شدہ است. دوم ھمپای 
این روشن بینی و سیطرہ بر عیب جھان و حقایق پنھان ان٠‏ 
ثتیجه دیگر این سلوک و سفر معنوی آشکار میگرد و ان 
سیطرہ عملی ہر حھان مادہ است کھ لازمه خلافت الھی 
نیز ھمست: و در این مرحله هر ولی و نبی می تواہد ب٭ 
اذنالله (یعنی در چھارچہوب مشیت مکتوت الھی و 
قدرت اولی آو) عر پدیدہ راک بخواعد "ابداع ”کندوٴ امر 
او قلمروی بهە پنھا حھان و کیھان یاند. از ایں روست کهھ 
ہمه گونه خوارق عادات از او ممکن استواین قوہ 
مان است کە فلاسفە از ان به "قوہ عمّاله" باد کردەاند. در 
پایان مقال ذکر چند نکته مناسب است: 

نکته اول: آنکه وحود این قوہ شکوھمند سترگ در 
اٛ.-ان کامل ھرگز بہ معنی صدور حارف عادت از او نیست 
زیرا ولی و خلیفه واقعی خدا در این مرحلە و مقام بە 
افتضای ادب عبودیت: دست از استین ىه در نمی اوردو 
در ملک عولی تصرف نمیکد. مه معجزات انبیاء و 
کرامات اولیاء ننابه أآمر الٹھی ر برای الات قدرت حدارو 
صدف آناں در نبوت با صدق گفتار آنان است نے اشات 
قدرٹ خود۔. 
محی ‌الدین در فص لوطی (فصوص الحکم) در این ىارہ 
چنین میگوید: ہفان اوحی اليه بالتصرف بجزم. تصرف و 
ان منع امتنع و ان خیر اختار ترک التصرف الا ان یکعون 
ناقصس المعرفةہ 

حکمت ایں عمل آں است که کسی کە ىە مقام قدرت 
تصرف در جھان بی کران برسد دارای کمال معرفت و اوج 
علم به عظمت مقام الھی میشرودواین کمال معرفت 
تم یگذارد که سالک ار حریم ادب بیروں برود و در محضر 
اٹھی و در ملک او جز به فرماں او تصرف کند 

نکته دوم: آنکە ایں حاصیت - یی قدرت علمی و 
عملی در اسان - اگرچه به حسب ۔سرششت او از روح 
اھی. ذاتی اوست ولی بلحاظ ظلی و تمعی بودن اییں 
حاصہء ھمه این ىەه ظاھر ذاتیات: در او عارضی است زیرا 
کە دائی انسان عمان فقر است و نیاز وعدم و ھرچه 
مرتبه انسان به کمال معرفت نزدیکٹر شود فقر و مسکنت 
حود را بیشتر درمی یاہد و ادب حضرت ربوبی را بیشٹر 
رعایت میکد. 

محی‌الدین از یکی از خواص نقل میکند کەه گغفت: 
پانزدہ سال است کە خدا مقام تصرف بە من عطاکردہ 
است و من از روی تظرف و ایثار دست به آن نزدەام۔ و 
سبس میگوید؛ وو اسانحن فعاترگاہ نظریاً- و هو فوکه 


ایٹارا -و انما ترکناہ لکمال المعرفة...٭ 

نکته سوم: این کهە وصول بە اوج این مقام بلکە هر 
مقام به گزینش و اختیار الھی است و به استعداد و 
سرشت انسان برگزیدہ بستگی دارد و به پای سلوک 
نیست و این یکی از اسرار جھان معرفت اسمت. 

اما در مراحل نازله این مقامات۔ ریاضیات وسلوک و 
اذکار و قھر و غليه بر غرایز حیوانی بسیار مؤثر است: زیرا 
این مراحل: نتیجه و خاصیت عمان روح امری است کكکه 
در مه افراد انسان تھفته است و با تھذیب باطن و صفاىی 
قلب می توان به آن دست یافت۔ 


عرفناالله مقام السالکین والحقنا بالصالحین و حسن 
اولٹک رفیقاو الحمدالله ربالعالمین۔ 


تھران -عفتم تیرماہء ۱۳۷۲ 


۲۵۷-۲۵۸ کوھر مراد ص‎ )١ 


٢‏ این سلسله اعصاب از قسمت خلفی مم ز آغاز و در داخل 
ستون فقرات بە تمام عضلات سطحی بدن وارد میشود 

۳ این خاصیت نفس در برخی افراد یا در برخی مواقع نادر 
و اتفاقی اشخاص موجود می شود و ب٭کمال معنوی اشخاص 


بسنگی ندارد, 
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۴ مر فصل سی ر دوم فصو صالحکم منسوب به فارابی نیز 


عبارات یکوتاہ در عمین مضمون آمدہ است. 
6۵ رنگ آعن عمحو رنگ آتش است 
زاتشی م یلافد ‏ وآتش وش است 
چون بە سرخ یگشت عمجون درکان 
پس اناالنار است وردش هر زمان 
شد زرنگ و طب عآئش محتشم 
گرید اومسن انشم من آتشم 
(مٹنوی) 
ع)ص ۲۲۸ چاپ ویلیام چیتیک۔ 


۷ منظومه سہزواری؛ چاپ سنگی؛ صفحات ۴۲۶ تنا ۳۳۸ 
حکیم سبزواری در حاشيه خود میگوید: ٭بالعقل الفعال 
فی الانبیاء و الاولیاء.... و بالعقل الاول فیانحضرۃ الختمیة و 
الووثة المحمدیة لان روحانیة محمد (ص) هی العقل الاول و 
ان شثت فلت: عقل الک لکما قال: اول ما خلقالله نوری٤٭.‏ 
۸)برای توضیح بیشتر به کتاب عرفانی و ازجمله فصل ھشتم 
مقدمه قیصری بر فصوص ابن عربی و تنبيه فصل پنجم 
مراجعه شود. 

۹ اقتباس از شعر حافظ ۱ 

٠‏ الھیات شفا؛ چاپ دکتر مذکور ص ۲۶۶ر ۳۴۲(جاپ 
سنگی ص ۵۲۶ر ۵۷۷). 

٠۰ آيه ۸۲ سورہ بس و نیز سورہ مریمآيه ۵‌ونحل‎ ١ 
تأثیر بر روی سلسله اعصاب و عضلات از دو راہ است‎ (۲۳ 
یکی نیروی وارادہء بە معنی اخص که در بالاازآں سخن‎ 
گفتەایم, دیگر با انگیزہ و عوامل غریزی مشترک با حیواناتٹ‎ 
که بغلط به آن ارادہ نیز میگویند و ارادہ بمعنی اعم اأاست.‎ 
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مقدمه: دیالوگ (ھم سخنی) ادیان فقط بمعناى مطالعۂ ارتباط 
داخلی و مشترک نظامھای مربوط بتفکر دیٹی نیست: بلکه 
راھی است برای اینکه بتوانیم با ادیان دیگر با دیدگاھی بازتر از 
آنچە غالباً بآن عادت کردەایم: روبرو شویم. 

از ممین روی درک تحوّلات تاریخی و نتایج آٹھا اعم از 
خوب یا بد و نیز شناخت: آمیزش و نشر افکار و عقاید دینی 
نیز ضروریست. چٹین دیالوگی فارغ از رگونە تداخل سیاسی 
یا ایدئولوڑیکی و صرفاً و 2 آنچه پس زسینة ملاقات 
اکررز تی بافکان قش مشترک اشلام و مسیحیت 
محسوب دو تر جگرکن رتا ارتباط آن با برداشت غرب از 
اسلام بعنوان پیش زمینە و مھمتر از همه نقش برجسته ارتقای 
معنویٹ مورد بحث این مقاله است. 

ایجاد ارتباط بین آنچه در گذشتهہ رویدادہ و آنچه مضمون 
ھم سخنی امروڑ دین را تشکیل میدھد: از اھمیت خاصی 
ہرخوردار است۔ نادیدہ گرفتن این نامر منجر بآن میشود که 
بسیاری از واقعیات بدیھی بطور صحیح تفسیر نشود 
بخصوص عم سخنی اسلام و مسیحیت که کار چندان آسانی 
نیست: در اینجا ھم سخنی بین اصول عقاید دو دین و دو 
نیست: بلک سنگیتی بار قرون گذشت با تمامی برخوردھای 
نظامی: اختلافات دینی و رقابٹتھای تجاری و در نتیجه بسیاری 
تلخکامیھا و عداوتھا ونیز خاطرات ھمزیستی و آشتی - 
احساس میشود وبیجھٹ نیست کے مََآأَلهُ ممجواری 
جغرافیابی و فرھنگی اسلام و مسیحیت تشرق را بھنگام 
بررسی ارتباط این دو دین ھمیشه باید درنظر داشت. 

البته در اینج؟ تاریخجۂه کامل اسلام و مسیحیت مطرح 
نیست: بلکە براہر با حدود مشخصی کہ در نظر گرفتەام: فقط 
برخی از موارد مھم ارتباط اسلام و مسیحیت راکە از نظر پس 
زمینة ھم سخنی اسلام و مسیحیت عسیحیت مذاہب مطر یم 
ارت ویگر تسیز اپنکہ آیا مم سخنی میواتد سرقا ”مجلی 
حقیقت لا یتغیّر الھی باشد و این خود ٹ تٹھا دلیل ان میتواند باشد 
و یا اینکھ ھم سخنی تداوم ھمان سیاستھای خلفاء سلاطین و 
امہراطوران گذشته براساس مناظرات دیپلمائیک و مسابقات 


رسالات دفاعی است در اینجا مدنظر است۔ 

طی چھاردہ قرن گذشته آثار ناشی از روابط متقابل اسلام و 
مسیحیت از نظر تاریخی و نیز از نظر کلامی حائز اھمیت 
بسیار است: بخصوص آنکه عمر این رابطه بطول عمر اسلام 
میرسدہ رابطەای که براساس انواع اختلافات و برخوردھا ادامه 
پیدا کردہ است: دوران فتوحات مسلمانان: جنگھای صلیبی: 
"بازہسگیری” دوران اخیر استعمار و پس از ان مبارزہ برای 
کسب استقلال و نھایة دوران تجدید حیات اسلام که از عمدہ 
سرفصلھ 4ای تاریخچۂ آن بشمار میرود. در ضمن دوران 
ھمزیستی یا عمان "میعادگاھھای " تاریخی در بلاد شام ر 
اسپانیا و دیگر نقاط وجود داشته است. ما چه بسیار مطالب که 
دربارہ شکستھا و پیروزیھاء دربارہ طلوع و افول قدرتھا 
خواندہایم ولی کمتر با این "میعادگاهھا” آشنا شدەایم. 

بھرحال اینطور بنظر میرسد کە بدوران ٹلخ خصو‌تھا 
بمراتب بیشتر بر میخوریم تا دوران صلح و تفاھم. گرچە اخیراً 
دربىارۂ دوران اوّل برخورد مسلمانان و مسیحیان و انواع 
روباروییھا کە ہا ھم داشتەاندء با توجه بزمینه و فضای اینگونه 
برخوردھاء طی نیم دوم قرن حاضر بیشتٹر تحقیق شدہ است 
تا طی نمامی قرون گذشته. 

بہدون شک مسلمان و مسیحی مذدّت زمان درازی در 
مجاورت یکدیگر بودہ و هر کدام تا حدٌی در دیگری نغوذ 
داشته است: ولی در عین حال نسبٹ باختلافات عمیق ہین 
اسلام و مسیحیت آگاھی کامل دا شتەائد بخصوص در زمینة 
کلام در واقع بابد گفت کہ نمدن اسلامی از یک سیر نوام با 
ابداع و و اہتکار بھرەمند بودہکە این خود تا حدی مدیون فکر باز 
مسلمانان در کسب دائش و فرھنگ دیگران بشمار میرفت. 
بطور کلی مسلمان و مسیحی ھردو در سیر پیشرفت نمدن 
سھم بسزایں داشتەاند ولی عنگامی که این سزال مطرح 
سا مو ےی منرت 
عربستان آغاز شد و آنچنان بیباکانه و قاطعانه از "تین‌شان” تا 
آنسوی جبال " پیرنه“ را درہر گرفت: چه بودہ است, پاسخ رایج 
و قراردادی حتی از جانب مورخان مثبت مسچّحی درباره 
گسٹرش اسلام در خاورمیانہ خاور نزدیک و شمال آفریقا غالباً 


عامھ قش حدگاے کہ سا2 ١ء ۱١‏ ۰'۷ 


“ھ "1۸ل چو ز7ب کجیےے 


مخشوش و مہھم است و بیشٹر این نکتہ را یادآوری میکند کھ 
مرفقوتھای ٹاش اؤ فتوحات نظامی عامل مھمی در اسلام 
آوردن اجباری مردم سرزمینھای اشغال شدہ یودہ اسٹت. البتھ 
شکی نیست که واقعیات تاریخی عمیشہ در معرض تفسیرھای 
گوناگون قوار میگیرد. ۲ 
ٹاکٹون چند مورخ بودہاند کے تشرّف اجباری را بدین 
اسلام از ہملہ عصابص فٹح سرزمینھا توسط مسلسانان 
بحساب نیاوردہ و یا اینکە شیوه نسامح و مدارٹی مسلمانان را 
ہا مسیحیان عامل مھمی در پیشروی سریح مسلمانان در 
سرزمیٹھای مسیحی دانستەاند؟ پس چه بھتر است که محققان 
و متفگگرآان در جھت ارتفاء و تغاحم دینی و فضرھنگی این دو 
دین بیشٹر سعی گنند تا ابنکه بشعلەمھای اغتلاف ر صعدم 
اطمینان دامن زدہ شود. بنابراین لزوم آشتایی با برخی از 
رویدادھای تاریخی و نیز با زیر و ہم مفاھیم و اصطلاحاتی 
مائند هم سخنی۔ جدل٠‏ رقابت: وحدت و تفاعم در اینجا 
مطرح میشود. 
ما تاریخچۂ ہیں شماری از رنجھا و مصائب مسیحیان 
ارتدکس تابع امہراطوری عثمانی در قرن مجدہ و تا قبل از 
براندازی اىن امہراطوری خواندہایم. ولی ٹاکنون چند بار ہما 
گفته شدہ است کە واکش مسیحیت شرق در قرن ٣١‏ نسبت بهھ 
کلیسای لائین کە از طریق فرانکھای (فرنگیان) جنگ صلیبی 
چھارم کہ بانھا تنحمیل شدەبود بسیار شدید بودہ است و 
اینکه ھمزیستی با مسلمانان برای انان بمراتب اسانتریبودہ 
است تا با مسیحیت ضرب قرون وسعلی۔واینکه چگونه 
مسبحیان " سرزمین مقڈذس” (اورشلیم) که تحت حکومت 
مسلمانان از حقوق و امنیازاتی بھرەمند بودند بھنگام سلطه 
"فرانکھا" مائند عمین مسلماناں بعنوان اتباع "غیرفرانک" و 
”فاقد امتیاز” شناخته شدہ بودند. در حقیقت خصومت کلیسای 
لاتین ہا این مسیحیان در مصائبی کە ارتدکھا بملت قتل عام و 
خوئریزی تحمل کردەائد سنحکس است و این طنز بسزرگی 
است در تاریخ ارتباط اسلام و مسیحیت: ولی براساس عمین 
ارتباط است کە روایات وحشتناک دربارۂ قلع و قمع۔ یورش: 
تبعید و آزار و شکنجە میشنویم. گفته میشود که در تمسامی 
نواحی اسپانیاء شمال آفریقاء مصر و سوریه مبارزات اسلام و 
مسمحیت با یکدیگر فقط برنجھاو محنتھای بسیارو 
خونریزیھای اگفٹنی منٹھی شدہ اسٹہ اعم از اینکه این 
روایات دربارهۂ نھضت شھدای مسیحی در انہانیا باشد یأ دربارۂ 
کشتار مسلمانان در گرانادا (غرناطه) در سال ۱۴۹۰ کہ با "باز 
پس گرفتن” اسہانیا خاتمه یافت۔ 
همائطور کہ سہت بنزدیکی صسلمانان اندلس و مسیحیان 
سرحذات اسپانیا خیلی کمتر میدانیم تا چگونگی ارتباط این 
مسیحیان با عم کیشان خود در آنسوی جبال "یرنہ و اینکه 
مسیحمان اسہانیا سرفاً مبارزینی بدون تفاوت و بدون احساس 
نسسبت بمسلصانان نہودەاند. در حقیقت مصیتوان گغفت 
”مہعادگاهھابی"ّ این چنین در افقھای تیرہ و تار تلخکامیھا و 


عداوتھای پنھان گشته و فقط گوشهە و کنار آنھا برخی اوقات 
بچشم میخورد. 

آگاھی از چگونگی روابط تاریخی فارغ از تفکر دگماتیک 
مم سرشاریست برای ارتقای عم سخنی ورمم سخنی 
ھنگامی میتواند رسالت خود را انجام دعد که حوادث گوناگون 
را در طی قرون گذشته نیز در مد نظر دائته باشد. در غیر 
اینصورت فقط به تجزیه و تحلیلی سطحی منجر میشود و بابد 
گفت کە بسیار ناخوشآبند اسٹت: چنانچه افراد متعھد به ہم 
سخنی "با دیدی سطحی و غیر آکادمیکی بآن نگریسٹہ یو 
صرفا” بعناصر ناپایدار و حوادث زودگذر ولی مھیّٔج منمسک 
شوند۔ پس چە بھتر کە ما با نفوذ فرھنگی کە این دو دین دراز 
مدت برھم داشته است: نیز آشنا شویم تا صرفاً باکشمکٹھا و 
مہارزات انھا و اما دربارۂ صلیبیھاء مظھر شمدیدترین تجاوزات 
ناشی از عقاید افراطی برضد اسلام که تا قلب سرزمیٹتھای 
اسلامی پیشروی کردند, باید اذعان داشت کے این واقعیتی 
غیرقابل انکار است کم آٹھا با مخود نه صلح بلکه شمشیر 
آوردند. حال آنکە از سوی دیگر می بینیم مُورخی مائند آرنولد 
توین سی در کتاب خود تحت عنوان ٭مطالعۂ تاریخ“ دربارهۂ 
رابطۂ مسلمانان و مسیحیان شرق خاطرنشان میکند: 'قلمرو 
شمشیر نہ بلکه سرزمین موڈّت براساس ھمبستگی بود, ” 

دریىاره تائیر اسلام در پیشرفت تفکر ضربی باید در 
جستجوی أُن ھمزیستی و تجانس توآم با ابداع بود کە در میان 
ویرانەھای ناشی از مبارزات انھدامی تحقّق یافت. 

یکی از بھترین بوخوردھای فرھنگی را باید بہراساس 


نامه فرعنگ؛ شمارۃٗ ٠١‏ و ۱١‏ 


ناو ضس 


میراٹ فرھنگی غنی بلاد اسلامی دانست که رشتۂ ارتباطی 
بین فرھنگ یونان -کە بوسیلهُ مسلمانان آسیای صغیرو 
اسکندریه اخذ شدەوتوسعه يافتەبود ۔و اروپارابوجود 
آورد. آیا میتوان چنین میعادگاھی را فراموش کرد؟ جابی که 
تعلیمات ارسطو در گستره تمدن اسلامی نھایة از طریق "ابن 
رشد" بە "ابن میمون " رسید و بدین طریق عردو آٹھا پل بین 
فلسفقةً یونان و اروپا را تکمیل کردند انتھای آنرا به "ابنرشد 
شناسان لاتین” رساندند. عمانطور کە تماسھای فرھنگی و 
شکوفاپی مسلمانان و مسیحیان در غرب در آمیزۂ سبک 
معماری مسلمانان و بڑزانتیٹھا در اسہانیا بچشم میخورد و نفوذ 
مسلمانان اندلس در غزلسرایان یا تروبادورھای "'پروانس” در 
فرانسه۔ و امّا دربارۂ منظومەھای مربوط بجنگ مسلمانان و 
مسیحیان آنسوی جبال "پیرنه“ ھمین بس که "چکامۂ رولان* 
قرنھا بعد از راہ ادبیات قرون وسطی فرائسے بمراتب بیشتر 
شنیدہ میشد تا پڑژواک چکاچک شمشیرما. 

در ضمن باید از آُٹھا که در دل سیاھی ناشی از جنگھا و 
مبارزات.علنی سیاسی و نظامی در جستجوی نورالھی برآمدہ 
بودندء در اینجا یادی کرد. بدین ترتیب شاید بتوان گفت که 
یکی از بھترین میعادھای تاریخی مسلمانان و مسیحیان شرق 
عمانا تعالیم صوفيه اسٹ که پژواک خود را تصوف مسیحی و 
در تأکید بر قرب الھی می یافت. البتّه جزثیات ارتیاط تصوف با 
ذکرگوپی مسیحیان شرق در اینجا موضوع بحث ما نیستء 
عمانطور که وارد جچگونگی ارتصاط نھضت شمایل شکنی 
مسیحیان شسرق طی سالھای ۸۴۳۔۷۲۶ با دوران معتزله 


(۷۵۰-۸۴۹) کە عر دو محاصر و دشمن تجسیم خداوند 
بودنف نمی‌شویم۔ 

بدین ترتیب در دل فتوحات و شکستٹھای مسلمانان و 
مسیحیان عا با روحیّهُ مطلوبی ہر پآیڈ شرابت نہ خصومت 
مواجه میشویمء ھمانطور کہ "نیکلای کوزاس” در نوشتەھای 
خود اعلام داشت: ”گفتگو و نە شمشیر مبتواند بھٹرین پاسخ 
باعتلافات دیئی باشد.“ ولی چنین روحیّەای که سیتوانست 
رالھمگشای هم سضنی در غرب باشد چندان پایدار باقی نماند. 
عمانطور که طی کمتر از یک قرن نوشتەھای "مارتین لوٹ و 
عليه اسلام گواھی بودند در خصومت مسیحیان ضرب با 
مسلمانان و ادا این برداشت منفی را از دبدگاہ مسیحیت 
لاتین میتوان در "دوخ دانته و سپس در کتابی تحت عنوان 
”رد دین محمّد ”بقلم "ژان آتدرمور” در قرن پانزدہ دید که این 
ادعا نامة تاروا الھام بخش کتابھایی برضد اسلام ہودہ است۔ 

با نوج به مسیحیت غرب فقط کافیست بگوپیم که ثمرهٗ 
جنگھای صلیبی ھماتا روابط تلخ مسلمانان طی قرون و 
نسلھای بعد کە منجر بسوء تعبیرھای بسیار درباره اسلام شد. 

این طریق برخورد را با اسلام در قرن عجدہ میتوان یافت: 
حمان موقعی کە اروپا بدنبال جنگھای مذھبی دلسرد و ناامید 
از دین: از تعصّبات دینی و عدم تسامح روی گرداندہ و تحت 
فلسفۂ منورالفکری بسوی نوعی تسامح ناشی از لامذھبی 
روی م یآورد۔ انعکاس این تحول را در مبارزہ برای تسامج 
دینی برھبری افرادی مانند ”ولتر* تنیز میتوان یافت کە آثار وی 
از جملە ”میٹاق مدارا“” در افکار عمومی دربارۂ مسیحیت و 
بی اعتنابی بآیین مسیح تأثیر بسزایں داشت۔ در حقیقت میتوان 
گفت مغفھوم تسامح و مدارا ثمرۂ دوران بی اعتنابی بە دین و 
تزلزل آن صمحسوب میشد و چنین برخوردی با تفکر دینی منجر 
بآن شد که اسلام در قرن هجدہ نیز بعنوان نمونهەای از 
پیشداوری: تعصب و خرافات شناخته شود کە انمکاس انرا در 
اثر "ولٹر" بنام ٴتعصّب یا پیامبر محمّد "(۱۷۴۱) میتوان یافت 
کە در حقیفت ولتر در ان در جھت انتقاد از دین اسلام را نشانه 
گرفت. چئین برداشتی از اسلام طی قرن عجدہ نتیجة 
یرخوردھای شدید اسلام و غرب بود که ہا تنضعیف تھدیدات 
نظامی عثمانی چنین برخوردی با اسلام شذّت یافت. بدین 
ترتیب اگر غرب تا آن موقع مسلمانان را بعنوان سلحشورانی 
مبارز میشناخت: طولی نکشید کە مسلمانان بعنوان شرقیاعی 
ضعیف و بی ‌ارادہ در احاطة فضاعابی سملو از راز و رصزو 
اوعام معرفی میشدند. بدیھی است کے دوران استعمار نیز 
تاثیر مھمی در عرضه چنین باورھای کلیشەای کە قالب آنرا 
ذھنیت غرہی ساخته بود داشت۔. 

بدین ترتیب شىمدن غربی طی دوران پس از عصر 
مسیحیت عمراہ با نفوذ و گسترش سکولاریسم و تضعیف 
مبائی اعتقادی اسلام را نیز در قالب تعصّب ور خرافات 
میىشناخت. در واقم دربارۂ اسلام چە ہسیار سوء تعبہرھاو 
سوء تفسیرعابی که نمی شد و در حالی که نگرش ضرب به 


نامه فروعنگ: شحارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


اسلام عمچناں ہر اساس ذھنیت صلیببون متحجر باقیماندہ 
بودہ در سوی دیگر می‌بینیم که تجلی ایمان و اعلاص اسلامی 
ھمچنان در زندگی روزمره فرد مسلمان ادامه یافتهہ بدون انکه 
تغییری کند با ثابت قدمی ہمبارزات خود طی دوران استعمار 
در جھت نفی أداب و رسوم و فرھنگ غرب ادامه میداد که طی 
مبارزات شدید برای کسب استقلال و سپس طی دوران تجدید 
حیات دین اسلام اآدامه پیداکرہ. 

از سسلسوی دیگسر در اواسسط قسرن بسیستم اوح دوران 
سکولاریسم و آیین غربی کردن جھان مدرنیسم غضرب در 
نتیجه جنگ و کشتار ىا نوعی دلسردی و ناامیدی برخورد کرد 
در حقیقت انسان غربی دیگر تحمل لامدھبی و پیووی از 
اعتقادنامەای ہنام ناسیونالیسمء قاشیسم و کمونیسم نداشت و 
با توجه ہاینکه تسامح دیئی فضیلتی بحساب می ‌آمد خواہ 
ناخراء در نگرش ىہ دین اسلام ھم تحوّلاتی بوجود آمد. بدین 
ترثیب پس از قرٹھا مسأَله در حدودی عملو ار سوء تعبیرو 
تفسیرماپی براساس احساسات غلط مسرادحام مل مم 
سخنی اسلام و مصیحیت بعنوان ثمره عرب مطرح شدە وار 
انجا که کریستولوڑی اختصاصی و انحصاری مسیحیت مانعی 
پر سر راہ هم سخنی با مسلمانان بود طولی نکشید که نوعی 
مسبحبت جامع و فراگیر در جھت پیداکردں رامھای مناسب 
سرای تبادل نظر بیطرفانہ براساس وحدانیت الھی و در 
جستجوی مقاصد و آرماتھای توحیدی مطرح شد. 

ھمزمان باابن تحول که ھم سخنی با مسلمانان در 
محدرہۂ تفکر و کلام اسلامی حالت آکادمیکی پیدا کردہ و با 
زمینهُ اجتماعی اسلام کمتر مأُنوس و درگیر بودہ از سسوی 
دیگر می‌بینیم کە مسلماناں با چه مقاومت شدیدی در جھت 
تحکیم مبائی دینی و فرھنگی بر اساس لزوم مبارزہ با ضربی 
شدن فرھنگ و اخلاقیات ششروع کردند. عنصر اصلی این 
مبارزہ عمانا آگاھی مسلماناں نت بگذشتەشان بودو عم به 


ارزشھای اجتماعی و فرھنگی دین اسلام و می‌یینیم کە ناظران 
خارج از گود و غربیە این حسرکت را بعنوان تجدید حیات 
اسلام بدتبال دوران فتور و انفعال تعبیر میکردنف در حالی که 
اسلام عرگز از بین نرفت و عمیشہ بمبارزہ خود طی قرون 
عتمادی ادامه میداد و اکنون نیز علی‌رغم آنکه کوشش میشودھ 
کە بسوی جامعة منسجمتر پیشروی کیم آیا ڈمنیت ضربی 
عمچنان ہا ھمان نگرش رون وسطابی عجین نیست؟ و۔ 
مسی‌بینیم چگونه روزنانه نگاران: سیاستمداران و جامعه 
شناسان غربی با توسل باصطلاحات گمراہ کنندہ ھمچنان 
اسلام را برابر با خشونت و عدم تسامح معرفی کردہ و آنرا 
دشمن غرب قلمداد می‌کنند. و در اینجا این سؤال مطرح است 
کہ ہم سخنی اسلام و مسیحیت در عصر حاضر تا چەہ حد 
میتوائد این نوع نگرش را نسبت باسلام تغییر دھد. در پاسخ 
باین سؤال برخی اوقات اظھار نظرات بدبینانەای نیز میشود. 
مثلاً برخی بر این اعتقادند کە ھم سخنی کم و بیش نوعی 
سیاست تبلیضاتی ضرب است که اسلام را بہعنوان دکترین 
انتزاعی فارغ از زمینەھای اجتماعی آن درنظر گرفته و صرفا 
بدنبال مسائل جالب و مطلوب امروزی مائند صلح و برکت در 
صدد اُنست کە بنحوی بر اختلافات فاحش ایدئولوڑژیکی فایق 
آید۔ برخی دیگر نیز در این رمگذر ھمسخنی اسلام و 
مسیحیت را براساس جنبۂ اروپا محوری و غربزدگی ان و در 
قالب جھانشمولی مسیحی مداری"ّ میدائند. البته ما این نوع 
بدگمانی و اظھار نظرات بذبینانه را رد می کنیم بلکه کاملاً 
امیدواریم کە ھمسخنی این چنین تأشیرات تاریخ و گذشتۂ 
اسلام و نیز جنبەھای مختلف فرمنگ اجتماعی آنرا درنظر 
گیرد و افراد با دھنیت غربی را وادار کند کے بپذیرند اسلام 
بھرحال دینی ؛ست بسیار شخصی و بھمان اندازہ بسیار 
اجتماعی. 

پس دیالوگ بمنزلة تعھدیست فراتر از سیاست و بالاتر از 
سوء تعبیرھای گذشت و عدم اطمیناتھای کنوئی., دیالوگ در 
حقیفت راھست برای آدمی جھت شناخت بیشتر خود از 
طریق مطالعه و شناخت گذشتۂ متقابل و قرابت حال. ما نباید 
فراموش کنیم کە طی قرون متمادی آنگاہ کە کلیسای لاتین از 
واقعیات اسلام بی‌اطلاع بود کلیسای شرق از همان آضاز با 
اسلام و فرھنگ آن آشنا بودہ است و مسلمانان نیز از سوی 
دیگر بآن عدیدۂ استعمارگر نمی نگرند. در حقیقت جایگاہ تولد 
مسبحیت در خاورمیانه است و بسدبھی است کے صرفاً 
نمی توائد بتمدن خرب تعلق داشته باشد. پس چہ بھتر کە در 
حال حاضر بجای تأکید بر نتایج و ارزیابی مبارزہ و رقایت 
مسلمان و مسیحی بایکدیگر بدنبال ھمان دیدگاہ انسان کامل 
ہاشیم که مطابق ان انسان شبیه خداوند یا بعنوان خلیف 
خداوند بر روی زمین است؟ آیا میعادگاھی از این مناسب تر 
میتوان یافت؟ این چنین ھمجوار یکدیگر و در جوار قرب الھی 
بودن ھمان ارتباط الھی است که در عر زمان و عر مکان افراد 
بشر را با یکدیگر متحد می‌نماید و در حقیقت این بزرگترین 


نامہ فرھنگ, شمارہ ٠١‏ و ۱١‏ 


قدرت است در جھت وحدت و نه جدابی۔ 

قدرت ابمان و ایثار بھترین محک است برای شناخت قدر 
و اعتبار مرگونہ هم سخنی و در محدودۂ چنین عم سبخنی 
است کە پیروان ادیان مختلف متوبحه میشوند کە نظامھای 
پیشین کە روزگاری رقیب یکدیگر محسوب میشدندہ میتوائند 
از طرق مختلف با نیل بوحدانیت الھی بسعادت موعود برسند. 
از ھمین روی میتوان گفت کە اتحاد و عمبستگی افراد در پرتو 
محبّت الھی تحقّق می یابد. در حقیقت ما خداوند را با صغت 
رحمان میشناسیم کە مفھوم آن از آنچه مسیحیان با یوحنای 
مقدس گفتەاند فرقی ندارد. ھمانطور کە در سال اول یوحنای 
رسول (۴:۱۶) آمدە است ”خدامصحبت است ورھر کے در 
محبت ساکن است: در خدا ساکن است و خدادروی"۔ 

در ضمن این گفته میتواند انعکاس آن چیزی باشد کہ در 
ایران باستان جاویدان خرد“ خواندہ میشد و گویای دیدگاھی 
جھانی و ابدیست کە جوامع اھل کتاب را از طریق ھمبستگی 
اجتماعی براساس فضایل عدالت: اخوت و مدارا با یکدیگر 
مرتبط میسازدہ آیا در ملاقات امروز دین عا بنحوی در صدد آن 
نیسٹیم که این .دعوت را ہرای تفاھم دینی بر پایه ایمانء رحمت 
و محبت الھی اجابت کنیم؟ آیا ما برای پایان دادن بتمامی آنچه 
موجب سوءے تفاھم و مجسادله بین مسلمانان و مسیحیان 
میشودہ در اینجا جمع نشدہایم؟ واقعیات گذشته و خال مارا 
وامیدارد تا زمینە را برای ھم سخنیھای ایندہ آامادہ سازیم. 

سخن آخر آنک ما از ایران آمدہەایم سرزمینی که بعنوان 
8۳ برای شما اشناثتر است و این روایت که سه 
فرستادہای کە به ھنگام تولد عیسی (ع) در بیت لحم حضور 
داشتەاند از "99189 بودەاند بقدری دیرینه است کە بھٹر بود 
عمسخنی خود را با آن آغاز کنم نە آنکه با آن پایان دھم. 

بھر حال بخاطر بیاوریم کە این سە فرستادہ اوّلین افرادی 
بودند که بشارت دادند کەه "مسیح ہدیا آمدہ است۔" 


٭ متن سخنرانی در ۱ 
دومین سمہوزیوم بین ائملل الام وارتدکسں: ا:ن 
ماء مه ۱۹۹۲ 
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نویسندہ: پیترهنام' 
ترجمه: برخورداری 


خدت کش یہ نود تیتی ارد و ری پچرات پیج آجہ وش چہ 


مغولستان که اخیراً مورد تاخت و تاز وسیع حکام چین و 
شوروی قرار گرفته از جوامع بستة دنیا بشمار صیرود و از سوبی 
دیگر جوامع این نقطه از جھان را بدست فراموشی سپردہاند۔ 

زمائی امپراتوری مغول بر سرزمین وسیع۔ بین در دریای سیاہ 
وزرد حکومت میرائد. حدود ۷۵۰ سال پیٹ ارتش مغولتان دو 
کشور ژاپن و آلماں را ھمزمان بھراس انداخته بود. چنگیزخان: 
فرمائدہ این ارتش وحشترا و هراس‌انگیز بود۔ خان بزرگ در سال 
(۱۲۲۷مء.)و در سن ۶۵ سالگی جھان را وداع گفت۔ او را مخفیائه 
و بدور از نگاہ دشمنان بخاک سپردند۔ ھمۃٗ مشایعان و کسانی که از 
محل دفن وی حبر داشٹند گردں زدہ شدند. تاکنون ھیچکس از 
محل دفن وی اطلاع ندارد اما جستجو برای کشف این راز 
عمجنان ادامه دارد۔ 

پاسٹانشناىان و دانشمندان با استفادہ از پیشرفتەترین وسائل 
تحقیفاتی در جستجوی آرامگاہ ویند۔ رئیس این گروہ تحقیقاتی کە 
از حمایت مالی بزرگٹرین شریة ژاپن بنام ویومیوری شیمیون٭ 
بھرەعند اسٹ. فردی خستگیناپذیر بنام ہاموتوشیتوبوہ است۔ این 
عدہ پس از ایک در سال گذشته محل اوّلین کاخ چنگیزخان را 
کشف و*ٴعملیات حعاری را اغاز کردند اطمینان یافتند کے مقیرۂ 
چنگیزخاں در نزدیکی کاخ واقع شدہ است۔ احتمالی بادستیابی 
ماشیاء زینتی و اموال شخصی وکشف دست نوشتە‌ھایی کە باوی 
دنن شدہ مصل جدیدی از تاریخ اسیا و اطلاعات از بین رفتة 


امہ ف ھنگء شما, ٭ٗ ۱۰ء ۱١‏ 


امپراتوری مخول گشودہ خواهد شد. بدون شک کاخی کە در محل 
دفن چنگیزخان وجود داردں می بایست بسیار باشکوہ و دارای 
سردابەھای عظیم و انباشته از جواھرات و کاشیھای زیبا و اشیائی 
باروکٹھای طلابی صسیقل دادہ شدہ باشد کە با کشف این کاخ آثار 
عنری فوقالعادہ گرانبھابی نمایان خواهھد شد. این آثار با کشفیات 
مقبره ہتوتان خامنء در سال ۱۹۲۲ء واقع در سرزمین مصر 
برابری میکند. البنّه با توجه بفغضای دموکراسی کےه اخیرا براین 
کشور تاریخی حاکم گشتە انگیزهۂ قوی برای این قبیل عملیات 
کاوشگرانە بوجود آوردہ است. کمونیسم با قھرمان‌ستاپی مبارزہ 
کردہ و مسکو ھموارہ از تجلیل مردی کە زمانی بر روسيه حکم 
میراند دوری می جست. مغولھا مرگز خان بزرگ را فراموش 
نکردہ: اما مخفیانه از او یاد میکنند. امروزہ نام خان بزرگ در بولوار 
چنگیزخان (بولوار لنین سابق) طنین انداز است. جواھر لعل نھرو 
نخست وزیر آخرین سرزمین مغول پس از قرٹھا سلطۂ اجانب طی 
حکمی از ارت خواست پہرامون ھویت مغولھا تحقیقات 
گستردہای بعمل آورد. 

اگر چنین مقبرەای کشف گردد۔ مخولھا آنرا بزیارتنگاھی مذھبی 
و حرمی نمونه تبدیل خواھند کرد. ۸۰ از جمعیت ٢/٢‏ میلیون 
مغولستان از نژاد مغول و ہقيه قزاق و ٹرکند. در این سرزمین تعداد 
کمی "توان"' روسی و چینی نیز زندگی می کنند. مغولستان با 
۰ کیلومتر مربع وسعت کم پراکندەترین قوم را در خود 
جای دادہ است: چھار براہر کالیفرنیا و اندکی وسیجتر از چھار کشور 
فرانس آلمان: انگلیس و ایشالیاسٹ. مغولھابی کە در بیرون از 
مرزھای مغولستان زندگی می کنند در میراث چنگیزخان با آنٹھا 
شریکند. سە میلیون از جمعیت ۲٢‏ میلیونی مغولستان داخلی 
(منطقة خودمضتار مغولستان چین) از نژاد مغول و بقيه ھماتھابند 
کە اغلب طی قرون (۱۹ - ۰ع) بآن سرزمین کوچ دادہ شدند. 

در حسدود ٦۴٢‏ ھزار مغخول نیز در جمھوری خودمختار 
(بوریات:۴ شوروی کہ وسعتی معادل وسعت مغولستان دارد 
اسکان یافتەائد در جمھوری خودمختار ”توفاٴ نیز حدود ۱۹۰ مزار 
ترک زبان با تابعیت روسی ولی با تمایلات فرھنگی و مذھبی 
مغولی زندگی می کنند. حدود ۱۳۵ مزار مغول کلموک ‏ نبز در 
سرتاسر قاره آسیا پراکندەاند. در مجموع جمعیت مغولھا در سرتاسر 
جھان بە ۶ میلیون نفر میرسد. 

زبان مغولی شاخەھای محدودی دارد. بعضی از زبان‌شناسان 
برای زباتھای مغولی منچوری و ترکی ریشۂ مشترک قائلند اما 
اطلاعات در این زمینه مبنی بر حدسیات است. زبان مغولی دارای 
ئُہ لھجه است. ۷۵ از مغولھای داخلی ّ و خارجی بزبان خالخاکه 
زبان رسمی مغولستان است: تکلم میکنند. 

در قرن بیستم میلادی خط ستتی مخولی مھجوروخعط 
سربلیک رسمیت یافت. محققان برای کشف آرامگاہ چنگیزخان از 


پیشرفتەترین وسایل از جملە رادارء ماھوارہ ھلیکوپتر وٴ... استفادہ 
میکنند۔ 
کاوشگران بدلیل نداشۃ اشتن مدرک تاریخی قابل ملاحظە‌ای: 


مجبورند مقوله اختلافات زبانی امور طبیعی نظیر انحرافات 


غیرعادی رودخانەھا را نیز بررسی نمابند. 
مغولھواھنوزبطور مرتّب گلدھای گوسفندءگ 
بوفالوھای خود را برای چسرا از صسنطقەای به منطقۂ 
میدھند. انھا در چادرھایی کە بآسانی قابل حمل است ہ 
خواندہ میشودہ زندگی می ‌کنند و بلوازم زیادی نیاز ندار 
مخولستان از سطح دریا بالاتر است و میزان بارندگ 
است. مناطق شمالی کشور پوشیدہ از درختان جن 
دشت "گبی"" قسمت اعظم جنوب شرقی آنرادر برگرۂ 
دائشمندان در این سفر اکتشافی که بنام طرح س١‏ 
اونون: تولاو خولن واقع در شرق سرزمین چنگیزخف 
میشودہ برای دقت لازم در تحقیقات خود حنّی ازمنا 
مبھم و افسانەھای شفاعی (غیر مکتوب) نیز کمک میگ 
طول سە سال دھھاکیلومٹر مربع از خاک استان خنتی 
کردند خان بزرگ و جانشینان وی خود را "امہرا: 
میخواندند و اعتقاد داشتند که زمین بخدایشان ×تنگر 
دارد. پیامشان بامرا و حکام بلاد ساده بود: “اگر تسہ 
دشمن قلمداد میشوی. ”چنگیزخان تا پایان عمر بر بب 
قوم مسلط گشت. چطور یک ملت بی سواد جنگجو : 
یک نسل بر کلیه اقوام یک قارہ استبلا یافته و پا اینکه 
نماید؟ یکی از مورّخان بنام ہلئودھارٹونگ: پکی از ء 
موفقیت انھا را اب و ھوای نامطلوب اسیای مرکزی دا 
واقع این قریحہ و هوش سرشار چنگیزخان بود کە از 
قومی برتر ساخت. امّا از این مرد بزرگ آثار چندانی : 
است. 
یک دھهە بعد ازمرگ وی یکی از نقاشان چینی تصہ 
با کپەای از ریش ترسیم نمودہ کە بیشٹر شبیه چینیھا۔ 
مذکورکه نموئەای برای ھنرمندان مغولی است درگ 
شاھان تایپه نگھداری میشود. :عسَلماً در مقبرہ آتاری 
وقایم آن دورہ است: کشف خواعد شد. مانند "کتاب 
حاوی قوانین سلطنتی دربار مغولھاست. کتاب ٴت 
مغولھا” که توسط نویسندہای گمنام سیزدہ سال پس ا 
بزرگ برشتة تحریر درآمدہ است:ء تاکنون محفوظ بای 
ماندہ است. چیڑھایی کە دربارهۂ اشراف‌زادگان 
مغول نوشته شدہ است بیشٹر 
رمانھای تاریخی است تا تاریخ واقعی. : 


بخشھابی از کتاب کە بزبان 


تامھ غ ہگے شما 2ء ۰ء ١م‏ 


چینی در این خصوص نوشته شدہ بوف در سال (۱۸۶۰ع۔) توسط 
یک مسیون روسی در یکن کشف شدہ است. کتاب تاریخ سری 
مخول بیشتر دربارۂ زندگی تموچین پس از نه سالگی است. حان 
جوان پس از قتل(مسمومیّت) پدرش توسط تاتارھا مسوولیت 
نگھداری از افراد فامیل را عھدەدار گشت. 
تموچین فراری, با نناول دانەھای حشک و حبوبات اموخت 
که چگونە محرومیتھا و سختیھا را تحمل کند. او در سن دوازدہ 
سالگی برادر ناتتنی خود رابا خدنگی بقتل رساند او در طول 
زندگی فقط خوب جنگیدن را اموخت۔ بر پسراں و دختران مخولی 
واجب اسٹث کہ فنون سوارکاری را نیاموزند. ریرا انھا معتقدند که 
اسب ‌سواری و شکار استععداد گودکان رابارورتر میسارد. در 
مغولستان اسبسواری عمومبت داردو مخولپاعلاڈظدیدی 
بمسابقات اسب دوانی ثشاں می دھند زیراکە بر سوارکاری تأثیر 
بسزاہں در جنگ با دشمنان دارد۔ حتی حردسالاں یر در حشنواره 
سالیانڈ ەنادامہ با اسباتی ٹیزرو مسافت سیسٹ کیلومتری را طٰی 
میکنند. تموچیں ابتدا بمنظور تفویت قبیل حود درپی یاہتن 
متحدانی بود. بدلیل پیروریھای پی درپی ورشجاعت تحسین 
برانگیز وی روزبروز بر تعداد پارائش افزودہ میشد. 
وی بقصد گرفتن انتقام حوں پدر از ٹاتارھا و نامود کردن مرکیتھا 
بجھت ربودن زنش اوّلین گام را بسوی آٹھا مرداشت. 
از آنجا کە امپراتور چین بقانی حکومت حود را در جنگ قابل 
ہا بکدہگر مصیدبدء تمحوچین را سحھت شکست دادن تاتارھا 
بمعاونت کمیسیوٹر برای صلح معتخر ساحت. 
تموچیں در سال (۱۲۰۶ع) و درس ۴۴ سالگی از سوی 
شورای نجپبزادگاں لقب چنگیزخاں یی فرمائروای جھان 
گرٹت 
قراقرم بە مرکز فرماندھی جانشینان وی ممدّل شد. امسروزہ 
خرابەھای این شھر در سیصد کیلومتری جنوب شرقی اولان باتور 
(مرکز مغولستان) قابل رؤیت است۔ این شھر در قرن شانزدھم م. 
عارت شد. اتحاد حدید چنگیز شکنندہ مود, او واقف ہود که اگر 
نتوائد دشمن وا شناساپی گند قوایش ہا یکدیگر بنزاع برخواہمند 
خاست, آما او می بابست آتھا را بکدام طرف گسیل دارد؟ شمال٠‏ 
جنوب: شرق و یا غرب؟ زمان با او یار بود. زیرا سرزمین چین بین 
سه سلسله تقسیم شد. چین بە لحاظ پیشرفت در صنعث سخت 
مورد توجّہ مھاجمان جلگه جنوب تسرق اروپا و آسیا و اوّلین 
قربائی ہود. قدرت عظیم دفاعی این کشور ثابت کرد که تاب 
مقاومت در برابر سرعت و ھمبستگی چادرئشینان ندارد. مخولھا 
شھرزھای چین راایکی پس از دیگری بتصرف خود درآوردند۔ ارٹتش 
مغول براساس عدہ سازماندحی شدہ بود. دہ سرباز یک واحد و دہ 
واحد یک گروہ و ... را تشکیل میدادند و لشکر صدمزار سفری را 
“ظلمت“ میخواندند. مارکوپولو جھاتگرد ونیزی کە در سال ۱۲۸۰ 
5 بدربار کوبلاڈی خان راء یافت: ٹدیداً تحت تائیر سیستم نظامی 
ان کشور قرار گرفت. نظم و دستور نظامی عجیب و حیرت انگیز 
ہوہ. حیلەگری چنگیزخان و اسلحۂ وی رسز موفقیت در مقابل 
دشمتان بوہ, یکی از داستاتھای تاریح سرّی مخول صربوط به 


چگونگی فتح ”ولاہاى پس از محاصره طولانی است. چنین نقل 
خی رے کہ گرسان ور ىا ال ورقع محاصرہ کر 
”ولاھای“ از والی این شھر تقاضای یکھزار گربه زندہ و دہ هار 
پرندھ نمود::سپس دم حبوانات را ىا مواد آتشزا مشتعل ساخته و 
آٹھا را رھا نمود. حیوانات خانەھای خود بازگشته و شھر را باتش 
کشیدند. پیروزیھای ہی در ہی در جنگھا بیانگر برتری قدرتش بود, 
بر اثر حملة سریع مخولھا سلسلەھای حاکم بر مناطق شمالی و 
غربی چیں سقوط کردند. کوبلای خان نیم قرن بعد امپراتور سلسله 
سانگ راکە بر صاطق حنوبی چین حکم میراند شکست دادہ پکن 
را پایتختی برگزید. مغولھا قادر بودند روزھای متمادی بر پشت 
ا با چد دانه کشک خشک بسر برند و این بپانگر قدرٹ و 
توانایں ابھاست مردمانی که در براہر اُٹھا از خود مقاومت نشان 
میدادید قتل عام میشدند. جنایات مخول در جنگ با مسلمانان 
آسیای مرکزی و غربی غیرقابل وصف است. مغولھا به قتل رساندن 
نمابندگان چنگیزخان را بدترین گناہ سیدانسٹند و اگر حاکمی 
مبسادرتباین معمل مینمود خودو مردمش را از دم تیخ 
مبگدرالدید. مفشّراں قرن سیزدھم مائند علاء الدین و عطاملک 
جوینی حکومت مفولھا را قریبالوقوع خواندند. مغولھا با یک 
یورش شھرھای آباد را ویران و آبادیھا را بە بیابان مبڈل میکردند و 
اغلب مردم را بقتل رسائدہ پوست و استخوان آتھا را پودر میکردند. 
ھا بھرجاکه میرفتند. بلا و شاھی را با خود ىە ارمغان میبردند در 
چشم و گوش حاکم 'اترا” بہجھت قتل نیصد نجیب‌زادهٔ مغول نقرہ 
داغ ریختد. آنھا برای بچجنگ آوردن ثروت سمرقند و بخاراء باین دو 
شھر حملە بردند و آٹھا را با اک یکسان نمودند و سیستم ابیاری 
پیشرفته آنحا را از بین بردند. آٹھا در این یورش ویرانگری را باوج 
رساندند۔ تٹھا فردی که توانست از شھر فرار کند گفت:" آمدند 
ویران کردند سوختند و عمه چیز را از بین بردند.“ 
”ولاد ظائم پرنس رومانی کە در داستانھا از او بعنوان دراکولا 
یاد می کنند از نوادگان چنگیزخان است. مغولھا بدون توجه 
بحونخواری و ویرانگریھای وی تنهابفتوحات و دستاورد و 
عظمت او فکر می‌کنند. چنگیزخان نظام اداری و خط مخولی را از 
ترکھای 'اویغور” کە خود از ایرانبھای سغدی گرفته بودند اخذ و 
اجرا کرد. او نظام چاپار راکە تا قبل از اختراع راہآھسن سریعترین 
بشمار میرفتء تکمیل کرد چنگیز عنوان امپراتور جھان را برای 
خود کافی نمیدانست. او در بخارا در جمع تحار و کسبه حاضر شد 
وگفت: "من مجازات الھیم اگر از شما گناھی سرنزدہ بود خداوند 
مرا برای شما نمی فرستاد۔ٴ 
ارتشس مغول شکستتناپذیر بود۔ حتی پس از مرگ چنگیزخان 
نیز بر وسعت امپراتوری مغول افزودہ گشت. آنھا بر پکن: مسکوں 
بغداد و ہوداپست حکومت میراندند۔ حکام برمه و انام (یکی از 
شھرھای ویتنام) نیز ار خراجگڈاران مخول نودند. آنھا بە ژاپہن و 
جاوہ هم حمله بردند. ارتش مغول ۱۵ سال پس از مرگ چنگیزخان 
بدروازەھای شھر وین رسید. فرماندھان وقتی که شنیدند "اگتای” 
فرزند چنگیزخان در نقطەای بفاصلۂ مزاران کیلومتر از اک 
مغولستان جھان را وداع گفتہ است؛ دستور عقبائنشینی دادند۔ 


یہ نامه فرھنگ؛ شمارہٗ ٠١‏ و ۱١‏ 


عممیممسمی دم مہ ہے تا ہہ ٦ف‏ اس موی وم لے 


مورح مشھور دیوید مورگان“” میٹویسد: "امپراتوری مخول 
بقدری وسیع بودکە با اینک مقر حکومت مخولھا در منطقة آسیای 
شرقی واقع بود ممدت یک قرن عموارہ عمسايهەای ٹیرومند و 
خطرناک برای اروپا محسوب میشدند" ۔ مورخ مخولی آپروفسور 
گورچ" از زاوینة دیگری بآن می‌نگرہ۔ او میگوید:” در آن دورہ 
اتصال شرق و غرب برای اوّلین بار انگیزەای بود برای رشد 
بشریت:. شما نمیتوانید برای آن اھمیتی بیش از حد قائل شوید"۔ 
مغولھا اروپا را به آسیا وصل نمودند و راہ را برای صدور کالاھای 
آسیاپی و سیاھاتن کاشف اروپایی کە بدنبال کشف راہ جدیدی برای 
تجارت بودند ھموار نمودند۔ 

در غرب کریستف کلمب بە پیروی از مارکوپولو سفر دریاہی 
خود را آغاز کرد. نوعی بیماری که مرگ سیاہ خواندہ میشدہ شیوع 
یافت. میگویند در اواخر قرن چھاردھم مغولھا این بیماری راپس ؟ 
مراہمعت از جنگ (در تڑدیکی گریم) بخرب بردند کوبلای خان در 
سال (۱۲۶۰ء.) سلسلۂ یوان* را بنیان گذاشت. وی پس از ۰٣‏ 
سال بار دیگر چین را متحد و یکپارچه نمود. این سلسلە با وجود 
حنگھای داخلی با اقتدار بر چین حکومت میراند. کانال ۱۷۰۰ 
کیلومٹری کە پکن را با 'ھانگزو” و درَه حاصلخیز "یانگزی " متصل 
میکند در این دورہ حفر شد. مشھورترین بنای چین حاصل 
مستقیم حمله مغولھاست. امپراتور "مینگ ٭ برای حفاظت شھر از 
حملۂ مھاجمین دیوار بزرگ چین را بازسازی کرد کە تا به اسروز 
بافی ماندہ است. 

قدرت امہراتوری ستمگر مخول حتی قبل از مرگ کوبلای خان 
(۱۲۹۳۴ع)۔ رو بضعف گذاشته بود. پس از مرگ هر خان رقابت 
شدت می یافت و گاھی جنگ خونین در میگرفت: زیراکە جائشیں 
خان مشخص نبود. حکومت مرکزی بعلت ضعف قادر به حفظ 
مستعمرات خود نبود. سلسله یوان پس از حکومت یاردہ امپراتور 
معول در سال (۱۳۶۸ع.)توسط "مینگ ” منقرص گردید. امَا 
حکومت طلابی قبایل مھاجر مغول تا قرن شائزدھم میلادی در 
روسیۃ نىاقی ماند۔ 

تیمورلنگ* حاکم نرک سحرقند (در قرں چھاردھم) که 
فتوحاتش با چنگیزخان یرابری میکرد از اعقاب چنگیزخان بود. 
١مہراتوری‏ کە باہر۔در آسیای جنوبی بنیان گذاشت در سال ۶۱۸۵۷.) 
منقرض گردید۔ 

عوامل فرھنگی بانقراض این سلسله شدت بخشید: آقای "یه 
لو- چو۔ تسای یک دانشمند چینی احتمال میدھد کە "اکتای” 
فرزند و جانشین چنگیز جمله زیر را بیان کردہ است: "امپراتوربی را 
کە بر پشت اسب فتح شدہ است: نمیتوان از روی اسب ادارہ کرد.” 

مغولھا ھمانند دیگر قبایل جنگجوی مھاجر بزودی دریافتند کە 
جامعة بزرگی راکه بر کشاورزی استوار است: نمی توان ادارہ کر 
مگر اینکه در آٹھا تحلیل رفت و جذب آٹھا شد۔ 

تلاش مغولھا برای حکومت توأم بر قبایل مھاجر و ساکنان 
سرزمیٹھای کشاورزی حاصلی جز از دست دادن ھردو آٹھا نداشت 
چنگیزخان از قوم مغول یک قوم پیروز ساخته بود. خان بزرگ بر 
اثر زخمی کە از سقوط از اسب بھنگام محاصرہ شاہ سرکش شی 


نُا" داتم در حسوب چین باو رسسییدہء بسودے در سال ۱۲۲۷ مِ. 
درگذشت 

احتمالاً جسد بی جان ویرا برای دفن در ”اوردس*“ واقم در 
مغولستان داخلی بن محل بودند۔ در انجا آرامگامھی وجود دارد که 
دارای آٹا ر تاریخی است. این منطقی است: زیرا اگر محافظان ری 
میخواستند جسدش را از ”گوبی” عبور دصند متلاشی میشد۔ 
اغلب موّرخان براین اعتقادند که جسد وی بمحل تولدش انتقال 
دادہ شدہ است۔ دفن جسد در محل ثولد نە تنھا سنّئی رایج در ہین 
مخولھا بود بلکه چنگیزخان وصیت کردہ بود کە در محل تولدش 
مدفون گردد. 

مخولھا حدود ۴۰ زن زیبا و بھٹرین اسبھای دربار را با چنگیز 
مدفون ساختند تا (قربانیھا) در آن جھان بە خان ہزرگ خدمت کنند. 
اینست سنت مغول. بیست هزار نفر از مشایعان مونگکە را یکی از 
جانشینان چنگیزخان پس از دفن وی سربرید. خان بزرگ تأثیر 
عمدہای در تاریخ مخول داشته است. مغولھا بھنگام تنگی روزگار 
آرزوی تجسم مجدد حکومت وبرا داٹتعه وبا توسل بدعاو 
نیایشھای جادوگری خواهان بازگشت روح اویند. یک مفته نامه 
انگلیسی زبان میٹویسد: علی‌رغم سیاست حکام مہنی بر ناچیز 
جلوہ دادن اعمال و زندگی خان بزرگ و یک بعدی نشان دادن وی 
مغولھا در طول تاریح ثام او را ىە استقلال: قدرت و عظمت کشور 
قرین عیدائند. معولستان خارجی 
سرنگونی حکومت "چینگ در سال ۱۹۱۱ء بھرہبرداری مناسب 
نمودید. روسھا در جنگ با چینیھا پر سر مغولستاں موقق شد کھ این 
کثٹورراىه حاک حودملحق کنند و در صسال ۱۹۲۱۰ء۔. اوّلیسن 
حکومت کمونیستی را بعد از شوروی در اآنجا حاکم سازند۔ مغولھا 
ہا کمک روسھا سربازاں چینی را اصراج کردند۔ تحت حکومٹ 
کمونیستی عظمت چنگیزخان بدلیل افکار فثودالیستی وی لکه دار 
شد و نام وی در ظاھر صحو شد. تھرمان ملی مقولهانعموان 
امہریالیست و اسیونالیست مورد انتقاد شدید سوسیالیسم جھانی 
قرار گرفت۔ عمزمان اشرافیت و مذھب بطور ظالمانەای از سوی 
”ایدہ" استالینیست سرکوب گردید, در سال ۱۹۳۰ء دھھا عزار 
لامائی قتل عام شدند۔ 

آقای ”نات گورج” یکی از موّخان مغولی کە بدلیل چاپ کتابی 
در سال ۱۹۴۹ ء. مشمول قانون سانسور قرار گرفٹ: اظھار میدارد: 
"دربارۂ چنگیز قلمزدن غیر قانونی و ممنوع بود ولی مردم نام ویرا 
مخفیانه زندہ نگه داشتند. تٹھا حملەای کهە در کتب تاریخی دربارم 
دی ثبت شدہ: اینست کە چنگیزخاں مغولھا را متحد ساخت۔ اما 
پس از مراجعت ملتش را نابود کرہ۔ مخولھا فقط عمین یک جمله را 
آموختند" 

"ای . اس. اوربانائواٴ مورخ روسی مخولی تبار مسیلویسد: 
روسھا از ایدئولوڑی اسارت رنج میبرند و ران ریشےه در عقدہ 
حقارتآمیز غامضی غربگرائی دارہ۔" 

کمونیستھسا در مغولستان سانسور را بٹھایت رساندند. در 
دائرۃالمعارف کودکان كه در سال ۱۹۸۵ ءم. بساپ رسبد ھیچ 
اشارەای بقھر مان ملّی آٹھا نشدہ استتہ 


از فرصت نبدستٴآمدہ پس از 
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رقابت چین و شوروی در سال ۱۹۶۲ء زمینە را برای برگزاری 
مراسم عشتصدمین سالگرد ولادت وی فراہم نمود چین خود را 
برای برگزار کردن مراسم آمادہ می نمود. پروفسورآنات گورج” اظھار 
میدارد: ما ہاید برای بدست گرفتن ابتکار عمل سراسم را اجرا 
نماییم. این استراتڑی چین برای نفوذ در مناطقی کە چنگیزخان فتح 
کردہ است: میباشد. مقرر گردید که محسمۂ چنگیز در "گوران نور” 
واقم در ”ختعی" ہرپاگردد. آفای "لوسانتسرنجین ماخوال“ 
مجسمەساز مشھور مغولی گفت: "مائٹھا شش ما فرمت برای 
ساختن مجسمه داشتیم. برای پافضش طرجھای جابف شھای زیادی 
در کتابخائه بسر بردم۔. "مفور شد اثر این همرصد در کمپ سلامتی 
در نزدپکی ”دادال* واقع در شھر مەآلود داسد کوجھای حنتی برپا 
گردد. وقت برای ساختن تٹھا سحسسمة چنگیرحاں صیق بود۔ حمله 
نازبھا بە مسکو باعث گردید که کمونیستھا چنگیرخان را به ”آدولف 
ھیتلر تشبیه کنند. ىاردیگر در مغولستان حشسوارہ ممموع گردید و 
تصاویر قھرمان ملی از تمبرھا حذف شد. عترمند معضوب شدہ 
پس از دہ سال کوششں ہی حاصل برای یافتن کار گمت من فو 
محترمی بودم چراوقتی که محسمۂ چنگیزخان را میساختم 
نمردم؟" عرمند فراصوشض شدہ پس از سالھا زندگی فقیراحه در 
کلەای در دامنەھای شمالىی "اولاں باتور در سال ۱۹۶۲ء۶ 
درگذشت۔ آقای ٭ سومیا حین جاسالدورج*” در اوایل دھ ھفتاد 
میلادی طی مقالەای کە در روزنامه "حواں” بچاپ رسیدہ۔ ار ھیات 
مجارستانی پرسید کە اآں کشور تا کنون برای هونھا' (مجاری با 
مخول) چە کردہ است. 
گمونیستھا این سڑال را ہمٹرله تلاش برای برھم زدن روارط 
معولستان و مجارستان قلمداد کردند. و نویسندۂ مذکور را ہمدت 
سه سال بصحرای گوبی تبعید نمودند جامبالدورج معتقد است که 
هیچ قائوں و یا حکمی نمیتواند تصویر چگیرحان را از صفحة دل 
مغولھا محو نماید. اصلاحات گورناچف مغولستاں را ہیر درہر 
گرفت. تظاہرات مردمی برای ترقرارکردن دمکراسی حکام را 
مجبور تقبول ترگزارتی انتخانات چند حزنی در سال ۱۹۹۰ء نمود 
نا وریدن سیم دمکراسی پار دیگر نام چنگیر پر سر زناتھا افشاد. 
دادال با مجموعە آثار مربوط به چنگیرحان مورد توحّه شیفتنگان 
حان بررگ فرار گرفت. سال گذشته قله کوہ "پورحام حالدام” که 
باحتمال قری محل دں وی اسٹء پس ار سال ۱۹۳۷ء. شامد 
اولپں قربانی حیواں بوہ. رنان حق ورود بآن محل را ندارند ربراکە 
مغولھا معتقدند ھنگامی که چنگیزخان نا ژترالھای حخود برای 
عبادت "تنگری" بآں محل رفته زئی را با خود ببردہ است۔ در بیرون 
محوطه چشمەای حاری است که احتمالاً چنگیز راسه رور پس ار 
تولدش در آن شستەاند۔ اقای "”گومبودورحین نسرندورج” راھنمای 
ما یک معلم بازنشسته تاریخ است میگوید: "چشمۂ مذکور خیلی 
شفاف است: اب ان مثل اب مفطراست+ مفولياهھمةُ تپھار 
تھرھا را ننوعی ىە خاں بزرگ ارتاط میدھند دراین خصوص 
افسانەھای ریادی سر زبابھاسٹ. "نسرندورج " اظھار داشت: در 
درپاچەه مقابل مجسمۂ فدیمی خاں بزرگ جزیرۂ کوچکی است کهھ 
گفته میشود محل دقیق تولد نموچین است۔ حتی آمروزہ سردم 


۸٦ 


نے مصصممیو در تر دا مم 


تخته سنگھابی روی آن گذاشتەاند کە در آب فرو میرود و این عمل 
ز۹۴ (سنگ قبر برای عبادت) میخوائند. آثار چنگیزخان در 
سرناسر شر اولانباتور با جمعیتی ممادل ۵۷۵۰۰۰ نفر 
حودنمابی میکند۔ مردم علی‌رغم بالابودن بھای بىلیط سینسا 
(معادل سے رور حقوق) فوقالعادہ از فیلم چھار ساعته تحت 
قدرت آسمان ات بی انتھا” استقبال نمودند. در مغولستان ۹ پلاکارد 
سفید بافته شدہ از موی اسب بنمایش گذاشته شد. در فستیوالی 
ورزشی که در حولای سال گذشته برگزار شد: یکی از قھرصانان 
عمانند چنگیر لباس پوشیدہ و سوار پر اسب در میان افراد گارد 
احترام در مقابل حضار رژہ رفت. امروزہ در سیرکھای مشهھور 
معولستان فردی عمائند چنگیزخان در جایگاہ ویڑہ قرار گرفته و 
منرمندان قبل از ھنرِمایی در مقابل وی زانو زدہ و او را سجدہ 
میکنند. آقای ”دولیگ جاو” معاون نخستوزیر مغولستان طی 
سخنانی در مراسم ھشتصد و سی امین سالگرد ولادت وی گفت: 
"او یکی از بزرگٹرین نواہغ تاریخ بشریت است۔ "تقریبا در تمام 
خانەھای مغولھا تصویر دیواری خان و یا تقویم مزین بتصویر خان 
بزرگ در حال نگاہ کردن بپایین یافت میشود. مغولھا تصمیم دارند 
کە پول رایج کشور را با عکس خان چاپ کنند. آقای "رینجین” 
مورخ نامی میگوید: "چیزی بجز احساس ناسیونالیستی مغولھا را 
برآن نداشته کە پس از سالھا استعمار روس و چین خواھان استقلال 
و احبای افتخارات گذشته خودگردند:پروسور نات گورج 
میگوید' چنگیزخان به مغولستان ھویت بخشید"۔ در درّەای که 
چراگاہ شتر بودہ توقف کردیم. چوپانی پس ار تعارف کردن کشک 
خشک و چای صبورانه مسیر را ہما نشان داد۔ ان مرد ہ۔محض 
شنیدن اینکھ یکی از ھمراهاں ما دیپلمات آلمانی است: پرسید: آیا 
وقتی که چنگیز در اروپا بود۔ با مردم المان رفتاری دوستانه داشت 
یا خیر؟ 

مردم ھنرپیشەای راکه در یکی از فیلمھا رل چمگیز ایقا کردہ 
است؛ چنگیزخان صدا میزنند. این ھنرپیشه نسبہٹ ً٭ تندروی در 
احیای ارزشھای گذشته هشدار داد. وی معتقد اسٹت که مغولھا 
قومی افراط گرایند. او میگوید: گرامی داشت خاطره او وظیفة 
ماست. اما نباید از او بت ساخت. "”حتی دخترما نام او را روی پای 
خود خالکوبی می کنند. "آقای "بازارین شیربدفّ یک محقق 
ہشتاد ساله میگوید:ستایش شخصیتھایی مانند چنگیزخان 
اسکندر کبیر و یا ھیٹلر کمک برشد روحیۂهٗ جنگجوبی است. ماباید 
به چنگیزخاں افتخار کیم اما نباید از وی یک حدا سازیم۔”ً 

اید احیای نام چنگیز مورد استقبال چینیھا نیز قرار گرفت. 
کمیسیون اصور ملیتھای آن کشور از او بعنوان بزرگترین ضرزند 
چین یاد کرد۔ رسانەھای گروھی چجین در سال ۱۹۸۴ 7 خبر از 
درگسدشت منرمند بسازنشسستهہ ۸۴ سسالهای بسام آقسای "او 
سیرخوگیات دادند و نوشتند کہ او از نوادگان چنگیزخان بود. 
دولت از ار بعسوان آخرین نوادۂ چنگیزخان در چین رجا تشییہع 
کرہ. اما روزنامۂ خلق در ماہ اگوست ھمان سال نوشت بیٹش از 
یکھزار نفر از اھالی یکی از روسشاھای سان“ واقع در جنوب 
پیجینگ (ہکن) مدعیند کە از نسل مستقیم چنگیزخائند ولی 
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کر رر ہر ور رر ہہ میں 


اشتباعاً جزہ نژاد "ھانٴ محسوب میگردند. دولت چین در ادوار 
مختلف ازخان بزرگ در ”اردوس” (مغولستان داخلی) ستایش 
بعمل آوردہ است۔ ژاپنیھا کے مایل بودند دولت دست نشاندۂ 
منچوری در مغولتان نفوذ کند تلاش کردند تا بر اساکن و اٹار 
مقّس تسلط یابند اما قوای ملی مائع دسٹرسی آنھا باینگونە آثار 
شدند۔ دولت جدید گمونیست بمنظور حغفظ مغولستان از خطر 
نفوذ مسکو در سال ۱۹۵۵ ع. اقدام بساختن آرامگاھی نمود. آقای 
”جیم گینگ" نویسندہ کتاب "قھرمانان و گلھا" اظھار میدارد: ”غرض 
از بالابردن روح پرستی بی‌اثر کردن ناسیونالیسم مغولی است. چین 
با پیشه کردن سیاست چینی و یا نیمه چینی ساختن سعی دارد تا 
این سمبل بالقوہ را از بین ببرد۔ با این وصف تمجیداز چنگیز خان 
تمحیداز دولتی است کە از او قھرمانی ملی ساختہ.” 

بازدید کنندگان مقبرهۂ چسنگیزخان کنٹرل ناسیونالیسم را در 
منطقه فوقالعادہ رصف می کنند. مغولھای داخلی (چینی) که 
نسبتش۹ان بسغیر مخولان منطقه ھعفت بیک است به رضرم و 
دموکراسی اخیر در مغولستان حسادت سمسیورزند. اٹھا احساس 
می کنند کە فرھنگشان رنگ و بوی چیئی گرفته است. رھبران آٹھا 
زندانی شدہ و تعداد زیادی از آنھا بە مغولستان پناعندہ شدەاند. 
آقای "”یومجاگین تسیدنبال” یکی از رهبران صدیق کمونیست 
”پیچینگ” را بجھت انتشار نقشەای کە مغولستان را جزو سرزمین 
چین قلمداد کردہ بود۔ بتوسعه طلبی متھم نمود. در واقع علی رغم 
شناخته شدن رسمی این کشور در سال ۹ء ھنوز اپن احساس 
که مغولستان بخشی از خاک چین است در جامعة چین وجود دارد۔ 
ادعای چین برثبّت نیز بر ھمین اساس است: زیراکە زمانی تبت 
بخشی از سرزمین تحت سلطہً سلسلۂ ”یوان ٭ مغول بودہ است۔ 

خارجیھا حاکمیت چین را بر دو منطقة منچوری و سین کیانگ 
قبل از جنگ جھانی دوم صحیح نمیدانند. پروفسور نات گورچ 
معتقد است کە کشف مقبرهۂٔ خان بزرگ هشداری است بە چین در 





مغولستان بدان معنی است کە او چینی نبودہ و مغولستان نیز ھرگز 
حزو خاک چین نبودہ است. منزل "امونویو شیبوّ محقق ڑاپنی و 
راهنمای تیم تحقیقاتی نیز ھرگز جزو خاک چین نبودہ است. منزل 
امونویوشیبو محقق ڑاپہی و راہنمای تیم تحقیقاتی در اولان باتور 
اناشته از وسائل پیشرفته و کتب است۔ بطوری کم قدم زدن در ان 
را بسیار سخت ئمودہ است, او با حرارت یک تازہ فارغ التحصیل 
سخن میگوید: "من قادرم کارھاپی راکه هر مغول انجام میدھد. 
انحام دھم۔ حٹی است سواری .” 

آقای "یومیوری شیمبونٴ کە در این خصوص از افکار و 
ایدەھای '"اموتو" بھرہ جسته میگوید: ”چنگیز برای آسیایبھا 
فوق العادہ اھمیت دارد. این پروڑہ بآگاھی مردم جھان نسبت بتمدكن 
سنحشوری کمک می‌نمایدہ“ 5 

آقای اموتو تاکنون کتابھای در خیابانھای پترزبورگ: کالیفرنیا و 
تبت وا برشتۂ تحریر دراوردہ است. 
مخالف گشودن آنند اموتودرک میکندہ اگر نیویورک تایمز بخواعد 
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دربارۂ قبر امہراتور ژاپن تحطفبق کند مردم ناراحت خواھند شد. 
مخولھا از اپنکە ما مر زمین مقدّس حفاری کیم۔ وحشت دارند۔ 
مغولھا قلباً آرامش چنگیزخان را خواحائند. نویسندہ تا عدتی باین 
عشق جدید بدیدۂ شک سی ‌نگریست. او میگوید:' صردم او را 
باندازۂ خدا احترام می‌کنند. باید صادقانه افعان دالت کہ تاکنون 
دلبستگی واقعی بوبڑہ در مہان جوانان وجود نداشت:“ 
در عملیات دقپق ہاسٹانشناسی کہ تاکنون در آسبای مرکزی 
صورت گرفتہ است: پیٹ از ضه ھزار قبر و آرامگاہ مورد بازرسی 
وافع شدہ. آقای اموتو اظھار داشست: ما در بررسیھای خسود بقبور 
کسانئی برخوردیم کہ حدود ٣‏ مزار سال قبل در دوران قدرت 
ھونھا" زندگی میکردند. در طول حفاری بە کٹبیەھای سنگی منقش 
بنقوش ماہء خورشید گلەھای گوزن و اسلحە‌ھای ٣١‏ فرن قبل از 
مسیلاد برخسوردہم تکٹولوڑی مدرن فصل جدیدی در علوم 
باستانشناسی خواہد گشود. "اگامای نامیو ٭ سرہرست تیم کاوش 
اظھار داشت: متدھای جدیدی بکار گرفتہ شدہ در مخولستان پس از 
گذراندن امتحان مورد استفادۂ کاوشگران آبندۂ جھان قرار خواصد 
گرفت. محققان برای نیل بمقصود از پیشرفتەترین ابزارھا مانند 
رادار: هلی کوپتر کامہیوتر و... استفادہ می‌نمابند. اسوتو فیلم ۳ 
دقیقه از تلاش و فعالہتھای تیم پخش نمود. رادار نقاط مورد نظر را 
ردیاہی میکند. نقل است کە چنگیزخان در جنگل صنوبر گوہ خنتی 
مدفون اسٹ. اموتو گفت: با ھلیکوپٹر منطقہ را جستجو کردیم: اما 
ھیچ آثار باسٹانی و یا مقہرەای ... بجز مسیر اسب دوانی نیافتیم. 
پس از در سال جستجو در مناطق مرتفع متوجحه دشت شدیم۔ آقای 
اموتو باین دلیل کە انتقال جسد بارتفاع ٦٠٠٢‏ متری کہ باید از میاں 
صخرەھای سخت (در زمستان) عبور کرد مشکل مبرسدہ شابعات 
مربوط بە محل دفن وی در نقاط مرتفع را بادیدہ شک می ‌نگریست. 
ژاپنبھا باپن نٹتیجه رسیدند که عبور یکھزار غلام یکصد اسب و دہ 
عزار گوسفند (برای غذا) از صخرەھا حتی در ٹاہستان نیز امری 
است دشوار. اموٹوپس از سە سال تلاش بپھوده متوجّه منطقة 
دلگرخان وائم در ۲۵۰ گیلومتری شرق اولان باتور مبگردد. ار 
می‌بایست ابتدا از این منطقه آغاز کند. 
آفای “ک - پرلی" باستانشناس مشھور مغولی بقایای شھری 
باستانی را شناسائی گردہ است۔ وی نتایج حفاریھای دقیق خود را 
در جراید مخولستان انتشار دادہ است. او ٹیجه مبگیرد کە دلگرخان 
عمان "اروگ" پاہتخت اصلی چنگیزخان است, 
اکنشافاث پیرلی توجە بین‌المللی را بە خود جلب نکرد. تصور 
میشد کە تٹھا قراقرم واقع در ۳۰٣‏ کیلومٹری جنوب ضربی اولان 
باتور مرکز پادشاعی مغولستان بردہ است,. در واقع مدارک ٹاریخی 
بپانگر اینست گه شھر مذکور در زسان اغتای (اکتای) جانئشین 
چنگیز ساختہ شدہ است و ہمدت یک قرن مرکز سیساسی جھان 
بشمار میرفته است. از آنجا که تٹھا سند تاریخی مربوط بے اروگ 
متعلق بسفغیر پادشاھی گمنام" کیم“ اسٹ: لذا فقدان اطلاعات 
مربوط باین شھر در صنایع غربی تمعجبی ندارد۔ 
مدارک ثاریخی عربوط بە سلسلۂ یوان چین حاکی است که 
چنگیزخان پھار سال ۱۲۱۱ء را در کنار رودخانہ ٭خرلن” بسر بردہ 


قت: 
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است. 

راموتو گفت: "در اولین سفرم با پروفسور کاتو از دانشگاہ 
”چی با ”بمحل مغولھا از من خواستند که ابتدا از شمال شروع کنیم. 
ژاپنیھا بھرحال در صاہ ژوئن گذشته امکان کاوش در اروگ را 
بدست اوردند:” ما آنرا یافتیم: تجربه و چشم انسان فوق تکنولوڑی 
ات“ پچومیوری اکتشض8اف مذکور را تحت عحنوان” پایتخت 
چنگیزخان کشف شد منٹشر ساخت. گاتو در این مقاله مینوپسد: 
”ما معتقدیم کاخ مذکور در این شھر واقع است. این از مھمترین 
اکتشافات شمال آسیاست و سررشته مھمی برای کشسف آرامگاہ 
سلطنتی است,. "آنھا تٹھا یک دیوار و سیزدہ سکوی بلند خاکی 
پافتند کە مربوط بکاخ خانھای بزرگ است. شھر اروگ با ۱/۵ 
کیلومتر طول و ۵ کیلومٹر عرض تقریبا بوسعت شھر قراقرم 
میباشد. اعتقاد براینٴاست کە چھل ستون چوبی با قطعه اجرھای 
سرامیکی باقی‌ماندہ متعلق بکاخ چنگیزخان است. فوندانسیوٹھاپی 
کە تاکنون از زیر خاک بیرون آوردہ شدہ است مربوط به ۷۰ 
ساختمان و خرابەھای کاخ و یا معبدیست کە بسبک چینی ساخته 
شدہ۔ 

کاوشگران ساختمانی راکە بوسیله دو خندق و یک دیوار 
محافظطت میشدہ کشف کردند. اعتقاد میرود کە این ہقایای یکی از 
بناھای اداری مغولھا بودہ است. 

”دودوین‌با بار٘مورخ مشھور آکادمی ھنر و علوم و عضو تیم 
تحقیقاتی اظھار داشت: ‏ طبق گفته پرلی این شھر نزد مغولھا از 
اھمیت خاصی بھرەمند است. زیراکە این شھر قبل از شھر قراقرم 
پاینخت مغولستان بود. " شھر قراقرم بسبک معماری چیئی۔ ایرانی 
و ترکی بنا شدہ است: اما منحصرا در این شھر از سبک مغولی 
استفادہ شدہ است۔ کشف قطعەھابی از چینی و ۶ سک مسی 
متعلق ىە امپراتوری چین (ئیمه دوم قرن ٢١‏ میلادی مصادف با قیام 
چنگیزخان) کمک زیادی بتعیین قدمت این شھر کرد۔” 
. چرا اکتشافات پرلی بمدت ربع قرن مورہ بی‌مھری قرار گرفت؟ 
آقای شیرندوف عضو اکادمی اظھار داشت:" آقای پرلی اکتشافات 
خود را در نشریەای کوچک و گمنام منتشر ساخت: ضمن اینکه 
نظریائٹ بعنوان تثوری فرض شد" آقای "مونخدالاین رین چین” 
مورخ مغولی میگوید:' مورخان بجھت اینکه تحقیق در اطراف 
چنگیزخان ممنوع بودہ آنرا نادیدہ گرفتند.” بھر سال در سرتاسر 
مغولستان تنھا ۵ باستانشناس بسر میبرند. در طول ٢‏ سال گذشتە و 
پر اساس جو دمکراسی توتّه گروہ زیادی باین کشور جلب شد. در 
سال ۱۹۹۱ ء. بمناسبت گرامی داشت عفصدو پنحاھمین سالگرد 
تاریخ سری ستون سنگی بزرگی در مقابل چشمان دھھا زار نغر 
اھداء گردید. شگفت انگیزتر از همه سیزدہ مذبح واقع در طرف 
غرب خرابەھاست کە بزرگترین آٹھا بە ابعاد ۵۰ متر در ٠٣۰‏ متر است 
و بنظر میرسد بسبک معابد چینی ساختہ شدہ. تعداد مذبحھا 
نزدیک بتعداد خاٹھابی است (۱۵ خان) کے از ابتدای تاأسیںس 
حکومت مغولھا تا انقراضی سلسله یوان بر چین حکومت کرردند۔ 
مذبح مذکور بسبک مقبرہ ساخته شدہ است. مدتی تصور میشد که 
تمام خانھا در نزدیکی یکدیگر دفن شدءائدہ لذا اگر قبر خانی کشف 
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شود قطعاً قبر خان 92 تباید خیلی دور 0ت0 آرامگاہ 
کوبلای خان گنجینەایست غنی تر از آن پدربزرگ وی. لذاآرامگاہ 
وی یز از لحاظ تاریخی جذابیت زیادی داردہ اما از آنجا که 
حکومت کوبلای در چین مفصلاً تشر 
معتقدند کە این ھمان جابی است که اشراف در سال ۱۲۰۶ء شور 
کردند و چنگیزخان را بعنوان سرور مغولھا برگزیدند و نیز 
خارجیانی از جملە مارکوپولو در دربار وی راہ یافتند برای یافتن 
ربشۂ مغولھا از اھمیت کمتری برخوردار است. مضاہر اسپراتوران 
دوره میاتی سلسله مغول از شکوە و عظمت بی بیشتری برخوردار 


اسہت۔ 


یح شسدہ. کارکنان پروڑہ 


مقبره امپراتوران مینگ نیز کە واقع در بیرون پیچینگ است و 
ہر سر راہ توریستھا قرار گرفته: مخفی بود۔ اما باستان شناسان قرن 
پیسٹم آترا کشف کردند, دانشمندان صہورہ قبل از اپینکەه وسائل 
پیشرفته در احتیار باستانشناسان قرار گیرد عملیات حفاری را آغاز 
کردہ بودند. قبور امپراتوران مغول بمراتبف زیباتر ور باشکوەترو 
بررگٹر و عمیق تر'از مقابر امپراتوران مینگ است. 

در اروگ انسان شھر کوچکی را مشاھدہ میکند که بیش از ۱٢١‏ 
سال از مراکز مھم فعالیت بشمار میرفته و پذیرای یکی از 
قدرتصدتریں افراد جھاں بودہ است. بومیھا اطلاعاتی برای عرصه“ 
ندارند. شاید اُتھا تمایٹی بکشف قبر خاں پیزرگ تدارند. آقای 
”خالتاریں باتار” راھنمای من و عضو تیم پروژہ تحقیقاتی وافف 
است کە ما را بکجا میبردء اما مردم قبیلەاش (قبیله شاریل) خود را 
ملزم بحفظ قبر میدائند۔ 

در قرن ۱۷ میلادی بر اثر حمله منچوھا کے مخالف احبای 
مغولھا سودند اجداد وی در سرتاسر غرب مغولستان پراکندہ شدند. 
قسمت شمالی دره اریب کە در نگاہ اول تفاوت چندانی با درەھای 
دیگر ندارد خالی از درعت و در قسمت غخرب و شرق آن تپەمای 
کوچکی واقع شدہ در قسمت جنوبی آن فلاتی است کە به بیابان 


گوبی در بالای چین منتھی میشود. در آگوست سبزوھا شادابند. در 
تابستان گرم نور خورشید رنگھا را درخشانٹر میکند. گاوھا در میاں 
گلھای وحشی نشحوار میکنند. باد ملایمی از روی صحرەھا عبور 

ھیچ علامتی کہ حاکی از اغتشاشات در طول تاریخ ناشد: 
وجودندارد, اما اگر از نزدیک دقت کنید بوقایع پی حوامید برد: در 
پایین درہ سنگ عظیمی مشاحدہ میگردد کھ بنظر سنگ آسیاب 
می‌آید. این سنگ شکستہ یادگاری از گذشتگان است. مکان مقدس 
اتا بھار أآن بجھت وجود مواد شفادھندۂ معدہ و حگر شھرت 
دارد. دلگرخان کے در نزدیکی این محل واقع اسٹ: مکائی 
ٹمقابخش است. افراد روماتیسمی برای معالحه بابن محل اسدہ و 
در گلھای (لجٹھای) سه دریاچه کوچک می علطد. 

در پکی از نوشتە‌ھای مربوط بے چنگیزحان بقل شدہ که 
سیلابھای انحرافی: مقمرہ چنگیزخاں را مدھوں ساخته است آیا قبر 
چنگیز در این حوالی است؟ آقای ہاتا ۔لادرنگ میگوید: ”من فکر 
میکنم کھ وی در اینحا دھن شدہ است۔. بدون شک کاوشگران با 
استفادہ از وسایل پیشرفته محفرەھای زیررمینی راہ حوامند یاضت. 
اموتو این مطلب راکە ٹیم مدکور بچبرھایی در ۵ کیلومتری دست 
یافتند پذیرفت. وی گمٹ: ٴخیلی رود است که نگوییم به چە 
دست یافتیم۔ زیراکه ماحواهاں ایحاد حساسیت نیستیم. ”یچین 
اصرار میوررد کە ساٹھا پیش ار اکتشافات پرلی حر داشسته است. 
وی ادعاکرد کە پرلی بھگام مرگ (۱۹۸۶ع) گت کە مکاں مقبرہ را 
یافتہ است. او گفٹ " من راہ کشف مقبرہ چنگیزخان را پافنم.“ تبم 
مشٹرک ٥‏ ٹاستاں گذشته تقاصای حماری اروگ کردہہ اٹھا تلاش 
حواھند کرد که دریاسد این شھر در چە زمانی و چرا متروک شدہ 
است۔ این سال مطرح است کە اگر مقبرہای کشف شسود۔ دولت 
احازهۂ گشایش آنرا خوامد داد. مھُولھا حتّی موژڑّخانی ماند 
پروفسور ناتاگورج کاملاً با این اقدام مخالفند. یکی از دائش4مندان 


ثامه فرھنگء شمارةً ٠١‏ و ۱١‏ ۸۹ 





" معموووا۔ 


بازنشستہ اظھار داشت: وقتی ایسن فکبر ک چسگیزخان تقرب 
عشصد سال در آرامش مخفی است: مرا مشغول میکند و وجدائم 


آزردہ میگردھ اگر ما ژاپنیھا بتوانیم آنرا بیابیہ۔ معبدی بزرگ روی ان 


عیسازیم و این محل برای ما مانند مکهُ مسلمانان خواہید بود, 
٭احتمال مخالفت شہانان خشمگین بشرط ایجاد مزاحمت ہسرای 
بقاپا رد نشد۔ مردم باین خرافہ که زمینٹھای اطراف مقبرۂ چنگیزخان 
حامی زندگی نیسٹت: اعتقاد دارند. شہانان بجھت ترس از نزول بلا 
باکشف مقہرہ مخالفند. اما از طرف دیگر فشار دانشمندان جھان در 
این خصوص نیز زیاد است۔ منافع تاریخی زیادی در این کشف 
نھفتہ است. پکی از کارکنان ہا سابقہ آکادمی ھنر و علوم مغولستان 
محتقد است کە انجام حفاری قطعی است۔ پس از چسند سال 
(احتمالاً پنج سال) مثافع ملی رنگ باخده و ما میٹوانیم حفاری را 
آغاز کنیم. خیلی از مغولھا این اید راکه روزی مقبرہٗ چنگیزخان 
پیدا خواحعد شد باستھزاء سی گیرند. رانندۂ سامیگوید: "الان ۷۵۰ 
سال از آن واقعه میگذردہ اگر تاکنون نتوانستەاند آنرا بپابندہ دیگر 
قادر نخواعند بود۔” 


حواشی 


و0۱( جحمھوری توان ۳۱ھد۲۱۵): مساحت ۱۶۹ عزار کبلوعٹر عربع - جمعیٹت 


۹۰ 


0111-0 
ھ8 ا 7 رح ہوک نطو 


ہی بیو 


و ا چ١‏ میس ور جوظار فجیلمولارض وھکر لن ا و رہ ں سو وس سحشحخ 


ا 


۰ زار نفرکه ۶۰/ ان توان ویقيه ٹرک و مغول با فرھتگی مشترک مستند۔ا 
جمھوری در سال ۱ء از سوی مغولستان رھا گردید و استقلال جزۂ 
داشٹ. مرکز ان شھر کیزیل است که نعداد حمعیت آنِ ۶۶ عزار نفر عیباشد۔ 
(۲) حمھوری بوریات 80۳/880): مساحت ۳۵۱ زار کیلومٹر صر 
حمعیت بک عصبلبون نفر که ۳۴ از این تعداد مغولھای بوریات و ۷۲ از آا 
مھاجریں سند. پاہنخت آن شھر اولان اودو ہا ۶۰۰ زار نفر جمعہت استہ۔ 
(۴) گلموک: مغولھای کلموک تتھا بودیستھای آروپابند کے چھار قرن قوم 
جراگاھی در غرب ولگارانسخبر و در آنجا ساکن شدند. جمعیت آتھا ۱۷۵ ہز 
تفر و جمھوری خود محتار انھا یا مساحتی معادل ۰ کیلومنر مربع ١‏ 
داخل روسیه واقع شدہ اسٹ: شھر الیستا مرکز این جمھوری با ۸۵ ہزار نا 
جمعیٹ در ۱۶۰ کیلومٹری چثوب لنیتنگراد واقع اسٹ. حدود ۷۷ از کلموکھا ١‏ 
حمھوری بر میبرند و تعدادی نیز در نفاط غربی و در طول دُن زندگی میکند 
۵ ءءر جمعیت ۴۳۲۳ ہزار نفر جمھوری مذکور مغول و ۴۲/۶ روس وبق 
ٹرکد اتھا اغلب بدامہروری وکشاورزی اشتعغال دارند. استالین در سال ۱۹۴۴ 
ابھا را بأتھام ھمکاری با ھیتلر بآسیای مرکڑزی کوچ داد. اما در سال ۱۹۵۷ 
محدداجارۂ مراحمث بوط خود را بافتند مجلس کلموک در سال ۱۹۹۰ 
نمامیت ارضی این حمھوری را اعلام نمود 
(۴) مغولستان داخلی: مساحت ۱۱۸۳۰۰۰ کیلومٹر مرع (باندازی دو سم 
حاک معولستاں اراد) - حمعیت ۲٢‏ مبلون نقر که از این تعداد ۱۴/ مغولد 
پانخت ١ں‏ حوەعات )۲٥٥٥٥٥۹۷(‏ دارای حمعیتی معادل ۸۷۰ مزار نفر است۔ 
۲ ۔ 
احاہ3 ۔ 
نالوہ٥٢‏ ۔ 
)۸( یوان: ار سال ۱۲۶۰م تا سال ۱۳۷۰م حدود یازدہ امہرانور مغول پر چم 
حکومت کردند اوّلین اٹھا کوبلای حان است کە پنجمیں خاں بزرگ است (بقی 
عمور پسر عمو و برادر بودند). این سلسله در سال ۱۲۷۱ء یواں نام گرفت دولہ 
بزودی ىا ابحاد وزارتخائەھای مالی جنگ تشربقات مذھبی حزاوکار صورد 
چینی محود گرفت: اما مغولھا باشرافیت نظامی وقادار ماندہ و ندو زناں مغولی 
چینی سحن می گھتند. عیر چینیھا بطلفات بالای اشراضان راہ می یافتند. در آپ 
دورہ مذھتب آزاد یود, مسیحیت اشوری بھمرامه بودبسم در ہین ۸۰ مبٰیون ىف 
شکوفا شد پول رایج بکی شد و اسکساس تھاپول رسمی شساخده شا 
شورشیان مینگ پر "توگوں تبمور" احرین امہراتوریواں علبه بافته واو راہ 
معولستان فراری دادیدہ۔ 
()تیمورلنگ: دو قرن بعد از چگیرخان: یکی دیگر از صحرانشینان مغو؛ 
جھان را بوعشت انداحت. تبمور لنگ که مسلماں و ٹرک اربک بودہ ادعا کرد !ا 
فررندان جنگیزخان اسٹت او ارتش خود را سیسٹم نظامی چنگیزخا 
اافوملی بی فی مر سی مد تاوہ گار نرک گقت۔ 


پر اساس 


او در سال ۱۳۸۵ م ایران را قتح و یہس فققار و مسکو رایتصرف حو 

دراورد در سال ۱۳۹۸ء۔ دھلی و در سال ۱۴۰۱ م۔ دمشق و بغداد را تسخی 

نمود وی در سال ۱۴۰۵ء در راہ فتح جیں در سن ۶۹ سالگی درگڈشٹ. تیازی 

ییافٹن قبر وی نیسٹ: زیراکە آرامگاہ وی یکی از آثار باشکوہ اسلامی سمرق 
است 
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نامه فرھنگ: شمارہۃٗ ۰۶و١۱‏ 


نگاھی بہ 


فرفنگ سودان 





٭ مسلمانان سودان عموماً تحت 
تأثیر تصوف قرار دارند و در 
عقاید توحیدی بە مذھب 
''اشعری” و در فقه بە مذڈھب 
”مالک ی ” معتقدند. 


سسودان با پیشینۂ تاریخی کھن از 
فرھنگی سھل و معتنع برخوردار است کە 
بظاھر در قالبی سادەو دست نخوردہ و 
طبیعی نمایان می شود؛ اما در واقع بافتی 
جم فاشن و عپرٹانگیر بازہ سحبط 
آرام و مدنّیت بدوی: انسان سودانی را ساد 
صحیمی و بی آلایش تصویر می ‌کند؛ در 
حالیکه ھمین سادہ اندییں سهل انگاں 
گھگا با چھرەای مم و در نھایت 
سرسختی قد می افروزد. این دوگانگی 
ھیچگاہ در نخستین نگاہ و برخورد درک 
شدئی نیست و چه بسا مدتھا بگذرد و ظھور 
نیسابد. علّت‌یسابی ایسن پسیچیدگی و آن 
سادەنمایی: خود نییازمند نگرٹی ژرف و 
دفیق بھ فرھنگ و تمدن سودان است. 

اگر بپذیریم کە فرھنگ "مجموعۂ آداب 
وسنن: عادات و اعتقادات باورھارو 
رفتارھاء منشھا و ویڑگیھایں است کە انسان 
را از دیگر مسوجودات متمصابز می کند 
دربچەای روشن در شناخت فرھنگ سودان 
فراروی خرد و اندیشۂٔ خویش گشودہایم و 
افقی تابناک از واقعیتھا را در برابر مود 
محٔسم یافتەایم. در این جھت: ناگزیر باید در 
طیفی گستردہ ىه مطالعه و پڑوھش پرداخت 
ىا بتوان تصویری گویا از فرھنگ سودان 
بدست داد. این طیف گستردہ: بی‌تردید: 
فراگیرندۂ کلیة نمودھای درونی و ہروئی و 
خصایص ذاتی و جانبی و بە تعبپر فلسفی 
”عوامل حوھری و عرضی"ّ است. 


موقعیت 
سودان بزرگٹرین کشور افریقابی است 
کہ با مساخت ۳ کللومٹرمربع و 


نامه فرھنگ: شمارہ ٠و ۱١‏ 


۹۱ 


نوز جتح بت میں 


جمعیتی بیش از ۲۵ میلیون نھر در شرق قارۂ 
آفریقا واقع شدہ است و باکشورھای مصرب 
لیبں. چاد, آفریفای میانه: رئیرہ اوگانداء کنیا 

و ائیوپی مرر مشترک دارد. این کور از ان 
جھت که در حد فاصل دو قاره اسیا و افریقا 
قرار دارد ویر از موقعبٹ جغرافیایپی خاصی 
برحوردار است اھمیت استٹراتڑزیک ویڑەای 
دارد و از ھمیں رو ”دروازه أفریقا“ نام گرفتە 
است. ایسن سسررمین پھساور ار ۹ ولایت 
تشکیلی شدە است کە عر یک صرکزی دارد: 
١۔ولایت‏ حارطوم (حارطوم) 

٣۔ولایت‏ وسطی (ود مدنی) 

۳۔ ولاہٹ شمالی (دامر) 

٢۔ولابت‏ شرقی (پورتسوداں) 

۵ ۔ولایٹ دارھور(فاشر) 

۶ ۔ولایت کردفاں(اكض 

۷۔ ولایت اعالی الیل (ملکال) 

۸ ۔ولابت استوابی (جویا) 

۹ ۔ولایت بحرالعرال (واو) 

پاینحت سوداں حارطوم اسٹ و بیشی ار 

۸۰ فرصد اھسائی ان مسلصاں و مابقی 
مسیحی و بتاپرست و توتمیست ھستندو 
مدھت قریب به اتعاق مسلمانان "مالکی” 


است 


مدت 

کاوشھای پاستانشساسی نشاں می دھد کہ 
سودان ار تمدبھای گوناگوئی برحوردار بودہ 
است و بحستیں ان یه عضر آکھں سنگی” بار 
میگردد و ناستاہشساساں ار وحود قایاى ان 
تمڈں در مناطق جوباء سصحہ ام درمان: بھر 
عطرہ دنقلا و وادی حلفا آثاری بہه دست 
آوردماند. ایں تمدں ار رندگی اہتداہی و سادہ 


بے 


و و ا یں و دک فو کا جک ای وت کے 
ا ور ا مر ید ا ال تی ا ا ا کا یا 





٭ گرچه زبان عربی پیش از اسلام 
از طریق شرق و شمال و شمال 
غربی بە سودان راہ یافته و امروزہ 
نیز زبان رسمی و رایج سودان بھ 
شمار می رود اما زباتھای دیگر 
نیز در طول تاریخ سودان رواج 


داشته اسستہ۔ 


سودانیاں بخعستین حکایت دارد. 
یکی دیگر از تمدھای اولیهٔ سودان کكهھ 

پا ہے شف 
برحای مانده است در دورەای موسوم به 
'نوستگی' پدید آمدہ است: و چه بساکه 
تمدن خارلوم از مظاھر ان بودہ باشد. این 
عصر از هزارهٗ دھم تا ھزاره سوم قبل از میلاد 
آدامه داشته و ىیانگر دگرگو نیھای اقتصادی و 
اجتمكاعی چشمگیری در زندگی اسساں 
سودانی بودە است .این تمدن در معلقة 
گستردۂ میان تنوستی و کوہ مویا در جنوب و 
وادی جلفا و دریاچة نوبه در شمال: بوجود 
آمدہ است؛ چٹانکه تأثیر آنرا در صاطق کشسلا 
شرق بطاه و مسطقة میان وادی ھوردر 
شمال دارھور و غرب دنثقلا بخوبی می توان 
ار نظرگذراند اھمیت ووجے امتیازاین 
نمدن: در پیشرفٹ اقتصادی و اجتماعی ان 
و تحوّل ار رندگی ابتداپی بے فعالیتھای 
حمعی است براین اساس, صید و شکار 
حیوالات حای خود را به پرورش دام و کار 
کشاورری و سفالکاری دادہ استء انسان که 
احبار این دورہ ىر اردیاد جمعیت و افزایش 
محل نسکوت پر دلالت دارد. 

دیگر تمدٹھای فدیمی و معروف سودان 
کە تبلوری از معاھیم زندگی احتماعی در 
یکپارچگی سیاسی است؛ سارتند از: 
٦۔‏ تمدں گرمه ( ۴۳۰۰۔۵۷۰ قم) 
٦٢‏ ۔تمدں فرعونی( ۱۵۷۰۔ ۱۰۸۰ی م) 
۳۔تمدتن مروی (ارقرں ١ق‏ عم تاقرن ۶م) 
٢٦۔تحدث‏ توبی مسیحی(درقرں لم 
میلادی به سال ۵۴۸ م ظہھور یافت و وجود 
نقشھای ترسیم شدہ از کلیساعای ان دوران و 
تابلوھای بزرگی کے در موزه صلی سودان 


امم قا لگ م۱ “دم ٤‏ 


نگھداری میشود نشاتهای ازاین تمدن 
است.) 

۵ ۔ تمدں اسلامی (این تمدن که تاکنون 
اآدامه پیدا کردہ استء در قرن ھفتم میلادی 
به سال ۶۵۱ میلادی به سودان راہ یافت و 
دیری نپایید کەه رنگ صوفیگرانه به خود 


گرفت.) 


صوفيه 

نگرش صوفیانه در ابتدا با پیدایش دو 
فرقه ”قادریة سمائیة” و ”تیجائی" در این دیار 
گسترش یافت کە هسم اکنون نیز پیروان 
بسیاری داردو از نفوذ و تاثیز قابل توجھی 
در فرھنگ سردان سرخوردار است در پی 
ایسن دو گروە فرقەھای دیگری چون 
مجذوبیه ادریسیهہ میرغنيه اسماعیلیهہ و 
حندیه پدید آمدند که از آٹھا بعنوان مھمترین 
فرق صوفيه در سودان می توان یاد کرد. 
علاوہ بر اینھا ذکر فرقەھای دیگری چون 
مرزوقيه عزميه دندراویہ احمديه برهانيه 
و تسعینيه خالی از لعطلف نیست. 

به ھرحالء مسلسانان سودان عموماً 
تحت ٹاثیر تصوف قرار دارند و در عقاید 
توحیدی به مذھب "اشعری" و درفقه به 
مذھب "مالکی” اعنقاد دارند. البته اندیشۂ 
صوفیانه غالباً از طریق سرزمیٹھای اسلامی 
مجاور بدین خطءە راہ یافته و باگسترشی 
ھمه جانبهہ بسیاری از قبایل را تحت الشماع 
قرار دادہ است. شاید ہبتوان گفت کەاین 
مجاورت: عمراہ با روحيۂ قبیله گرایسی و 
گریز از ظاھر بە باطن در عبادت و ہس 

دیگ موجب پدید آمدن صوفیگرایی 

سودان شدہ باشد. گفتتی است کهھ سر و‌ 


معه این گرایش خود عاملی اس 


نەمندی و ارادت مردم سودان به اھمل 


بل 
کثٹرت قب4ایل در سسودان از دینگٹاہ 
بپورسوموسنتھاوباورھادر میان 


ل٠‏ از نظرکیفی وکمٗی۔ بقدری متنوع وبا 


.یگر متفاوت است کەه بدون عنایت به 
شناخت فرھنگ این ملت متعذرو 
سوار مینماید. این قبایل بدواً از دو 
سوعۂ بزرگ کەه یه سودان مھاجحرت 
.ەاند نشأت گرفتە و سپس از مر یک 
ىەھایی متعدد پدید آصدہ است.۔این دو 
موعه "جعليهٴ و ”جهینه“ نام دارند. 
موعذ 'جعليه"” عموما در شمال پراکندہ 
و؛رمجموعۂ ”جھینه” از غرب تاٹشسرق 
دان را فراگرفتهہ است. 

قبایل: جعلیون: عیرفاب, رباطاب: 
ابر رکابیع جموعيهہ جمع: غدیات: 
قیه بدیریەء جوامعه بطاحین و مناصیر 
ھمترین شعب مجموعۂ ”جعليهٴ به شمار 
پروند و قبایل: رفاعه شکریه: فزارہە 
حامد بتیے جرار زیادیە بزعه شنابلہ 
ايك مصسالیا بْشتازیٰ کتابیکن او حیجنز 
رین فروع مجموعة ”جھینە" بە حساب 
ا_بند۔ 

در اپینجؿاباید خاطرنشان کرد کےه 
موعة ”جعليه” در نشر فرھنگ اسلامی 
ار مؤثر بودہ است: خصوصأًًکه با ساکنان 
دانی سخت در آارتباط بودەاند و در 


لق پرجمعیت رود نیل سکنی گزیدەاند و 





از این گذشتہء قبایلی غیر مسلمان با 
آداب و رسوم و اعتقاداتی خاص در جنوب 
سودان بسر می ‌برند کە زاندی۔ باریاء اشولی۔ 
مادی: لاتوکاء تابوساء دادینجا بویا مورو و 
شلک از جملۂ آٹھاسٹ. این قبایل هر یک با 
زبسان و لھسجه و قسوانین ویڑهُ و قلمرو 
حکمروایی مشخص رئیسی بە نام "”سلطان* 
دارند و بعضا ازکشورھای مجاور مانند چا 
زئیر و اوگاندا به سودان کوچ کردہاند. ناگفتہ 
نماند کە قبایل سودان با زیر مجموعەھاو 
شعب آتھا به پیش از ۷۰۰ قبیله مسیرسد و 
زندگی انان اصولاً از راہ کش4اورزی و صید 
حیوانات ادارہ می شود. 

بیاری از قبایل مسلمان در تاریخ 
سیاسی سودان نقش داشتھ و صاطقی را 
تحت فرمانروابی خود در اوردہ بودەاند۔ این 
قبایل بر سر حکمروایی با یکدیگر به نزاع نیز 
برخاسته و لشکرکشیھا کردماند. قبیله 
شایقیهہ شکریە حلائقہ عدندوہ۔ بنی‌عامر؛ 
سعداب: رباطابء میرفابء فور و فونج از 
مھمترین قبایلی بودەاند کے بریخٹھایی ار 
این کشور حکومت کردواند۔ 

اھمیت فرھنگ قبایل در سودان بحجدی 
است کە حتی امروزہ افراد و شخصیتھا با 
افتخار از قبیلڈ خود یاد سی‌کنند و بدان 
می ‌بالند و بجرأت میتوان گفت که کسی 
ٹیست کە منتسب بە قبیلهەای نباشد۔ جالب 
است کە نسب برخی از قبایل به ال بیت 
)(ع( می ‌رسد و افراد چنین قبیلەھابی سخت 
به این انتساب عباعات می‌کنند۔ 


نامه فرھنگ: شمارۂ ٠۰١‏ و ۱١‏ 
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- جے لعف بی ین مجموعه مهموارہ زبانھا و لھوجەھا 
بیشترین جمعیت ىا فرھنگ را تشکیل با توجه به بافت قبیلهای در سودان, 
می دادەاند. طبیعی است که زبہانھا و خصوصا لھجەھای 


منعدّدی در این دیار وجود داشته باشد. 
گرچە زبان عربی پیش از اسلام (عمراہ با 
فرھنگ جاعلی و در اثر مھاجرت اعراب) از 
طریق شرق و شمال و شمال غربی به سودان 
راہ یافته و امروزہ نیز زبان رسمی و رایج 
سودان به شمار می رود اما زہانھابی دیگر 
نیز در طول تاریخ سودان رواج داشلنهہ است 
که مھمترین آٹھا عبارتند از زبان مصری 
قدیم در نوبهٔ شمالی۔ زبان مروی در قبل از 
میلاد زبان یونانی در شمال سودان از طریق 
راهبان و کشیشانء زبان قبطی در کلیساھمای 
مضاطق مختلف توب زسان توبی و زبان 
بجاوی؛ مضافاً ہر اینکه ہھم اکنون قریب ۶۰ 
لھجه در سودان متداول است و از میان آتھا 
تھا تأثیر دو لج ” نوبی* و 'ہجاوی" در 
زبان عربی سودان کاملاً چشمگیر و قابل 
تو جەه است۔ 

تأشیر زہاتھای بیگانه در زان عربی 
سودان نیز از اھمیتی خاص برخوردار است. 
زبانھای اروپاپی تا حدی نقش داشتەاندہ اما 
بیش ار هر زبانی تآأثیر زہانھای ترکی و فارسی 
کاملا مشھود است و شاید بە ضرس قاطعح 
بتوان حکم کرد که ھیچ زبانی در زبان عربی 
سودان بقدر زبان فارسی تأثیر نگذاردہ آأست. 
در اینجا نمونەھاپی از الفاظ فارسی راہ یافته 
بە ایں زنان راکه در تابید این تأئیرپذیری 
کاھی است: از کتاب قاموس‌اللهجةالصامبة 
فی السودان .با ذکر صفحات نقل میکنیم. 

اَْعْيََانة / ۸ء ابسصریق (آبریز)/ ۳٣‏ 
ابسزیم/۱١‏ اسبیداج و ازہداج(سچیداب, 


۹۴ 
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ا و ںہ 
یی کٹ ئا 


ہس ےو تمرد ۱ مہبئوےوچوچوچ ور نہ ہے دپال۔ 


ہے ےہ یہ و فو ج-- 





سرب سفید) / ۲۴ء استاذ (استاد)/ ۴۵ء 
اُسعلی (اوسٹا در لج عامیانہ)/ ۰۴۷ 
!کلیم(گلیم) / ۵۴ء بابا / ۶۷ء بادنجان و 
بضنجان (سادمجان)/ ۱۱۱ بار (پرندہ 
شککاری)/۷۰ء بازار / ۷۰ بہخت |۸۱ 
بخشش ویقلیہی ہعیش ٹٹی) | ۱٢۳‏ 
يُرهُل(بلغور) / ۹۷ء برنامج (برناعه) / ٠٠١‏ 
بس / ۱۰۴ تَفة(بافته) / ۱۱۱۸ء بلَور (بلور) / 
۸ء بنبی (پنبەای ۔به رنگ پنبە) / ۰١۱۳ء‏ 
(ہنج) / ۰ء بنچج (بینگ)/ .۱۳۰١‏ ند 
(مادہ) / ۱۴۰ بندر / ۱۳۰ بوز (پوز) / 
۸ء بوس / ۱۳۹ بیادة (پیادہ) / ۱۴۳۴ء 
ببرقدار/ ۱۴۴ نختة(تختۂ سباہ) / ۱۵۶ 
رکاش (ترکش) / ۱۶۳ ئفتة(تافتہ) / ۱۶۸ء 
جاموس (گاومیش) / ۲۳۶ مرک (گمرک) 
٣٣۶ /‏ جنزیر (زنجیر) / ۲۴۱ ججورب رو 
قُراب و شضوربتب(جوراب) /۶۰۳ء جھار 
(چھسار) / ۴٢۲۴ء‏ حانة (در باری شطرج) 
/. حام / ۳۵٣‏ خستک (ہیماری ۔ 
ریلٹۂ خحستن) |/ ۳۳٢۲‏ حواحہ/ ۳۴۸. دایة 
(دایهے)/ ۲۰٣۴ء‏ دستور / ۰۳۷۹ دو(عدد) 
/۱ء دولاب / ۴۳۹۶ء دیدبان (دیدەبان) 
/۰ء زاج /۸؟۲ء سرداب / ۵۳۷ سرموزة 
(نوعی کفش)/ ۶۱۰. سمسار/ ۵۶۴. سواری 
(سوارہ نظام)_ | ۵۷۶ شاکوش (جکش) 
ا ٹبشۓۂ (چاشنی) / ۶۱۱ شیش 
شش) | ۲ء صسابوں / ۹ء فالوذج و 
الوظہ (عالودہ) | ۷۴ فُستُق (پہےه)/ ۵۷ہ 
مُنجان(فنجان) / ۸۹۷۳ فولاذ و بولاد (فولاد) 
/ء فھرس(فھرست) | ۰۶ء مل |۸۸۲ 
گٹار / ۱۰۱۳ء کمک |/ ۹۹۶ءکز() 
/۲ء کھرباء/ ١۱۰۱ء‏ لجام(لگام) 
۱۰۳١۵|‏ ضرعم 1 ۲ء میخانة (عیخائهہ) 


۰٤ 


/ ۰ء سارنج و لازنج (نارنج) 1 
۰٠ء٘ءنای‏ (نچ )/ ۱٠۶۸‏ ۔ بافطة (یافته) / 
ہیی لا عفی (۸99 

بموازات تبعدد لھحەمھا کە ارساط 
مستقیم باکٹرت ایل در سودان دارد آداب 
و عادات ضیلەای نیز بی شاہت به روش 
صويه یست و اگر نپنداریم کە در تقویت 
صوفیگری تأئیر داشته است: لااقل می توان 
گفت که این دو شیوە ا بکدیگر ھعمسور 
عمجھت بودہ است 


اعیاد ملی و مذھبی 

در فرھنگ متنوع سردان اعیاد و مراسم 
جابگاہ بخصوص دارد این اعیاد اصولاً بہه 
دو بخش تقسیم میشود: 

الف ۔اعیاد دیتی مائند: عید قربان: عید 
فطر: میلاد رسول !کرم (ص)ء عاشوراء آغاز 
سال مجری قمری۔ روز اہسراء و معراج: 
شب قدر در ماہ رمصان: نیمه شعبان و عید 
میلاد مس 

ب ۔ اعیاد ملی. مائند: عید استقلال 

روز عادر پیروزی ملٹت سودان در قیام عليه 
حکومت نمیری۔ عید شمالنسیم (خاص 
مسیحیاں) ٠‏ رور کارگ عید انقلاب؛ عید 
اکٹتوی عید دفاع ملی روز شھید انتفاضة 
فلسطین و رور نعت. 

عید قربان و فطر از مھمٹرین اعیاد 
سودان است. کلیه دوایر دولتی و خصومصی 
در ایام عید قربان به مّٹت همغت روز و به 
مناسبت عید فطر به مذّت پنج روز تعطیل 
است. قبل از فرا رسیدں عید فطر صردم بے 
نارارھا جوم میآورند و برای خانوادۂ خود 


نامه فرھنگء شمارۂہ ٣‏ و١١‏ 





خانوادہ دور هسنند. سریعاً به شهر و دیار 
خودباز میگردند تا در مجالس جشن و 
سرور عید با خویشاوندان عمراہ شوند. در 
عید قربان افراد متمکن گوسفند سر می‌برند 
و پس از طبخ بین خویشان و آشنایان و 
هھمسایگان تقسیم می کنند. دراین دو عید 
حمۂ خانوادەھابے دید و بازدید یکدیگر 
می شتابند. 

با فرارسیدن میلاد رسول اکرم (ص): 
مردم در فضاعای گستردۂ محلّەھای شھرھا 
گرد می‌آیند و صوفیان عمراہ با دف وئی به 
خواندن مدایج نبوی می پردازند. در عاشورا 
نیز فِرّق صوفيه مجالس ذکر و دعا در ارتباط 
با واقعةً کربلا به پا می دارند و روز نیم 
شعبان را روزہ میگیرند. 


خلوہ 
از مھمترین مسائل چشمگیر در سودان: 
اھتمام بلیغ بە امر قرائت و حفظ قرآن است. 
تا آنجا کہ کمتر کسی را می توان یافت کہ پا 
به ”خلوہٴٴ نٹھادہ و از آن طرفی نبسته باشد. 
”خلوٴٌ نامی دیر آشنا در فرھنگ مردم 
سودان است و بە اتاقی اطلاق می شود کە در 


ان قرآن آموزش دادہه مں‌شود و ممکن است 


در مساجد و منازل و یا در مکائی دیگر 
باشد نظام ”خلوہٴ بگونەای است کے از 
کودک ۵ سالە تا مرد ۵۰ ساله می تواند در آن 


قسرآن بیاموزد. کسانی كه بے ٴ”خلوہ' در 


میآیند بشرط توفیق در قرائت و تجوید و 
حصفقظ کامل کتضاب غخدا به دریافت 
گواہینامەای نایل میآپند که به آن ”شرف“ 


آموزشگاعھای دینی وزارت ارشاد و توجيه 


کە زیر نظر ادارۂ آموزش دینی قرار داردہ وارہ 
شوند و پس از گذراندن در دورۂ ۴سالەر ٣‏ 
ساله بە اخذ دیپلم علوم دپنی سابل آپند۔ 
نارغالنحصبلان این آموزشگاعھا سی توائند 
در دانشگاہ قرآن کریم و علوم اسلامی: 
دانشگاء اسلامی ہام درمانہ و دانشگاہ 
الازھر مصر ثہت نام کنند و در پکی از 
رشٹە‌ھای علوم قرآئی و اسلامی تا اعذ 
درجە دکترا ادامه تحصیل دھند. این رشٹەھا 
عبارٹند از: 
١۔عقبدہ‏ ۲۔تفسیرو علوم قرآنی ٣‏ ۔ 
سنت و علوم حدیث ۴ ۔ فرھنگ اسسلامی 
۵۔ مطالعات اسلامی ۶ ۔قرالت قرآن ۷ ۔ 
حقوق ۸۔زبان عربی. 

ہراین اساس: ہسپارند کسانی کە از طریق 
”خلوہ'ٴ ہبہ دانشگا: راہ یافتەاند و پس از 
کسب تخصص در پکی از رشٹەھای علوم 
نفلی: مسٹولیٹھابی را در فرھنگ سودان بر 
عہدہ گرفتەائد. 'خلوہ ھا عموماً با مساعدت 
مالی افراد نبکوکار ادارہ می شود و رسماً زیر 
نظر وزارت ارشاد,رو نوجیه قرار دارد. اہن 
مراکز ساد دہنی اداب و رسومی خاص خود 
دارند و در تمام شھرھا و روستاھا پراکندہاند. 
درھر حال: اھمیت 'خلوہٴ بحدی است کہ 
در عین سادگی؛ ناگزیر باہد انرا زیر بنای 
ساختار فرھنگ اسلامی سودان تلقی کرد. 


مناہم تحفیق 
١۔‏ عبدالمجید عابدین: تاریخ اللشافة العربیة 
فی‌السودان ٭+ہیررت) دارالیفاف ۸۷م,"ە""( جاب درم 


٢.ننرہٹیں‏ جغرافیة و تاریخ السودان. 
بیروٹ: دارالثقافة ہی تا. 

۳ عبداللہ سریع سنوات فی‌جنوب السودان. 
بیم: بی نا: ۱۹۸۶ء: چاپ اول۔ 

٢۔‏ عبدالضادر سحمود الطسوائلف الصوفیة 
فی السودان. مطبعة مصر(سودان) لیمند ۱۳۹۱ھ/ 
۵۱ھ چاپ اول, 

۵۔ عون شریف اسم قاموس للھجہ العابة 
فی السودان. فاھرہ المکتب المصری الحدیٹ: 
۰۵ 2 / ء چاپ دوم, 

۶ الطیب محمد الطہب المسید. خارطرم؛ 
دارجامعة الخرطوم للنشر؛ ۱۹۹۱م: چاپ اول۔ 

۷ المنجد ضر الاصلام ببررٹت المطبعۂ 
الکاولبکیة ۱۹۸۰م چاپ دھم, 

۸ احمد محمدھلی الحاکم هویة السردان 
الثقافيه . خارطوم: دارجامعۂالخ رطومللنشر:۱۹۹۰ م 


نام لرھنگ: شمارۂ ١١و١۱‏ 





مہ سا چھجہم مموچمچچڈوےیدیںوچد ہے ہے۔ ہیی سے 
: معید 2 وا قرو کہ 1+ / ‌[ 
امراف ڈنو می دححصسیں پیجیدید یرب را رخوم نے نے ۶ے 1 


ارہ کے ا و 
سے اف 





نامه فرھنگ شمارۂ ٠١‏ و ۱١١‏ 





قسارہ آفریقسا بساقبایل و سرزمینھ+ای 
گوناگون از مناطق خشک و کویری تا جنگلھای 
سبز و انبوہ بدون شک یکی آز مساق بککر و 
دستنخوردهہ جھان است کے علیرغمنغوذ 
استعمارگران غربی در آن و تلاش برای تبلیغ 
زبانء فرھنگ و آداب و رسوم اروپائی: دارای 
ریشەھای قوی سنتھای قومی و قبیلەای است. 
آداب و رسومی نظیر خداباوری باطل کردن 
طلسم روخگیری: تقدیس نیاکان جادوگری؛ 
باطل‌کردن سحرہ مراسم ختنه نوجوانان. نقاشی 
بر روی بدن: ساخت مجسممه و صورتک: امروزہ 
نە تٹھا بعنوان تخیلات خام انساٹھابی عقبافتادہ 
و غیرمتمدن درنظر گرفتهہ نمی شوند بلکه این 
سنتھا تجسمی از تاملات ورسوم پیچیدە و 
کھن8ال مردم این قارہ در زمینه شناخت طبیعت 
و جایگاہ انسان در جھان ھستی است. عم اکنون 
در نتیجه مطالعات جامعەشناسات بر روی تاریخ 
فرھنگ و عنر آفریقا این امر مشخص است کە در 
آفریقای سیاہ ھراثری که خلق میشود آمیختەای 
است از تفکر و اعتقاد مردم و تاثیری کە این تفکر 
در زندگی روزمرہ آٹھا دارد. 

از جمله سنتھایی کە علی‌رغم رواج زشنگنی 
ماشینی ھنوز در اکثر نقاط قارہ سیا بخصوص 
در مناطق روستائی و بدور از شھرھای بزرگ: به 
قوت خودباقی است ساخت مجسمهفھاو 
ماسکھایی است کە بعنوان طلسموبت مورد 
پرستش و نیایش قرار می‌گیرند. بطور کلی باید 
گمت اھمیت ماسک در زندگی روزمرہ مردم 
اھریقای سیاہ حد و وصفی ندارد؛ کاربرد ماسک 
در مان ایل آفریقا از دورہ قبل از تولد شروع 
شدہ و تا رمان مرگ و بنا به اعتقادات بومیان 
آفریقائی حتی پس از مرگ نیز ادامه پیدا می‌کند. 
سرای یک فضرد آفریقایی درطول زندگی وبهھ 
موازات حوادث بزرگ زندگیش نظیر تولدہ بلوغ 
مرگ و مراسم تدفین: تا حوادث روزمرہ و نسبتا 
کم اھمیت نظیر برداشت محصول: تجلیل ار 
قھرمانان دورکردن پلیدیھا از سرزمین اجدادی و 
امراض از بدن و .... ماسک پا صررتک عموارهہ 
حضور فعالی دارد و در کلیه این اتفاقات مورد 
استفادہ قرار میگیرد. 

ماسکھا عموماً توسط افراد خاصی که آن را 
به چھرہ میزنند صورد استفاده قرار می گیرند؛ 
انسانی که حامل ماسک است فردی است عادی 
اما منتقل کنندہ قدرتی پٹھان با بدنی پہوشیدہ از 
الیاف گیاھی۔ پر پرندگان و گاھی پارچے۔ او در 


جسمانیش خارج شدہ و عویت و فردہت خود را 
کاملا به بوته فراموشی می‌سپرد و در آو قدرت 


فوق طبیعی کە بوسیله ماسک متجلی و تصایان 


میشود حلول کردہ و از دنیای مرثی پابه جھان 
نامرتی میگذارد. 

ماسکھاپی کە برای نیایش خدایان ساخته 
می ‌شوند نیز بسیار متفاوتند. اصولاً خدایان 
آفریقای سیاہ را نمی توان با خدایان سایر ملل یا 
تمدنھای دیرینه نظیر مصرہ یونان و حٹی چین 
مقایے کرد زیرا خدایان افریقابه تصمیم 
پادشاھان و برای نصب در کاخھا و معابر سنگی 
و اعجابآمیز ساخته نشده و حدود شکل و 
وظایفشان نیز ثابت و مشخص نیست. خدایان 
آفریقائی را مردم عادی ساخته و آٹھا را در اطراف 
کلبەھای گلی خود میگذارند و سپس بنابه نوع 
دید و دائش خود به اٹھا شکل می‌دھند و لذادر 
موقع مناسب نیز می توائند آٹھا را بکارگرنتہ و وب٭ 
کمک مساسک از قدرت آٹھا استفادہ کنند 
عرضه کنندگان این عدایان در هنگام ہے 
مذھبی جوھر وجود خودراباخدای ساحته 
دست خود درامیخته وباحرکات رقص که 
مصوسیقی آن را مسمراصی می کند۔ بہه چناں 
مرحلەای آز تقدس می‌رسند که حضور خود را 
نیز فراسوش میکنند ودحراین زمان است که 
شخص دربردارند ماسک: خدا را بدروں ماسک 
و وجود خود فرو مىبرد: 

در مراسم بلوغ کە در نقاط مختلف افریقا با 
طرق متفاوتی انجام میگیرد معمولاً دختران و 
پسران تازہ بالغ را جدا از ھم به اردوھایی پٹھانی 
که اغلب در داخعل جنگلھاست می برند و طی 
مراسمی طولانی۔ بدن و روح جوانان تازہ بالغ را 
آمادہ زندگی زناشوئی و باروری می ‌کنند. در این 
مراسم علاوہ بر عملیات ختنەکردن پسران و 
دختران روی قسمتھای خاصی از بدن مٹل شکم 
و ران و پشت و سنە را با نوک کارد چاک 
میدھند و نوعی خال برجحسته راروی بدن 
میکوبند. در طول اجسرای ایسن سنت دییرینه و 
بعضاً دردناک افراد حامل ساسک با اجسرای 
رقمھای ویژڑەای سعی می کنند نظر این نوجوانان 
را به خود جلب کردہ و بدین وسیله درد ناشی از 
ختنه شدن را کاحش دھند. برخی از این ماسکھا 
کە برای سرگرمی نوبالغان ہکار می‌روند به شکل 
صورتکھای زیبائی درآحدہ که معمولاًبا پرھای 
رنگین تزئین میشوند۔ در طول این مراسم برای 


نامه فرعنگء شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 
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گان ون عحفضمصست ۔ 


سقمم سس مہ مس مال لہ 


داشتن کنجکاران و مزاحمان ماسکھای 
راکە دارای چشمھای تنگ شیارھای 
صررتث و دندلٹھای بہیرون زدہ است 
لد پا در اطراف اردوگاہ به درخٹھا آویزان 


لور کلی باید گفت اھمیت ماسک در 
روزمرہ عردم آفریقای سیام حذ و وصفی 
کاربرد ماسک در میان قبایل افریقا از دور 
توئد شروع شدہ و تا ژمان مرگ و بنا به 
ات بومیان أفریقائں حتی پس از مرگ نیز 
یدا می‌کند. برای یک فرد آفریقاپی در طول 
او مہ موازات حوادث بزرگ زندگیش نظیر 
بلوغء مرگ و صراسم تدفین تا حوادث 
ہ نسبتاً کماھمیت نظیر برداشت محصول؛ 
ٍ, از قھرمانان: دور کردن پلیمربھا از سرزمین 
بی و امراض آز بدن و ... ماسک یا صورتک 
رہ حضور فعالی دارد و در کليه ایں اتفاقات 
حسریک دارای مراسم مخصوص بخود 
سند ماسک مبخصوصی مورد استفادہ قرار 
ر۵: 

اسکھا عموعاً توسط افراد حاصّی کە آن را 
پرہ می زنند مورد استفادہ قرار سی گیرند: 
سکه حاصل ماسک است فردی است عادی 
قل کسدہ و قدرتی پٹھان با بدىی پوشیدہ ار 
گباھی۔ پر پرندگان و گاھی پارچے او در 
) اجرانیں حرکات مخصوص خود از قالب 
ایش خارح شدہ و ھویت و فردیت خود را 
"ای اتوه فصراصوشی می سپرد وه چجسان 
دست می یاہد کە در او قدرت فوق طبیعی 
وسیله ماسکه متحلّی و نمابان سی شود 
کرد و ار دسیای مرئی پا يہ جھائن نامرتی 
۔ارد, 
ناسکھابی کھ 
وند یر سبار متعاوند اصولاً حدابان 
ی سیاہ را نمی تواں ىا خدایان سایر مل با 
بای دیرسه نطیر مصرہ یوہاں و حتی چین 
سه گرد ربرا ہو سس وت 
ہان و برای بست در کاجھا و معابد سنگی 
لے مھ سو سر خر 
سشاس یر است و مشحص بہت خدایان 
ٹی را مردم عادی ساخته و آھا را در اطراف 
بای گلی حود می گڈارند و سپس بىنابه نوع 
دائش خود سه آنھا شکل سی دعمد و از 
, رو در موقع ساست نیر می ‌توائند آٹھا را 
گرفثەە و ے کمک ماسک از قدرت انا 


برای سایٹں حدایاں ساختهھ 
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استفادہ کنند. 

عرضهکنندگان این خدابان در ھنگام مراسم 
مذعبی جوعر وجود خود را با خدای ساخته 
دست خود درأمیخته وبا حرکات رقص که 
مسوسیقی ان را ممراصسی میکند به چتان 
مرحلهەای از تقدس می ‌رسند که حضور خود را 
نیز فراموش مرکنند و در اسن زمآن است کهھ 
شخص دربردارندہ ماسک خدا را به درون 
ماسکووجحود خودضرو میبرد نظیراین 
مناسک درطی اجرای آئین بلوغ مراسم تقدیس 
نیاکان و احضار روح نیز, 

در مراسم بلوغ کە در تقاط مختلف آفریقا ہا 
طرق متفاوتی انجام میگیرد معمولاً دختران و 
پسراں تارہ بالع را جدا از هھم بە اردوھایی پٹھانی 
کە اغلب در قاعل جنگلھاست می ‌برند و طی 
مراسم طولانی بدڈن د(نوح جوانان تازہ بالغ ر 
آمادہ زندگی زناشوئی و باروری می کنند. در این 
مراسم علاوہ بر عملیات حتته کردن پسران و 
دختراں: روی قسمتھای خاصی از بدن مثل شکم 
و ران و ہشت و سسینه را با نوک کارد چاک 
میدھندونوعی خال برحسته راروی بدن 
میکوبد ٹر طول اجحرای این سنت دیرینه و 
بعضاً دردناک افراد حامل ماسک با اجرای 
رقصھای ویڑەای سعی می کنند نظر این نوجوانان 
را يه حرد جلب کرد بدینوسیله درد ناشی از 
ختنه شدن را در انان کاعش دھند. برخی از اسن 
ماسکھا کە برای سرگرمی نوبالغان بکار می روند 
ىە شکل صورنکھای زیبائی درآمدہ که معمولاً با 
پرھای رنگین تزثین می شوند. در طول این مراسم 
برای دور نگھدائستنه کنجکاوان و مزاحمان 
ماسکھای ترسناکی راکه دارای چشمھای تنگ٠‏ 
شیارھای کلفغت صورت و دنداٹھای بیرون زدہ 
است را می پوشد یا در اطراف اردوگاہ به درختھا 
اویزان میکنند. 

ماسک و صوزتک: را عمانطور گە پمشٹتر 
اشارہ شد در مراسم نیایشس حدایان و تجلیل از 
یساکساں: مسراسم عزاداری۔ جشٹھای آئینی 
رازاموزی: مراسم بایش بمناسبت حاصلخیزی 
رمین یا باربرداری زت نیز بکار می ‌برند. در تمامی 
این تشریفات شخص دارندہ ماسک برای مدتی 
کوتاہ فوا و صفات موجودی خارقالعادہ و فوف 
طبیعی راک ماسک مظھر این قدرت وصف 
ناشدنی اسٹ کسب م یکند۔ 

در معضی آز مراسم علاوە٭ەبر بکارگیری 
ماسک: نمایش نیڑ بە فرد حامل صورتگک کمکن 





برق ایگرک ملا ٹر خاقی اقتداو 
رنگارنگ روی بدن شخص حامل ماسک: برروی 
ماسک نیز رنگآمیزی و نقاشی صورت میگیرد. 
این ماسکھا که رنگآمیزی بر روی آنھاٍ باٹھایت 
دقت و ظرافت انجام سی گیرد معمولاً ترکیبی 
ازانسان و حیوانات مختلف هسعندو ارتفاع 
برخی از آنھا بە اندازۂ طول قامت انسان است کھ 
با تقسیمات هندسی مشخصی از رنگھای دلپذیر 
پسوشیدہ شدەاند. درایسن ماسکھابه کمک 
رنگآمیزی: سطح آن بە پوشش وسیعی از ریزہ 
کاریھای ظریف و چشمگیر تقسیم شده است و 
برای تجسم حالات ماسکھا از رنگھا بھترین 
بھرەبرداری ممکن بعمل آمدہ است۔ 

لازم بە ذکر است استعمال ماسک در ممه 
مناطق آفریقا یکسان نیست و شکل آن و سبک 
حرکتش در رابطہ با وضع اقلیمی و آداب و رسوم 
اجتماعی شرق و غرب آفریقا و حتی در داخل 
یک کشور یز متفاوت است. بعنوان مثال افرادی 
کە در کار دریاھا زندگی میکند و تحت تاأثیر 
مسیحیت قرار گرفتەاند کمتر از ساسک استفادہ 


میکسد ولی منطقه جنگل با افق بسته و آواھای ۔ 


رعبانگیز و ترسناک محمل مناسبی برای 
بھرەگیری از مساسک و صورنتک است: علاوہ 
براین گاہ ماسکھا چھرہ وحشتانگیزی دارند زیرا 
وظیفه انھا دورکردن بدیھاو نیروھایى سنفی و 
شیطانی است. در گونەای موارد نیز عاسکھا فقط 
در مراسم مذھبی خانوادگی ہکار می روند و نفوذ 
چندانی در فرھنگ و تمدن اقوام آفریقائی ندارند. 

نقش مجمہەھا در جوامع آفریقائی نیز تا 
حدودی ھمانند ماسک اسٹ با این تفاوت کە بر 
خلاف ماسک مجسمەھا در جحریان مراىسم و 
مناسک بیحرکت و ثابت می‌مانند۔ 

اصسلی ترین نبقضش مجسمعھادر ستتھای 
افریفض3ائی؛؟ حسلول ردح مردگسان در قالب 
محسمەھاست وگمال تقدس محجسمه ہنگامی 
است کە روح یکی از نیاکان در ان حلول میکند. 
مجسمەھابی که بم قصد حلول روح مردگان در 
اھا سساختهہ می شوند الزاماً چھرەای خاص را 
نمایان نمی‌سازند بلکه بصورت مجسمەمای 
مذگر و مؤنٹشی ساخته میشوند کے تنھا جہنس 
نیاکان رامشخص سازند. 

از دیگر انواع مجسمەھای آفریقای سیاہ 
مستند. لین مجسمەھا که اغلب در اندازەمای 
کوچک ساختہ می شوند برای دورکردن بلایا و 


اسراض: تسکین دردھعا و بالآخرہ نازایی و 
خشکسالی بکار میروند. روی مجسمدھای 
طلسم که معمولاً از چوب ساخته میشودند 
انواع خردەریزھا نیر برنج۔ میخ خردہ شیشه و 
آینه اضافه شدہ کے ھرکدام مفھوم و عملکرد 
خصاص خود رادارند دراین مجسمەھاگاہ 
سوراخی تعبيه شده که بنابه نسخه کشیشان 
جادوگر بستهەای راک حامل خردەریزھابی ار 
استخوان نیاکان و یا حیوانات اُست در ان سوراخ 
جای دادواند. 

علاوہ براین مجسمه حیوانات نیز ساختهہ 
مسیشوندوازشك2۔اخصترین مجسمسنھصای 
حیوانات می توان از سنگ پشت: مارہ بوقلمون و 
آنتیلوب نام برد۔ اشیاء کاربردی نیز گاہ بصورت 
مجسمہه درم یآیند نظیر قفلھا و کلوٹھای کلبەھا 
کہ شخصیت صاحب خانه را نشان دادہ و یا 
صندلیھای رسای قبایل کە بہ مجسمەھای بزرگ 
شہاعت دارند۔ 

در خاتمه تفکر این مطلب ضروری است کهھ 
در پررسی انواع و اقسام ماسکھان و مجسمەھای 
آفریقائی با شکلھا و ھیئتھاتی خاص خودہ دخیل 
بودن نگرش و طرز تفکر ھر قوم آفریقائی در 
ساختن مجسمەھا و صورنکھای خود مشخص 
می‌گردد؛ این آمر ناشی از شفاعی و غیر مدون 
بودن فرھنگ آفریقای سیاہ است که اسطورہها و 
آئیٹھا هر قبیلەای نە بصورت مکتوب بلکە سینه 
بە سینه در طول سالیان دراز منتقل گردیدہ و 
ماسک و مجسمه تبلور عینی این فرھنگ غضنی 


آفریقائی 

منابم: 

١‏ آشنابی با ھتر أفریقا انتشارات دانشگاہ فارابی 
٢‏ تاریخ آفریقا رالف لیننون پروبز مرزبان 
۴ اریخ آفریقا بزیل دیویدسن _ ھومر رباحی - 
فرشتہ مولوی 
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ڈبپ فارسی در ه فارہ 


گفتگو ہا استاد ظھورالدین 


دکٹر ظھورالدین احمد دائشمند ھشتاد ساله پاکستانی 
از نویسندگان شھیر زبان و ادبیات فارسی: اردو و 
انگلیسی است. ابشان دکترای ژبان و ادبیات فارسی و 
دیپلم زباىھای باستانی: پھلوی و اوستا را از دانشگاہ تھران 
ودییلم زہان فرانسە ر از دانشگاہ پنجاب گرفتەاند. 
ھمچنینن دورہ عالی زبان اردو و دورہ کتابداری را نیز در 
ھمین دانشگاہ بە پایان رساندەاند. 
توجە آقای ظھورالدین احمد بە احیاء و گسترش زہبان 
و ادبیاٹ فارسی در پاکستان و خدمانشان در زمينەھای 
مختلف ایرانشناسی بسیار باارزش و قابل تقدیر است. 
در پاکستان: ادبیات کە و معاصر اردو؛ معرفی آثار شعرای 
ارود تاریخ سلسلەھای اسلامی در شبه قار دستور زہان 
فارسی: تھیه کتاب فارسی برای دہیرستانھا و دانشگاھھاء 
نصحیح و نقد متون ادبی و تاریخی است کە مھمترین آنھا 
عبارٹند از: تاریخ پنج جلد): ”ادب 
جدید ابرانٴ 'دستورزبان فارسیٹ مقالەھابی در 
دایرۃالمعارفھای اردو و ایرانیکاٴ. 
از این استاد آرزشمند تا کنون حدود ٠٢‏ عنوان کتاب 
در زمینەھای تاریخی,: فرھنگی و ادبی و افزون برآنء 
حدود ہ٠‏ مقالة علمی و تحقیفی برجای ماندہ است. 


ادبیات فارسی* (در 


نامهۂ فرھنگ: خبلی تشکر می کیم از حضرت عالی 
و دیگر اساتید کە لطف کردند و دعوتمان را پذیرفتند. 
پیشھاد ما این است که ابتدا حضرت عالی یک معرفی 
اجمالی از خودتان و فعالیتھای فرھنگیتان و آشاری که 
بخحصوص در زمینە زبان و ادبیات فارسی داشتہ شتەاید مطرح 
بفرمابید. بعد عم آقای دکٹر تمیمداری و اقاى دکتر مھر و 
آقای دگتر چوعدری لطف می فرمابند و بہحث را شروغ 


دانشگاہ پنجاب گذراندەام و دکٹری را عم از ھمان دانشگاہ 
گرفتەام و موضوع تزم ٭احوال و آثار ابوالفضل٠‏ وزیر کل 
جلالالدین اکبر پاشا" بود بعد ھم موفق شدم 

ں4 مذّت ۹ ماہ يہ دائنشگاہ تھران بیایم 

و زباتھانی قدیمی 

اوستاہی و 
پھلوی راھم 
مطالعہ کنم 

و با ان زیانھا 
بھتر اشنا شوم. 
بعداً نہ عنوان معلّم 
فارسی در کالجھا استخدام شدم و ۱۸ سال آنجا 

لح رام به 

۔ بعد به دائشگاہ رفتم و به مذّت ٢١‏ سال 





بودم و در این مات سمت ریاست کا 
عھدہ داشتٹم 
مشسخول تدریس و راھنمایی دانشجویان دورہ فوق 
لیسانس رو دکتری شدم. اکنون ھم بازنشستەام. 

چنان کە می دانید من کتابھابی نوشتەام ومقالات 
متعددی دارم دو کتاب تازہ ھم آمادۂ چاپ دارم یکی نقد 
شعر فارسی در شبە قارہ است موضوع این کتاب تازہ 
است و تا بحال ھیچ کس در شبەقارہ در ابن بارہ کتغاب 
ننوشته است. کتاب دیگر ھم فرھنگ شاھنامہ اسٹ., 

حالا ھم از وزارت فرھنگ و ارشاد اسلامی صمیمانہ 
تشکر می‌نمایم کە ما را دعوت نمودند تا ضمن بازدید از 
مؤسسات و دانشگاھھا و کتابخانەھا ببینیم کە پس از 
انقلاب اسلامی چم تغییراتی در اُنھا حاصل شدہ است. 

نامه فرھنگ: جناب آقای دکتر تمیمداری: در مورد 
ویڑگیھای آثار و امتیازات ایشان در بین ساہر اساتید و 
احیاناً در پاکستان: اگر مطلبی ھست بفرمایید. شاید خود 
ایشان مطلبی را ذکر نکردہ باشند. 

دکتر تمیم داری: خود آقای دکتر باید بیشٹر توضیح 


نامه فرھنگ: شمارةٌ ١٠و ۱١‏ 
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بدھعد من فقط میدانہمہ کە آنای دکتر در دانشگاہ پنحاب 


استاد بر حستهای هستد. از استادان پرٹنویس عم ھستند 
گابھاتی متعددی تألیف کردماند کے از مشھورئریں 
کتابھایشاں تاریخ ادب قارسی در شبه قاره استااین 
کتاب ہرای ما نسیار ارزش دارد کە گویا ‏ را در ۵ جلد 
نوشتەائد. مادر رمینه تاریخ ادبیات فارسی و تاریح ادبیات 
ایران در شبه قارہ کتابھای جامع کم داریم۔ ولی تدذکرہ 
بمیار وشتهہ شدہ است امَا تاریخ ادہات مستقل کمٹر 
نوششٹه شدہ و این کٹاب مشاسب اسٹت بىەه ربان فنارسی 
ترجمه شود. گویا حود آفای دکٹر طاراً قبول کردەاند که 
این کتاب را ى٭ فارسی در بیاورند یا یک حلد منتحب ار 
ایں ۵ حلد را انتخجاپ نکنند کە بیشٹر برای ایراں و پاکستاں 
سامت الہ 

دیگر اینکه می دانم یکی ار درسھای مھم ابشاں ھمیں 
تاریخ ادبیات فارسی در شبه قارہ است. تر ایشاں 
بخصوص حیلی اھمیٹ دارد ریرا دربارۂ اثار واحوال 
اىوالفضل وزیر اکبرشاہ است که این وزیر و عمچنین خود 
اکبر شاہ در توسمة زبان فارسی در شبه قاره هند و پاکستان 
تأثیر بسبار زیادی داشتند. ابوالفضل اصلً شاعر سود و 
دیوان مھمی از او بىەه جا ماندہ که چاپ شدہ است. 

دکتر ظھورالدین: دو کتاںٹ دیگر ہم عست که برای 
داشجویاں و خصوصاً در مقطع فوق لیسانس حیلی عفید 
هھستند یکی مربوط است به شب قارە و دیگری فقط 
مربوط بە ایران است کە درباره ان در ۴ باب سخن گفتەام۔ 
یک باب مفربوط ىہ سکھاست: خراسانی: عراقی۔ ... که 
می توائیم آنرا مطابقت بدھیم با شاعرانی که در شبه قارہ 
نودفابد. ناب دیگر آغار ارتقاء اصناف سخ یعنی غزل و 
قصیدہ و مثنوی و رباعی اسٹ که تاکنون در میچ یک از 





کتابھابی کە وشن شدہ اینگونە بحث نشدہ است: نە در 
کف تاریخ ادببات در ایران: نە در اثر براون و نە در سایر 
آثار, ىاب سوم مجموعہ ادبیات (شعر و نٹر) که در ادوار 
محتلف بوجود آمدہ از آغاز غزبوبان ٹا سلاطین باہری . 
وباب چھارم از دولت سامانیان تا پیش از مشروطهہ تا 
قاحار و ایکه در هر یک از ادوار حکومت.ء چه نوع ادبی 
تخریب شدہ یا بوجود آمدہ اسمتہ۔ 

این چھار بابی است که من درھر دو کتاب آوردمام و 
این یک نوع ترتیب جحدیدی است. 

دکتر تمیمداری: این کتابی کە فرمودید اسمحش 
چیست؟ 

دکتر ظھورالدین: عنوان کتاب بە اردو ایرائی ادب 
اُست یعنی ادب ایران: ادبیات ایسران در شبه قارہ و در 
ابران. دربارۂ ایران از رردکی شروع کردہام و‌ انشوری. 
خاقائی. سنایں: عطار سمدی مولای روم تا جامی و 
بعد هم تا دورۂ قاجار قاآنی را اوردەام. هر دانشجو باید با 
این شعرا اشنا باشدہ ہا فکر اٹھا آشنا باشد: با شعر آنھا آشنا 
باشد. مین جور از شعرای شبجه قارہ ہم آوردەام: از 
مسعود سعد سلمان: ابوالفرجونی ؛ و بعد هم امیرحسرو۔ 
بعد ھم می ‌رسم بە تیموریان: نظیری۔ قدسی۔ کاشانی و 
فیضی۔ بعد عم می ‌رسم به بیدل و اقبال. درہارهۂ اقیسال 
کتابھای جداگانەای ھم داریم۔ این در نظرم بود کە هر کسی 
کە بخواعد ھمۂ ادبیات ایران. پاکستان یا مند و شبە قارہ 
را بداندہ باید این دو کٹاب را در دسٹرس داشقه باشد. حالا 
یکی زیر چاپ است ورایزنی فرھنگی در اسلامآباد اعلام 
آمادگی کردہ اسٹ کے ان را بہه فارسی برگرداند و در 
دسترس دانشجویان یا عموم مردم قرار دھد. 


نامه فرھنگ: آفای دکتر مھر آیا شما مطلبی در این 


نامھ فہ عنگ شماءۂ ۰و۱ 


دکتر ظھورالدین: در 
زہانھای پشتو؛ سندی: 
بلوچی و ارد بدون زبان 
فارسی ھیچ چیز نیست. 
همه شعرای اردو کە ٠٢‏ 
شاعر ھستند همه 
تشبیھایت و استعارات را 
از فارسی گرفتەاند 


مورد می فرمایید؟ 

دکتر مھر: آثار جناب آفای دکت؛ ھمائطور که آفاىی 
دکٹر تمیمداری فرمودند واقعاً برای دانشجویان فارسی 
زبان پاکستان و حتی هند بسیار باارزش اسہت. بجدہ ہم 
رٹتی آثار ایشان را مطالعه نمودم: اینقدر تحت تا قرار 
گرفٹم کە ایشان رابرای جایزۂ ادبی "موقوفات افشارٴ 
معرفی کردم۔ در آن معرفی نامه ھم نوشتەام که ایشسان ر 
می شود از نظر تحقیقات در رشتھ شتۂ ادبیات فارسی ”ادوارد 
براون ” پاکستان یا دکٹر ”ذبیع‌اللَه صفاٴی پاکستان نامید و 
امروز این کتابھا حقاً برای ما بہ عنوان یک مرحع درآمدہ 
اسمتہ 

دو کتابی ھم کے جناب آفای دکتٹر فرمودند البته 
خدمت بسیار بسیار بزرگی است؛: یعنی بە این وسیله 
شخصیٹ‌ھاہی را ٹربیٹ می کتند که آٹھا گردانندگان فردای 
پاکستاں مستند. 

یک امتحان ور پاکستاں است ہا عنوان 888,)00930ء 
که از طریق سازمان امور استخدامی آن کشور ضر سال 
برگزار میشود و از ان طریق کارمندان ردەھای ارشد رِ 
استخدام میکنند. از معاون مدیر شروغ می کنند بعد 
مدیر کل و ھمینطور معاون وزیر و تمام اینھا از این طریق 
استخدام می شوند. جناب آقاى دکٹر برای آن افراد مم یک 
کٹاب نوشته شتەاند. اتفاقاً در این امتحان درس فارسی یکی از 
دروس سیار بسیار معتبر است و ۲٠٢‏ نمرہ دارد, به این 
ترٹیس کە ۵۰۰ نمرہ برای تمام دائشجویان بطور اجباری 
استاو ۰ ئمرہ اختیاری است کە دانشجویان می توانند 
انتخاب گنند. یکی از آنھا ہ٣‏ نمرٴفارسی است و 
معمولً یعنی اکٹر دانشجویانی کە در این مسابقات 
استحدامی شرکت میکنند فارسی را انتخاب مسیکنند. 7ے 
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وت بە کے و 28 درلتی می ایند ار 
طرفداران زبان فارسی هستند. این است که جناب آقتای 
دکتر؛ دانشجویان و استادان بلکە گردانندگان فردای کشور 
را ھم اینطور دارند ترببیت فی کین 

دکٹر چوھدری: پیشینه زباں فارسی در پاکستان ىه 
٠٠‏ سال می رسد الان هم در مدارس پاکستان ردر 
نزدیک به ٠۰‏ دانشکدہ پاکستان. زبان و ادبیات فارسی 
وجود دارد. امًا اخیراً در ترویج فارسی کاعش پیداہدہ 
استٹت مخصوصا ا بعد از انقلاب خیلی تنزل پیداکردہ اسٹ 
و بارھاو بارھامن توجحه مسؤولان امر را به ایسن طرف 
معطوف کردہام. زیرا اگر چه نسبت بە گسٹرش ادبیات 
فارسی و زبان فارسی صحبتھای زیادی شدہ اٌاعملاً 
کمتر مشاھدہ شده است. مقصود من ایس است کے الاں 
کتابھای استادان پاکستان و هحد را اصسلاً کسی حاصر 
نیست چاپ کند به خاطر اینکه خریداری نمی شود چه 
کسی بخواند؟ مگر ابنکه مؤسسەای۔ مثلاً مراکز تحقیقاتی 
یا مؤّسسات دولتی مثٹل دانشگاء پنجاب و عشر 
مختلف پاکستان: اینھا را چاپ کنند. 

دکتر تمیمدار ی: آقاى دکٹر ببخشید آکادمی اقال 
کتابھای فارسی چاپ میکند. 

دکتر چوھدری: بلە می دائم این کار را میکنند. اسًا 
کا مساله این است کە کتابھابی که شما اشارہ می فرمایید 
آن کتابھابی نیست که به درد قممه بخورد۔ ۔اصلاغمان 
کتابھا اگر بە ایران بیاید ھزار ایراد دارد. امًاماباید در 
تفویت زبان و ادب فارسی بیشٹر سمیٹار برگزار کنیم و 
سخنرانی کنیم. رھبری ادبیات فارسی در خارج از کشسور 
مال ابران است۔ اگر امروز دردنیا یک کرسی زبان و ادبیات 
ض4ارسی در بکی از دانشگامھا دایر بشود استاد از 


نامه فرھنگ: شمارۃٗ ۰٠ھ ۱١‏ 
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ند حم می شودگفت عمینطور که آقای دکٹر گفتند ونتی 
پاکستان و عند آزاد شدندء آنجا در حدود ۵۰ دائشگاہ 
شعبهء بخش یا گروہ فارسی داشتند ولی دولت هند آمد 
گفت (مٹل حمان انگلیسی‌ھا) ان کسی کە می خوامد شغل 
دولتی بگیرد به جای فارسی و اردو باید مندی بخوائد: 
مسلمانان ھم مجبور شدند برای گرفٹن شخل بروند دنبال 
زبان هندی. الان بچەھای نسل امروز مسلمان انجا الفبای 
اردو نمی دائند آنھا صحمت می کنند ولی نامه به زبان اردر 


تھر: برای فارسیء . 
: علاًمه اقبال مثل یک 


ت بیمه است؛ علامہ 


نمی توانند بنویسٹدہ یا کتغاب بے این زبان نمی توازند 


و فارسی رادر بخوائند۔ ولی وقتی پاکستان مستقل شد, ما انوقت فقط 
متان بیمە کردہ است یک دانشگاہ داشتیم که زبان فارسی داشته و ان دانشگاہ 


۴٤ 
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ناحیکسٹان یا افغانستان نخواعصند خواست ولو ابنکھ 
نزرگٹرین استاد ھم ىاشدہ ازایران می خواصند به ساطر 
اینکه ابران سردمدار و پرچمدار و علمدار فارسی است۔ 
دکٹر نظیراحمد اوّلین برندۂ حایزهۂ موقوفات افشاں آمدہ 
بود اپیجا و میگعمت در ۲ دانشگاہ همد کرسی زبان و 


آدبیات فارسی وجود دارد امّا یک دائشجو وحود سدارد سطح کارشناسی ما ٣یا‏ ۴ درس را دائشجوھا انتخصاب : 
که بخواند. میکنند کە یکی از این درسھا در رشتەھای علوم انسانی 

دکتر ھھو: بندہ می خواستب عمینطور که آقای دکٹر معمولاً فارسی است۔. ۱ 
چومدری فرمودتد راجع نە این ضعف فارسی در پاکستاں اگر ما حالا طبق آمار سال ۱۹۹۰ میلادی ۹۲۰ ٍ 
اشارہای نکم. در ادامۃُ صضحتھاتی ایشاں عرص شوہ که _ دانشکدہ داریم۔ و اگر در هر دانشکدہ ٢‏ استاد ھم داشته 7 
راجع ب٭ این مطلف حیلی صحت میشودہ وئی ما باید ہاشیم (الیته بیشتٹر عم ھست۔ در ھمین دانشکدہ دولتئی : 


ہدائیم که درست است که در شه قارہ ھزار سال فارسی 
زہاں اداری و رسمی و زباں شعر و ادب بودہ است: ولی 
بعدا حوادث و تحولاتی یدید آمدہ است. مناسفانه ےه 
قارہ حدود ٠۰‏ سال مستعمرۂ انگلیسی‌ھا بودہ است و 
شما می داد کە وفتی ُٹھا آمدند: اولین کاری کهە کردند 
فارسی راار رسمیّت انداختد و مردم را مجبور کردند و 
گفتبد آن کس کە می خواعد شمل دولشی بگیرد باید 
انگلیسی یاد بگیرد۔ ہندوھا از ایں خیلی استقال کردند و 
مسلمابان البنه کسی تأمل کردند و در اٹر عمین تأمل 
مسلماتھا برندہ شسدند و سبت به انگلیس یما بیشٹر 
بردیک شدد. و ایں سیاست تا رور استقلال ھمینطور بود 
و انگلیسی‌ھا سی گعتند اینکە آتھا فرھنگ ما را قبول 
نمی کنند دشمن واقعی ما این مسلماتھا مستند. این است 
کہ بھر حال در اثر این اقدامات انگلیسی‌ها۔ اُنجا فارسی 

حالا وفتی پاکستاں بوجود آصد صا باید از آن روز 
حساب کنیم؛ و اگر ار آن روز حساب کیم من فکر 
میکنم رضع فارسی الحمدللّہ در پاکستان بد نیسٹت., در 


پنجاب لاھور نودہ است. الان الحمدللّه در دانشگاھھای 
پنجاب۔ کراچی, سند اسلامآباد بلوچسان. پیشاور و 
دانشکدۂ دولتی لاھور زبان فارسی داریم و در حدود ٠١‏ 
دانشگاہ در سطح فوق لیسانس و بعضی از دائشگامھا مل 
دانشگاہ پنجاب: کراچی و پیشاور حنّی تا سطح دکتری 
کلاس داریم. لھدا می شود گفت کھ از این نظر فارسی 
پیشرفت کردہ است. بعلاوہ در این دانشگاھھا مطابق 
سیستم آموزشی پاکستاں در دائشگاہ۔ فقط فوق لیسانس و 
دکٹری ثندریس مسیشود کارشناسی در کالجھاست و 
کارشناسی ما با کارشناسی ٹما مرق می کندے یعنی در 


لاھور استاد داریمء ولی اگر میانگین را ٢‏ اسٹاد بگیریم) 
بازھم بیش از ٠٠٠١‏ استاد فارسی در سطح کالچھا داریم و 
اُنھا از نظر کادر و رتبه برابر دائشگاہ مستند یعنی ہمان 
مرہی۔ دانشیارہ استادیار و استاہ؛ ھیچ از نظر حقوق و رتبه 
فرق نمی کند. لھذا آن عم الحصمدلله ھمست. بعلاوہ اپسن 
جاماى دیگر ھم ھست کە من قبلاً اشارہ کردم مثلا 
سازماں امور استخدامی کشور که نشان سیدھد دولت 
پاکستاں ھمیشه طرفدار فارسی بردہ و عست و از ٢یا ٣‏ 
سال پیش در سطح دبیرستان اینطور بودہ اسٹ کے رت 
دبیراں انگلیسی ۵ بودہ و رتبة دبیر فارسی۔ عربی و اردو 
۵ بودہ است ۔ حالا این دولت جدید آمدہ (دولت نواز 
شریف) الحمدللّ رتبه عبیران فارسی ر اردر و عربی را 
برابر انگلیسی کردہ است. اینھم یک اقدام خیلی خوبی اؤ 
نز تشویق اینھاست. ھیچ وقت سیاسٹت دولت پاکستان 
اینطور نیست که عملاً خداى نخواسته عليه فارسی باشد 
عمیشه دولت طرفدار فارسی بودہ است., 

برای فارسی وجود علامہ اقبال مثل یک شرکٹ بیمه 
است: علامہ آمدہ و فارسی را در پاکستان بیمه کردہ است۔ 
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عسلامه اقبال با آن احترام و آن مقامی کە در جامعة 
پاکستان. حّی در جامعة فرھنگی ادبی۔ اجتماعی و 
سیاسی دارد ما نمی‌توائیم به او پشت کنیم چون او 
مصور پاکستان است؛ و اگر ما مثلاً فارسی یاد نگیریم: 
چطور می توائیم علامه اقبال را بخوانیم۔ ٹھذا این یک چیز 
سطح جامعه دانشگاھی و نه در 
سطح دولت: ھیچ کس مخالف فارسی نیست. اگر ضعف 
هھست: می‌دانید مثلاً بعلّت وضع اقتصادی ماست ما 
اینقدر وسایل تداریم کہ بتوائیم مثلاً خرج کئیم۔ آنھم برای 
تمام رشنه شٹەھا ضعف هھسٹ: خواہ فارسی باشد: خواہ اردو 
باشد۔ من تازگی شنیدەام: بحمداللّہ دانشگاہ علامہ اقبال 
در اسلامآباد در سطح کاردانی کلاسھای فارسی را شروع 
کردہ است و درنظر دارند کءه از مھرماہ امسال کلاس 
فارسی در مقطع کاردانی در حدود ہ٠٠‏ دانشجو بپذیرد۔ 
عالاحےا شی سالامم توف ور سط ارات خاید کہ 
٠‏ دانشجو در سطح کارشتاسی دائسته شته باشید؛ آنجا 
کاردانی است: آنوقت می ‌روند کارشناسی و همین طور تا 
سطوح بالاتر می خوائنند. نقطه ضعفھایی هھست: ان 
89 آتٹھا رفع میشوند. استادان دانشگاهھای ماباید 
کمر ھحّت ببندند بخصوص در دانشگاہ پنجاب: چون این 
دائنشگاہ دانئشگاہ مادر اسٹ مثل دانشگاہ تھرانء ولی 
متأسفانه دانشگاہ پنجاب کمی محافظه کار از آب درآمدہ 
است: مترقی فکر نمیکند و برنامة درسی ای راکە در تمام 
رشتەھا نە فقط فارسی حتّی اردو و عصربی و انگلیسی 
تصویب می ‌کنند ما مجبوریم ھمان برنامه را پیادہ کئیم. 
من از جناب أقاى دکٹر ظھورالدین دیشب خواعش 
کردم کە وقتی ایشان رفتند این برنامه درسی را تصحیح 
کنند. که ھم حدیدتر بشود و هم سعی کنند کە فارسی رابه 
زىان فارسی تدریس بکنند. چون انجا یک مشکل کار ماو 
یک ضعف اساسی این است کە فارسی را به زبان اردو 
تدریس م ی‌کنند. البته امیدواریم کە ایشان این کار را اعجام 


روشن است کە ئە در 


عست مرکر تحقیقات ھست. از این نطر اشکالی نداریم. 
نمایمدگاں قوی فرستادہ بشوند استادان دانئشگاہ بیایند و 
با آقای دکتر ظھورالدین احمد و عمینطور ىا استادان دیگر 
بنشینند و صحبت بکنند۔ در این صورت من فکر میکنم 
که مسائل ما حل حوامد شل. 

نامه فرھنگ: فکر میکم صحبتھابی که شد مقدمة 
خوبی بود که چند سال اساسی تر مطرح کنیم. ظاھراً در 
ےمم ود وہ وھ مت وہ 
ہبوص وس اور ےت 6 حوب: یک سؤ 
اساسیتری که به ذھن می ‌رسد ! ین و تو سا 
تاکید چیست؟ و حفظ و اشاعه زبان و ادببات فارسی چه 
اھمیتی دارد؟ آیا زبان فارسی در این دو قارہ خصوصیات 
یک زبان زندہ را دارد یا نه؟ مثلاً ویڑژگی‌ای که یک زباں 
زندھدارد ای ین است که شاعرہ ادیب و متفکر به این زباں 
فکر کندء بنویسد وتاألیف کند؛ آیا این خصوصیات را دارد٢‏ 
وضع زبان و ادبیات فارسی در ےه قارہ از ایں حھت 
چگونە است؟ 

دکتر ظھورالدین: اول باید بگویم که به فول دکتر 
مھرنور محمّد ھرچه که بندہ می خواسٹم بگویم انا 
گفتەاند و علل ضعف موجود را هم گفتەاند. دو نکتە دارم 
کە ہر آنچه آٹھا گفتەاند اضافه میکنم. ما در دانشکدہ ۲ وع 
درس داریم: یکی اختیاری و دیگری اجباری معمولادر 
دانشکدەھای ما یا کالچھای ما ٣تادرس‏ هھست کەباید 
دانشجو یکی از اتھا را اننخاب کند: یکی اردوست: 
دیگری فارسی و عربی کە هر سە احتیاری است. چوں ما 
دروسی که انتخاب کردہایم از سعدی است یا افبال.۔ حیلی 
سھل و سادہ است و ھر دانشجو و داش ‌امور دختریا 
پسری می خواد آنرا اختیار کندہ نمرہ ھم سیگیرد و در 
این خصوص ما بە دانشجویان توصيه میکیم فارسی را 


دھند. آن حدود ٠٠٠١‏ استادی کے گفتیم۔ بیشں از ۹۰ 


رر و ہے مس مم سر رر رت نت 


دکتر ظھورالدین: علامه 
درصدشان ید 0 دائشگاہ پنجاب ھستند که اقمال است که آن فکر 
به زبان اردو فارسی یاد گرفتەاند. دانشکدەای که 3 : 

سر سی عم ۱ ۱ 

می‌روند آنجا به زبان اردو یاد می دھند؛ به عبارت دیگر اسلامی ر می و 7 
اردو را تدریس می کنند. لذا بھتر است دانشجویان سرای عتلاء مسلمائان را 
دوره دکتری و ھمینطور استادان برای دورەھای بازاموزی می خواهد. می خواھد 
به اینجا بیاپند. در این تعطیلات تابستان یک ماہ دورهٗ اخلاق مردم را اصلاح 
بازاموزی در اسلامآباد لاھور کراچی و همینطور کند: می خواھد یک جذ 
بصورت ناحيهەای و منلقەای این استادان روش تدریس عالی د دھۂ ی دمو 
فارسی را بھتر بیاموزند؛ و این خیلی کمک خواعد کرد که پ تاد سر 
ان شاءاللّه بە زبان فارسی بیشتر اقبال شود؛ و البنّه این با دلھای مردم ایجاد کند 


کمک نمایندگیھای فرھنگی ایران قابل انجام است و ما عم 
حاضریم در این زمینه کمک کنیم. در پاکستان نمایندگی 
زیاد داریم حدود ۷یا ۸م خانہ فرعھعنگ ھست رایزنی 
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بخوانند و گاھگاھی تعدادشان انقدر زیاد است کە برای ما 
مشکل می شود کە ممتحن برای آٹھا بگذاریم. در گذشته 
اقبال بەہ طرف زبان فارسی بیشتر بود و علت این بود کە در 
کلاس ششم فارسی وعربی یا ھم بود و باید دائشآموز 
یکی را اختیار میکرد. آنوقت عمۂ استادان و ک 
فارسی را انتشخساب می کر دند, حالا گفتەاند که این فارسی 
برایر عربی نباشد بلکه در برابر کشاورزی: نقاشی و ۔ 
عاشد. به این علت علَّہ دائش‌اموزان کمتر شسدہ است۔ 
رٹیس ججھوری اسلامی ایران سال گذشتہ کە ىه آنجا رفته 
بودند عمراہ اساتید دیگر طی نشستی با ایشان: گختیم که 
وضع کنرئی زبان فارسی این است: اگر ممکن است 
جٹاب عالی عم یک اقدامی کنید که به وضع قلی برگردد۔ 
ایشان قول دادند که صنبارلٹیس جمھوری اسلامی 
پاکستان در ایں خصوص صحبت می کنم بعد عم معلوم 
شد که صحتت کردہاندرورنیس حمھور ایران کسی را در 
رایزنی فرھنگی ایران مأمور کردند و ایشان پیگیری کردند 
که چطور عربی و فارسی قبلاً در یک ردہ بودہ و اکنوں 
جحدا شدە است. حالا عم سعی حودرامیکنیم و نا وزیر 
فرھنگ خودمان آقای علی اخترامام و رئیس انجمن 
فارسی پاکستان یعتی فرزند علامه اقبال باھعم جحمع 
شدەایم و یک قطمامه درست کردەایم و فرستادهایم تا 
شاید از ایی طریق بتوائیم فارسی را در پراببر صربی 
بگذاریم 
مشکل دیگری کە ما در پنجاب داریمء این است که ىا 
اینکە عرکر تحقیقات که واسسته بے داشگام است و در 
اساسامه أں آمدہ است کہ باید متون نادر را چاپ کند. اما 
چسد نفر مخالعت میکند و صیگویند اگر اسن کتابھا را١‏ 
چاپ کنیم حریداری نیست و تلمبار میشود. حالا آن 
راپی میگیریم و اصرار داریم که ایں متون چاپ شود. اگر 
ممکن باشد ورارت یا نمابندگی‌ھا تعدادی از کتابھای 
چاپی را حریداری و توریع کنند و به قیمت مناسبی در 
اخثیار خوائدگان فرار دھند. به این ترتیب: شاید این متوں 
ور متونی را که خارج ی‌ھا دارند و مربوط بە ایران است (و 
حنی در عمیں شبە قارہ هم کتابھایی داریم که قدیمی 
استو سے فرمگ کمک مو کند) رامم تهيّه کنیم۔ 
ممانطور کە پرسیدید در گسترش سر و ادبیات یک 
اقدامی کە کردہایم ان است کە عرکس اردو می خواند یا 
تاریخ عندوستاں یا ہے قارہ را می خواند ھمۂ کتابھای 
تاریخی بە زبان فارسی است: ممکن ئیست کسی مورخ 
باشد بامغاله تاریخی ہنوبسدہ یا درست از تاریخ آگاہ باشدف 
مگر اینکە در حدٌ لیسانس فارسی را بخواند. روی این امر 
ہم دست گذاشتەایم. عر کس کەه اردو می خواند در دورہ 
فوق لیسائس یا در دبیرستان: ما بخشی از منتخبات اقبال 
را وارد کردەایم۔ حالا هر کس کە اردو بلد است (چون اردو 
احساری است)تا دبیرست۹ان فارسی را می خواند و 
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منتحبات اقبال را ھم می خوائد۔ 

ما در گفتگوپی که ہا استادان برای چاپ در مجله 
دائش داشتیم. ۲٢‏ پیشنھاد درباره گسترش و ترویج زبان 
فارسی دادەایم دیروز ھم کهە در فرھنگستان بودیم این 
مسأله را مطرح کردیم۔ بحصوص این مسأَلةُ مصطلحات 
علمی راکه خیلی مائع رشد زبان عاست۔ 

:رروی بھابی ای که ما داریم برای اینکه یک ملّت 

مستقل و استوار داشته ناشیم از طرنۃ. ٭ نان فارسی میشر 
است. هر موضوعی را درنظر داشته باشید۔ افسانه باشد یا 
علم کتابھایی دارہم کە در ھر مسأله سی توانیم اظھارنظر 
کنیم و به کشورھای دیگر هم برسانیم ھمچنان که ما 
محتاج ہستیم کتابھای فرانسوی: انگلیسی و آلمانی و .. 
را بخوائیم . خداکند وقتی بیاید کە ان کشورھا نیازمند ما 
باشند کە نظرھای حدیدی داشته ہاشیم اختراعات نوینی 
را ىه دست آوریم و از طریق زبان فارسی بیان کنیم. ادیبان 
و دانشمندانی کە داریمم از بیروتی بگیرید ٹا ابن سینا و 
فارابی و فردوسی نظراتی داشتند کے ان کشورھا بے آن 
محتاج بودەاند. قانون ابن سیناء چند سرتبه در ایٹالیا 
ترجحمه شذدہ است. 

نامه فرھنگ: استاد ظھورالدینء جدا از مَآأله وضع 
فعلی ما از جھت پیشرفت علم و ترقی : آیا در حال حاضر 
در پاکستان و مند شاعر برج ہته و نویسندہای کە در علوم 
اسلامی: تاریخ اسلامی۔ ادب فارسی و این زمینەھا 
بنویسد و تألیف کند: یا به ژبان فارسی شعر بگوید داریم؟ 

دکتر ظھورائدین: بلە داریم۔ جناب عالی جلد پنجم 
کتاب تاریخ و ادبیات ما را نگاہ کنیب من آنجا چھرەھای 
بیشتر از ۰ سال آخیر را معرفی کردہام. اول از عمه علامه 
اقبال است کے ان فکر اسلامی را می خوامد اعتلاء 
عسلمانان را می خواہد. می خوامد اخلاق مردم را اصلاح 
کند می خواہد یک جذبه عالی در ذھنھای مردم و در 
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دلھای مردم ایجاد کند. دیروز در فرھمنگستان شعری از 
اقبال یادم آمد که خواندم کهھ خصوصیات فردی را ذکر 
می کرد کە دارای اخلاق فاضله است. 
او این عصوصیات را در یک شعر آوردہ است. اگر فارسی 
زندہ استء به خاطر این گونە اشعار زندہ است۔ من یک 
کتاب تھیه نمودەام که در آن ۰ شاعر در استقبال از شعر 
اقبال شعر فارسی گفتەاند و زیر چاپ است. 

دکتر چوھدری: البته آقای دکتر تمیمداری انحا بے 
عنوان رئیس مرکز تحقیقات فارسی بودند و در رابطه با 
این شاعران فارسی گوی پاکستان بودند و ھم چنین از ند 
هم خبردارند و رفت و آمدی کردند. ایشان کسانی را آنجا 
دیدەاند۔ من می دائم حتّی کسانی کہ شاعر زبان پنجابی عم 
ھستئلد: بھ فارسی هم شعر گفتەاند۔ توجه به زبان فارسی 
از نظر مردم پاکستانء حتّی بعد از استقلال بیشٹر شسدہ 
است وھر شاعرونویسنده سعی می کند که از فارسی 
استقال گند و فارسی را بهە عنوان الھام بخش در نظر 
داشته باشد؛ شاعرانی ھم که به زبان محلی شعر 
میگویندہ پشتوزبان باشند یا پنجابی زبان یا سندی و 
کشمیری۔ ہمه و ھمه بە نوعی بے زبان فارسی شسعر 
گفتەاند و میگویند. 

دکتر ظھورالدین: در زہانھای پشتو سندی: بلوچی 
و اردو۔ بدون زبان فارسی ھیچ چیز نیست. همة شعرای 
اردو که ٠٢‏ شاعر هستند, هھمۂ تشبیھات و استعارات را از 
فارسی گرفتەائد. 

دکتر تمیم داری: ما می خواہیم بیشتر جناب آقای 
دکٹر ظعورالداین صحبت بفرصایئند. بحث در مورد 
فعالیتھای ایشان است. عرض کنم کە چند مطلب مھم 
ھست. پکی این است که ما با شبه قاره هند و پاکستان: 
ممچنین بنگال و مقداری هم سریلانکا و این سرزمینھای 
شبه قارہ۔ دو مساله مهمٌ داشتیم و دارند: یکی مساله زبان 
فارسی و یکی مسألهُ فرھنگ مشٹرک. فرھنگ مشٹرک 
طبعاً از میراث مشترک برخوردار است. این میراث 
مشترک مربوط بە قاریخ ماست: یعنی اگر در ایران مثلا 
خدای نکردہ زہان فارسی عوض شود و اصلاً یک زبان 
دیگر شود در شبه قارہ هم همۂ زہانھا عوض شود تاریخ 
ماک عوض ئمی شود و میراٹ ما عم عوض نمی‌شود. 
سابر این ما در توسعة روابط و مناسبات فرھنگی یک 
بحث بار مھمٌ داریم, ما صرفاً نمی توانئیم روی زبان 
فارسی تکیە کنیم یا روی زبان اردو؛ بلکە ما بە حر طریق 
کە می‌توانیم باید سعی کنیم کە مناسبات فرھنگی خودمان 
را توسعه ہدہیم۔ 

پس ما به میراث مشترکمان باہد توجه کنیم. میراثٹ 
مشٹرک ما عقدار محتنابھی کتاب است کهھ در سرزمین شبه 
قارہ موجود است. یک قلم فقط در پاکستان تنھا این آمار 
شاید مربوط به ۰ سال پیئی است: دست کم در حدود 


٣+‏ ٣٣نخۃۂہ‏ خطی وجود دارد۔ هزاران عنران کگتاب 
وجود دارد این یک میراٹ بزرگ است کے متأسفانه در 
حممآوری۔ حفظ ونگھداری ان کوشش فراوائی نمی شود. 
حالا در پاکستان باز یک مسقداری بیشتر جمماوری و 
شناسابی شدہ و فھرست‌نویسی شلەاست. در عند مم 
توسط استادان یا فھرست نویسان: این کار تا حدودی 
انجسام گسرفته ولی در هھند کتابھا بسیار بیشٹر است. 
کتھؿ۹۸اخانەھای ہسیار ربیسادی انجا ھست. یک موزهہ 
مردمشناسی ھم در اسلامآباد اسٹ گے موزء هنرھای 
مردمی است و شبيه موزہ مردمشناسی ما در تھران است, 

دکتر ظھورالدین: در موزه ملی کراچی ھم تعداد 
زیادی نسخة خطی وجود دارد, 

دکتر تمیم‌داری: عرض کنم که مؤسسۂ "انور یک 
مؤسسۂ پزشکی بود بە روش قدیمء یعنی با طب گیاھی و 
سنّتھای طبی اینران؛ مندوچین و یونان از ممه این 
طبھای سنّتی استفادہ گردہ و کتابھای بسیاری در این مرکز 
جمعآوری شدہ بود. از قدیم۔ از حدود صد سال پیش 
بیشتر کتابھای این کتابخانه به زبان فارسی است۔ فھرست 
نسخەھای خطیاش عم جم حآوری ونولٹته شدەاست., 
چیز بسیار عجیبی کہ برای من بوداین بود کے دراین 
کتابخائه در کنار کتابھای پزشکی: کتابھای دسستور زسان 
فارسی: انشاء عرفانی و صوفیانه وجود داشت و بسبار 
تعجب اور بود کە در کنار طب: به عرفان هم توجه میشد. 
عمین مؤژسسة ”انور دردھلی نو تبدیل شدہ بىە دانشگاہ و 
در حال حاضر آُنجا در کتار علوم اسلامی: علوم طبّی 
تذریس می کنند یعنی دو دپارتمان ھست: یکی اسلامیات 
می خوانند وریکی طب. و عجیب است کہ استسادان 
اسلامیات در دانشکدۂ طب تدریس می کنند و استادان 
طب در دانشکدۃ اسلامیات؛ و مثل بعضی از دانشگامھای 


دکتر تمیمداری: ما ہا شبه 
قارہ ند و پاکستان 
ھمچئین بنگال و مقداری 
دم سریلانکا و این 
سرزمینھای شبه قارہ دو 


مسأله مم داشتیم 


و‌ دارند: 


یکی مسأله زبان فارسی و 
یکی دیگر فرھنگ مشترک 


نامه فرعنگ: شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


۴۴۷ 





۴۰۸ھ نو ےئید ۔رعو یی 


چیجرے 


ما نیست کە استادان مہارف اسلامی جدا از اسصادان 
درسھای تخصصی باشند. نہ عمأن استادانی کە درسھای 
تخصمی میەعند۔ ھماتھا درسھای معارف هم میدھندر 
این در ارتباط بین علوم و دین بسپار موٹرٹو آستہ۔ حال 
مثلا در زمینه موسیقی رض کید. از دوره امیرخسرو 
دھلوی بە این طرف یک مقالهُ مفصلی آقاى پرفسور 
عبداللَه درباره موسیقی و اشٹراکاٹ موسیقی ایران و هند 
از دورهٗ امیر خسرو دھلوی نوشتەاست۔. 

فرض کنید عمین قوالی یک سنّت موسیفی است کھ 
ھم جنبة ایرانی و شے قارہ داردو ہم حسذۂ اسلامی یی 
شما در قوال ی‌ھا می ‌بینید که مدح و نعت وسول اکرم (ص ١‏ 
خوائدہ می شوہ مدح حصرت علی (ع) یه فارسی حواندہ 
می شود۔ ۔ قوآل به اردو حم که می حواند وقتی ب این 
اسامی واین ن مصاعیں عم رسد: ناچار از فارسی امہتمادہ 
میکند. ما سسباری از ٹرکیبات فارسی را در رہاں اردو 
می توائیم پیدا کیم. متھی چون فکر سصیکیم و ار قبل 
تلقین میکنیم که دارند ىہ رباں خارجی صحنت میکسد 
متوجه می‌شویم۔ ولی اگر بدقتدگوش کیم صیىسیم 
بسپاری ار ٹرکیىاٹ فارسی است 

دکتر ظھورالدین: کتابھابی ھم دربارهۂ موسیقی به 
فارسی چاپ شدہ است. مییاتور تابحال رایچ است. یک 
نسحه داریم در مور لڈھور کہ نشاں می‌دمد میسیانوری که 
یک ںفر پاکسٹانی نوجود اوردہ. تحت تال پرانیھا بودہ 
است. 

دکتر ت تمیمداری: رباں فارسی ار چند طریق ىە شبه 
فارہ راہ یں رناں فارسی پکی از طریق نظامی و دیگر 
ار طریق علما و داشممداں ءه شمه قارہ راہ یپافت: مثلاً 
فرص کنید حواجه یی الدیں چشستی ار همیں مسطقه 
حرآاسان قدیم به سررمیں شله قارہ رق و در انجا مریداں 
بسیار پیداکرد وحودشض سرسلسنہ چشتیّه شد چشتيّه در 
حال حاصر در پاکستاں: در همیں شھر فیصل‌آبادہ ھست 
یا مثلاً فرص کنید فرفهٔ سھروردیه کە پیروائش شاگردان 
سەروردی صاحت عوارفالمعارف هستند۔ یا مثلاً رض 
کید ابوالحس علىن عثمان غزنوی ھجویری۔ بُلابی 
ھجویری: صاحب کتاب کشف المحجوب البته صاحب 
کتاب کشفالمحجوب فرقة صوفیه تاسیس نکردہ اسٹث 
بلکه خودش ىًە عنوان یک شخص وارد. اولین صوفی 
بود۔ 

دکٹر مھر: و اولین کتاب تصرف بە زبان فارسی مم 
عمین کشف المحجوب اسمتہ 

دکتر تمیمداری: شما ببینید کشف‌المحجوب حالا 
در دورەھای فوق‌لیسائس در ابسران تدریس میشوں در 
پاکستان ہم تدریس میشود و این از روی عمد ہم نبودہ 
اسٹ که ما نیاہیم انتخاب کیم و نہ تھا نگوپیم شما ہم 
انتجاس کید حر انقدر ایں کتاب مھمَ بودہ است که ماو 


پاکستانئ یما حداگانهہ نشستة ایم فکر کردہایم و دیدەایم که 
ایں متن قابل تدریس است. زیارتگاہ او در لاھور است, 
سیاری از مردم در انجا رفت و آمد می کنند نڈر می‌کنند 
باصطلاح زبان اردو در آنجا نیاز دارند بے قرائت قرآن 
مشخول میشوند: نمار می خوائند عبادت می کنند و در 
واقع مثٹل یک عبادتگاہ است۔ خوب۔ چطور می شود ایٹھا 
را از بین یرف امکان ندارد کسی ایٹھا را از بین ببرد چون 
تاریح انجاست۔ 

یک نکته مھم دیگری کە باید عرض کتم این ن است که 
مادر شب قارهٔ ند و پاکستان و عمچنین در ایران اسلامی۔ 
در دورهٗ تیموریان در حدود ۵۰۰۰ شاعر صاحب دیوان 
داریم و این رقم کوچکی نیست. حدود ۰ رقم از این 
کتابھا را تذکرۂ عرافةالعاشقین محمدتقی بلیانی کاشانی 
آوردہ کە این کتاب الیعه چاپ نشدہ است:, دو سحۂ 
فارسی دارد۔ یکی در کتابخانة ملک و یکی در ھند. ھمین 
بلیانی خلاصەای از کتاب را ھم تحت عنوان کتاب کعبة 
عرفان درأوردہ است. در این تذکرەمھای دوره صصفوی یا 
دورهٗ ٹیموریانء ما آنقدر شاعر داریم که از شمردن نام آٹھا 
عاجزیم۔ چه برسد به این که دیوان آٹھا را بخواھیم تھيه 
کنیم. پس ببینید یک بازار بسیار وسیع است. سعید نفیسی 
در ٢‏ جلد ظاھراً تا قرن دھم این دیواتھا را جمعآوری کردہ 
و اسامی این دیوانھا را نوشته است. زبان ارت از جھت 
ھنری و ادبی۔ و از طریق تصوّفہ علوم مذھب تشیّع: 
تسن و ار ھمۂ این طریقەھا به ےه قارہ راہ پیداکردہ 
است. امّا یک چیز دیگری کكکه هحه قراموش می کنند 
نگویند این است که بعلّت ھمجوار بودن ایراں با ثسبه 
قارہ از نظر مرز اگر این علما و غزنویھاھم به آنجا 
ٹمی‌رفتند خودمردم تجارو مسافران رفت و آمد 
خانوادگی میکردندو در اٹر ازدواجھای پی درپی و 
تشکیل خابوادہہ زبان فارسی انجا توسعه پیدا میکرد من 
در پیشاور حانوادەھای سیاری را می‌شناسم مثلا 
”قزلباشہاآ خانوادەھایی هھستند کە اصلا در منزل به زبان 
فارسی صحبت می کنند و در خارج از منزل که میآیند؛ یھ 


امہ فرھنگ: شمارۃٗ ۰و ۹۹ 








عم مہ سی یہ 


کو رپ دی او کو 


پر ےا اھ ج یھو 


ابع جم ای 


دکتر چوھدری: پیشینهھ 
زبان فارسی در پاکستان بە 
ہ٠٠‏ سال می رسد. الان 
هم در مدارس پاکستان و 
در نژدیک؛ ٠‏ دانشکدہ 
پاکستانء زبان و ادبیات 
فارسی وجود دارد 


زبان اردو یا انگلیسی صحبت م یکنند. 

دکتر چوھدری: اصلاً چرا پیشاررہ عمین قزلباشھا: 
در وسط پنجاب یک بخشی است "خوشاب در اُنجا 
بسیاری ازای 
می‌کنند ولی بیرون که میآیند به زبان پنجابی یا اردو 


ین خائوادەھا مستند کە به زبان فارسی صحبت 


صحبت میکئند, 

دکتر تمیمداری: یا مثلاً در بلوچستان که تشسر 
ببرید آنجا در بازار می بینید کە کسبه کت 
میکنند و طایفه ”ہزارەھا" آنجا سکنیٰ دارندہ ہم بە۔تشیّع 
تمایل دارند و ھم زبانشان فارسی است ایں بخشن 
متأسفانه در مطالعات فراموش شدہ است. ما بیشٹر به 
مطالعات آکادمیک: علمی۔ آماری: دانشگاھی۔ تاریخی: 
سیاسی و... توجە می کنیمء در حالی که آن طرف فضيه در 
بین مردم طور دیگری است. یا مثلاً شما به مند تشریف 
ببرید۔ در ند بیشتر از ۵۰ دائشگاہ زبان فارسی تدریس 
میکنند. دورەھای فوى‌لیسانس و دکتری ھم دارید. بیشتر 
از ۴۰۰ دانشگاہ فوق لیسائس و دکتری دارند. 

ما در سرزمین شبه قارہ دست کم ۳٠۰٣‏ مدرسۂ دینی 
داریم که اینھا ارتباطات دولتی ندارند و تحت نظر دولت 
نیستند. دولت ممکن است از نظر سیاسی روی آنھا 
نظسارت کند. ولی مدارس مستقلی ھسنندہ؛ پیروان: 
مشایخ۔ علمای دینی یا مثلاً نژاد ایرانی دارند یا خودشان 
در هند بودەاند و آٹھا اساسا از اھل تشیع و تسّن٠‏ فارسی 
درس مسیدھند و عسلوم اسسلامی را به زبان فارسی 
می خواآئند. 

دکٹر چوھدری: اصلاً علوم اسلامی به زبان فارسی 

دکتر تمیمداری: بلە.۔ یعنی حتّی زبان عربی را حم 
که انجا می خوائندہ بە فارسی یاد میگیرند. من فکر میکنم 
با این مطلب: بحٹ ما کاملٹر میشود کەه ماھر چقدر 
بیاہیم از طریق علمی و رسمی و از طریق سیاسی و 
ارتباطات سفارتخانہ بخواھیم مسآله رات تعقیب کنیم: کمٹر 
ب نتیجه می‌رسیمء ولی وقتی کە این سدّھا راہشت سر 


میگذاریم می ‌بینیم کہ اصلاً قضيه طور دیگری است۔ 

راجع به استخدام فرمودید۔ ما یک بحٹھابی داریم در 
زبان فارسی کە حمۃً استادان مطرح کردند. حالا من یک 
چیزی باید برایتان بگویم که تازەتر از آنھا باشد. میگویند: 
آقا شما چرا فارسی نمی خوائید؟ میگوید: برای اینکه 
وقتی فارسی می خوائیم استخدام نمی ‌شویم! ولی قضيه 
اینجا تمام نمی شودہ ایران عم حم دانشجویانی که زبان 
فارسی یا رشتەھای علوم انسانی می خوانئند و در پاکستان 
ھم در رشتەھای دیگں همه فوری سر کار نمیروئد و 
فوری استخدام نمی ‌شوند. در بسیاری از کشورھای 
آسیابی و آفریقایی استخدام مسأَلةٌ مشکلی است. پس این 
مخصوص فارسی نیست۔ پس یکوقت در سطح نیاز مطرح 
میکنیم۔ باید نیازی باشد.: احتیاجی باشد تاکسی به دنبال 
زبان ہرود اگر نیاز نباشد دیگر می شود تفتن. آنوقت 
افرادی بە صورت تفتن می روند سراغ زبان و ادبیات کەه 
درامد خوبی داشته ناشند ثروت انبوھی داشعه باشند و 
یه حاطر تغتن سی‌روند نضاشی: موسیقی و زبان یاد 
میگیرند شعر میگویند و اصلاً ھنرمند صی‌شوندہ اسن 
طبقه راھم نباید فراموش کنیم کە در ھمین کشور پاکستان 
خانوادەھای سیاری مستنند کە از طریق کشاورزی پا 
تجارت در آمد انبوھی دارند و به زبان فارسی سس تعلم 
می ‌کنند. بناہراین اینھا دیگر زبان فارسی را برای درآمد یاد 
نمیگیرند بلکە بە خاطر علایق فرھنگی و ارتباطی که با 
فرھنگ ایرانی و اسلامی دارند فارسی را یاد سی گیرند. 
اینھم یک نکته. بنابر این مانباید این مباحثٹتوسعۂة 
فرھنگی مان را بیاوریم بە یک جامایی پرسائیم که توقف 
ہدھیم: یعنی با چراغ قرمز مواجھش کنیم. بله ممکن است 
در پاکستان کسی باشد کە از زبان فارسی بدش بیاید: 
خوب این چیز بعیدی نیست: در هند هم ھست:؛ در ایراں 
ھم ممکن است کسی از زبان اردو بدش بیاید۔ ولی ما 
همة روابطمان را منحصر به وجود ایٹھا نمیکنیم. درست 
است؟ خیلی‌ھا عم ھستند کە به زبان فارسی علاقەمتدند 
چرا ما روی علاقەمندان تکیە نکنیم؟ چرا روی کسائی کە 
زبان و ادبیات فارسی را به خاطر حرفه نمی خوائند و به 
خاطر پول درآوردن نمی خوائند تکیە نکنیم؟ 

پس مایک فسرھنگ مشٹرک داریم یک میراث 
مشتٹرک داریم و یک زبان مشسٹرک به قول سولوی که 
میگوید: 
ای بساهھسدو و ترک هم زبان 
ای بسا دو ترک چون بیگانگان 
پس زبان ممدلی خود دیگر است 
عمدلی از ھمزبانی خوشٹر است 

پس ما در توسعۂ متاسبات و روابط فرھنگی: نباید 
بیاہیم تمام بحٹھایمان را بر سر زبان فارسی بگذاریم: بعد 
عم بگوییم که این فارسی اشکالاتی دارد پس تمام شد. 


نامه فرھنگ: شمارة ٠١‏ و ۱١‏ 


لی 





دکتر چوھدری: در ۵۲ 
دائنشگاہ عند:کرسی زبان و 
ادبیات فارسی وجود دارد 
اما یک دانشجو وجود 
ندارد گه بخواند 





ولی اگر چنانچه باروٹهھای مطالعةُ جدید در روابط 
فرھنگی و در توسعه آنھا برخورد کنیم برای ما ماح 
محسوب نمی‌شود. من فکر میکنم یکی از اولین کسانی 
هستم کە این مساله را اینجا مطرح می‌کتم۔ قیلاً ھم جابی 
نگفتهہ بودم کە توسعۂ روابط و مساسبات فرھنگی ما 
رامھھای متعددی دارد؛ بە قول ملاصدرا: هالطرق الی الله 
معددد انقاس الخلائی 

حالاء این را در مناسبات فرھنگی ھم می ‌توانیم ىە کار 
بریم. طرق توسعه مناسات فرھنگی ما طریقدھای 
محدودی نیسٹ و می توالد طریقھای سیاری باشد: 
مثلاً ھمین ٹوسمۂ کٹاب و محلَه من در فیصلآساد حنّی 
یک کتاب فارسی یا بک مجله یا روزنامه ازایران ندیدم. 
بمی باید از خودمان انتقاد کنیم. در فیصلآباد دست کم 
شما حدود ٣٢‏ کالح می ‌بینید (غیر از دانشگاهھا). یعنی 
شحا حدود ٠۰‏ تن استاد فارسی دارید که من با ہمة اٹھا 
ملاقات کودەام؛ دریغ از یک مجلۂ فارسی یا یک روزنامه. 
میگویند. وافعاً دلمان می حواحد بخوانئیم علاقه داریم۔ 
ولی ھیچ چیز به دستمان نمی ‌رسد. 

بسیاری از مجلاتی که چاپ میشود مٹل ھمین 
٭نامه فرھنگہء؛ ممکن است شما فکر نکنید که این چه 
گاربردی دارد۔ بسیاری از جلات درسی کلاتھای ما با 
محبن مقالات تامین میشود بعنی من عقاله را رسماً 
می ‌برم و بە دانشجو می دھم. 

نکتۂ آخر را حم عرض کنم. حال میگوییم که توسعۂ 
مناسات فرہتگی براساس زبان٠‏ موسیقی۔ سینماء نقاشی 
و منرھاى محتلف برای چیست؟ ھدف چیست؟ چکار 
می خواہیم کٹیم؟ ما می خوامیم ىا کشور پاکستان و با 
سرزمینٹھای شب فارہ یک وحدت فرھنگی یوجود بیاوریم۔ 
امرور در اروپا مسالهٔ وحدت فرھنگی مطرح است. دیروز 


عمین آقای 'خراگڑ” از آلمان آمدہ بود که رئیس انجمن 
ایرانشناسی آلمان است و یکی از استادان بیار فعال 
است.۔ با ایشان دربارۂ فرعنگ صحبت میکردیم۔ حالا 
آلمان در واقع مرکز اروپا شدہ است و خودش را سردمدار 
وحدت فرھنگی معرفی میکند. صرفنظر از زباٹھای 
مختلف یک فرائسه زبان با زبان فرانسوی۔ یک انگلیسی 
زبان با زبان انگلیسی و یک آلمانی زبان با زبان ألمانی۔ 
عم ایٹھا می توائند با ھم وحدت فرھنگی و یک جبهة 
مشترک داشته باشند. خبرنگاران ایٹھا و محققانشان 
می توانند بدون ویزا فقط با یک کارت شناسابی رفت و 
آمد داشته باشند. ما باید این موانع را از ہین ببریم۔ ما ھم 
باید بلافاصله نشان دھیم کە ماھمغۓ عصیت داریم ما ھم 
عقل و فکر داریم. ما ھم بیاییم نشان دھیم کە می خواھیم 
در سرزمیٹھای شرقی وحدت فرھنگی ایجاد کثیم. چرا ما 
به افغانستان نزدیک نشویم؟ چرا ىه پاکستان نزدیک 
نشویم؟ ما فرھنگ مشتٹرک داریم. فرھنگ مشترک: فراتو 
از مذھت مشترک ماست مذھب مشترک ما فراتر از مصرز 





مشٹرک ماست. پس بیایید برسیم بە مرر مشترک. مرز راکه 
گنار بگذاریم: میرسیم به مذھعب مشترکگ۔ مذھب را یک 
مقدار جلوتر برویم می رسیم به فرھنگ مشترک: اینھمه 
عوامل اشتراک داریم٭ ما ھمیشثه نشستەایم شرق شناسی 
در اروپا مطرح شود. چرا ما خودمان غربشناسی باز 
تکنیم؟ چرا عا غفربشناسی نداریم؟ می ‌توانیم تشکیل 
گروہ دھیم. چھار تا دانشمند بیاوریم کە زبانھای غربی بلد 
باشند کم کم شروع می کنند به شناخت سرزمینھای 
غربی۔ عمانطور کە اُٹھا ما را شناختند. ما می توائیم برای 
فرھنگ مشٹرک شرق تعدادی از دانشمندان را از ایران۔ 
افغانستان: مند. بنگال و جاھای دیگر دعوت کنیم. افراد با 
شخصیتی مستند ایٹھا را دور ممدیگر جمع کنیم و یک 
انجمن فرھنگی بین‌المللی با عنوان انجمن شرقی فرھنگی 
یا انجمن فرھنگی شرقی (حالا اسمش هر چے باشد) 
تاسیس کنیم و بە مبادله فکری و فرھنگی بپردازیم تا یک 
وحدت فرعنگی در این منطقه بوجود آید. این وحعدت 
فرھنگی صرفاً در گرو روابط سیاسی ھم نیسٹ و در 
نتیجه روابط سیاسی کمکم میآید تابع روابط فرھنگی 
می شود۔ 

دکتر چوھدری: خودبہ خود میشود؛ مگر اروپا 
چطور شدہ مگر سازمان ملل چگونه به وجود آمد؟ چرا ما 
ہین خودمان یک سازمان ملل نداشته ہاشیم؟ 

دکتر تمیمداری: آقای دکٹر چوھدری اشارەای 
کردند بە کتابھایی مشل فرھنگ معین و لغتتامةً دھخدا که 
در افغائنستان حتّی بطور قاچاق بە فروش می‌رسد۔ توب 
ما چرا خودمان آنجا محقلی نداشته ہاشیم که این کتاب را 
بە تیراڑ زیاد چاپ کنیم و در آنجا بفروشیم. 
من بە اقای فاگز کہ گفتند روابط سیاسی مانح توسمة روابط 
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فرھنگی میشودہ عصرض کردم کے ثماشیدەاید که 
میگویند: دانشمندان و علماء در جامعه نقش سوزنبان را 
دارند یعنی در واقع ٹما ھستید که به سیاستمداران 
خودتان خط میدھید. اٹھا از نظطریات شما استفادہ 
می کنند. ما نباید احساس مسؤولیتمان راکنار بگذاریسم و 
ہگوپیم چون سیاستمداران اجازہ نمی‌دھند۔ پس ما ہم 
رفتیم۔ نہ این درست نیسٹ. سیاستمدار ھم بالاخرہ زبانی 
دارد فکری دارد فھمی دارد؛ وقتی شما بے او نزدیک 
شدید و او دید کہ شما اعداف درستی دارید و به نفغع 
سیاست ھم ھست: خوب او ھم حمایت می‌کند. سیاست 
خودش یک نوع منطق است. سیاست چیز بدی نیست:؛: 
اگر محملھای درستی داشته باٹد. مھمترین محمل 
سیاسٹ: فرھنگ است؛ یعنی فرھنگ مثل یک دریاچة 
وسیعی است که کشتی‌ھای سیاست روی آن دارند حرکت 
میکنند. و ان دریا را ما باید ایجاد کنیم۔ فعالش کنیم و در 
واقم خودمان را بە این اب نزدیک کنیم. این اقیائوس٠‏ 
روابط فرھنگی موجود بین ما و اسیای میانہ افغانستان: 
پاکستان, ھند و کشورھای عربی است. 

حال از طریق ھمین نامه فرھنگ: این طرح را پیگیری 
کنید طرح بدھید اسمش ھم مھم نیست بە نام چه کسی 
باشد. ما می خواھیم سرزمینھایمان تقویت بشود. ما حالا 
یک انجمن فرھنگی می خوایم که شرقشناسان از 
سرزمینھای مختلف شرقی دور ھم جمع شوند و بتوائند 
یک سلسلە مطالعات مشترک شروع کنند با ھم ٹسروع 
کنند دائرۃالمعارف بنویسندہ فرھنگ مشترک پیش بکشند 
میراٹ فرھنگی گذشتہ را معرفی کنند آنھم در جھت 
توسعه روابط آیندہ؛ مر چقدر این مناسبات فرھنگی 
توسعە پیداکند: ما قدرت بیشٹری پیدا خوامیم کرد در 
مقابل اروپا کە وحدت فرھنگی خودش را اعلام کردہ 
است: ولی ماوحدت فرھنگی اعلام نکردہایم. 

دکتر چوھدری: بە خاطر اینکە ما را انچنان تکه تکه 
کردەاند کە دیگر توان ما خیلی کم شدہ است. کسی باید 
باشد شاید یک خلیغهُ خدا باید بیاید کے ایٹھا را انجام 
بدمد. اگر تھران مثل ژنو نقطۂ پرگار سیاست آسیا و مشرق 
زمین باشد شاید سرنوشت کرۂٔ زمین عوض شود. 

دکتر تمیمداری: ولی می‌شود این کار را کرد. حالا 
در روابط فسرعنگی متاسفانه یک سقدار باندبازی و 
گروەبازی می شود. شما بیابید صرفنظر از ھرگونە باند و 
گروھی: مثلاًکنگره شاھنامة میگذارند بگذارید و خالصا 
و مخلصاً در ھریک از کشورھای آسیای میانه یا افغانستان 
و هند بگردید و دانشمندانی راکه زحمت کشیدہاند و کار 
کردەاند و کتاب نوشتەاند پیدا کنید. مثلاً أنقدر افرادی 
حستند کە شاید شھرتشان از آقای ظھورالدین حم بیشتر 
استء ولی فقط به علّت روابط است؛: ولی من میگفغتم که 
این مرد عالمی است: کتاب نوشته است و باید به اینجا 


دعوت شود و ما قِِلاً رابطەای باھم نداشتیم. واقعاً سن 
می دانستم او مرد عالمی است. ثما بیاپید در ھر جا 
عالمان فرھنگی: اعم از اینکہ فارسی بدانند یا ندائند 
کسی راکہ از جھت فرہتگی و علوم انسانی سرآمد باشد 
پیداکنید شما وقتی توانستید ۵۰ نفر از چسنین اضرادی را 
جمع کنید و آنھا را تحت پوشش درآورید اسکلت اولیە 
مورد نظر تشکیل می‌شود. بعد اپن اسکلت کمکم مثٹل یک 
جسم گوشت پیدا می کند۔ خون پیدا می‌کند و شکل پیدا 
میکند و بە یک چھرہ تبدیل می شود 

دکتر چوھدری: چھرہای واقعی و زیبا و آنچه کہ ما 
می خواہیم همانطور می شود ولی اگر مابگوبیم که 
خوب دانشمند ایرانی جحداست و دانشمند پاکستانی عهم 
جداست: چون فارسی نمی داند پس بنابراین نباید دعوت 
بشوند تا در کنگرۂ مثلاً فردرسی شسرکت کنند چون 
فارسی نمی دائند. و خوب فارسی ئدائخند بے عر حال 
تحصیلکردہ که عستند عالم و دانشمند که هستند. ایٹھا را 
باید دعوت کنید. 
۱ دکتر تمیمداری: من یک چیزی خدمت شما ہگویم 
آقاى دکتر چوھدری. این مستشرقان بزرگ تمام اطلاعاتی 
کە از شرق بە دست اوردەاند از خود عالمان شرقی 
گرفتەاند. شما حالا فرض کنید کہ: خیلی بزرگان را 
می‌شناسیم در عالم سینماء در عالم سیاست و .. اما 
٭پیرحسامالدین راشدی” را چند نفر در ایران می‌شناسند؟ 

این ٭پیرحسامالدین راشسدی“ فارسی غیلی خوب 
می دانسته و ایرانشناس بزرگی است. آثار او به فارسی 
خیلی بیشٹر از آثار "شیمل" است کە بە زبان آلمانی دربارۂ 
ایران یا شرق یامسائل عرفانی سرزمیٹھای شسرقی نوشته 
است. ولی ما حالا آثار "پیر حسامالدین” را نمی شناسیم. 

بە هر حال پیشنھاد کنید و با مسڑولان دیگر صحبت 
کنید که یک مراسم ہزرگداشت برای "راشدی" برگزار کنند۔ 
ولی بزرگداشتی با عدف؛ نه اینکه فقط دور ھم جمع 
شویم؛ چای و شیرینی و شام بخوریم و خداحافظی کنیم 


و برویم۔ 





ملمعات 


یونانی ۔ فارسی 
مولانا 


نگاھی گذرا بدیوان کبیر مولانا که 
آشنایی کامل با ادبیات ایران و عرب دائسته 
است: نشان داد کە وی در پارەای از ملمعات 
خود بواڑەھای یونانی نیز جای دادہ است۔ در 
این مقال سەه قطعه از مولانا مورد بحث قرار 
خواحد گرفت که در آٹھا واژەھای یونانی با 
الفبای عربی بکار گرفته شدہ است. 
در قطعه نخست: بیت اول نصف به نصف: 
مصراع دوم ابیات سوم و چھارم و مصراع 
اول بیت پنجم: 
در قطمهہ دوم: تمامی ابیات: دوع پنجم و 
ششم 
در قطعهہ سوم: مصراع تنخست ابیات اول: 
چھارم. پنجم و ششم : 
بزبان یونانی بودہ افزون بر اتھا کلمەای 
یوناغی (کالویروس) نیز در مصراع اول بیت 
نخست (قطعه سوم) بکار رفته است۔ 

وقتی این قطمات را با افرادی کے در 
دانشگاہ استانبول در رشتۂ زبان و ادبیات 
یونانی مشخول تحصیل بودندے در میان 
گذاردیم و نٹیجەای نگرفتیم۔ بناچار با اآقای 
ولادیمیر میرمیراوغلی کە وکیل دعاویست و 
با تدوین اٹری در باب طریقتھای اسلامی 
تصحت عوان "دراویش” (ان: ۱۹۴۰) 
تحقیقاتی در زمینه تصوف انجام دادہ استء 





متوسل شدیم۔ ٠وی‏ که با ویژزگیھای زبان 
یوتنانی متداول در آسیای صخیر ٹیز آشنا بود 
اظھار محبت کرد و بجز یکی دو کلمه تمامی 
واژمھا را بزبان ترکی برگرداند. بعقیدۂ ایشان 
مولانا در استعمسال زبان پونانی بزبانی 
متوسل جسته کە در قرن ۱١‏ در قونيه میان 
مردن رایج بودہ و تمامی وبژگیھای شیوۂٔ 
یونانی آسیای صغیز وا در برداشته است. 

مولانا علی ‌رغم آشنابی کامل با ظرایف 
و دقابلق ادبیات فارسی از استعمال زبان 
عامیائه در مشنوی و دیوان کبیر با زنایستادہ و 
تنھا در مقدمه است کە مھارت خود را در این 
پھنه باثیات رسانیدہ است. واڑەھای عربی در 
این ملّمعات نیز ہمہ وبڑگی عامیانهہ داردد در 
صورتی گه مولانا زبان عربی را نیز نیک 
میدانسته و برموز و فنون أن اشنا بودہ است. 
بنظر میرسد کە مولانا با زبان یونانی آنقدر 
آشنا بودہ کە سیٹتوائسٹت آثار شاعران و 
فیلسوفان پوندان قدیم را بہخواند ولی 
واڑژەھای یونانی نیز مه از زبان عامیانه 
گرفته شدہ است. بنابراین میتوان گغت که 
مولانا در هر مورد میخواستهہ بازبان رایج 
میان عامه مردم صحبت کند. وقتی کە از این 
مقوله با میرمیراوغلی گفتگو کردیم او نیز 
نظر ما را تایید کرد و علاوہ نمود کے در ان 
دورہ متون یونانی در آُسیای صغیر مسوجود 
بودہ است. 

مولانا دوستانی در میان رهھبانان نیز 
داشته است. حتّی با راھمب صومعۂ افلاصون 
واقضشع در دامنۂ کوھی درسیله (5[116) 
عراودت خصوصی داشته و بعضی از شبھا 
بزیہىارتش میشتافتہء و در کنڑار اوہیتوته 
میکردہ است (؟ٴ معلوم نیست که مکالمات 
این دو حول چه محوری میچرخید چە بسا 
درہر(صس(4اب بسا آلنار افسلاطون بہے بسحثٹثژ 
می پرداختە‌اند. احتمالاً آن کسی کە مولانا در 
مراسم تشییع بە نان تشبيه کردہ است+ هھمین 
راھب باشد. بنظر ما وجود این ابیات یونانی 
ثابت میکند کە مولانا نسبت بعالم مسیحیت 
و رھبانان اغماض بدرجۂ عشق و محبت 
داشتهہ است۔ 

بررسی اشعار او (کە شباھتی زیاد با 
اشمار یونانی) از این نظرگاہ ومقایسةۂ 
تفکرات وی با نظام اندیشه یونانی فرصتی 
مختنم برای افرادیست کے بر ابیات یونان 


وقوف دارند. 
برای حفظ یکپارچگی کلام ترجمۂ 
منثور سه قطعة مورد بحث را در این مقال 


بطور کامل اراله میکئیم.(؟ٴ 


بویسنیی افندیمو عم محسن و ھم مەرو 
نیپو ش رکیینکا چونم من و چوئی تو 
یا قوم اتیناکم فی الحب فدیناکم 
مدنحن ایناکم امنیتّنا تصفوا 
گرجام دھی شادم دشنان وعی شادم 
افندی اوتی ٹیلسر ٹیلوگپ را کالو 
چون مست شد این بندہ بۂ بشنو تو پراکندہ 
وی یٹژڑمی کناکیموسیمیرا پر الالو 
ہُؤیسی چنبی بُویٗسی ای بوسە آغابوسی 
بی بخوت و ناموسی این دم دل ماراجو 
جات 
آقندس مسّینکاغاپومیندوف 
کابیکینؤنی نکالی زویمںشس 
پیمی تی پائیش پمی تی خاہس 
عله دل من هله جان من 
عله این من هله آن من 
عله خان من عله مان من 
لگنج ان عله کان من 
خاراذی ڈپلشِ دُشمشآئیمو 
پوذپشه بني پؤ پوئی لألي 
مِیذن تچاکوسش کالی تو بالي 
جو صًو تین 
کالی : تی شآپانسو ای افندی چلِی 
نیمشب برہام ما تاکرا می طلبی 
گهە سیەپوش و عصاکە من کالویروس 
مرچەھستی ای امیر سخت مستی شیرگیر 
ادتم یآغاپس کایکا پَرا ترا 
نودحقی یا حقی یا فرشته یانبی 
کالیمیرالییری پوستن کالاہسٹن 
شب شما را روز شد نیست شبھا را شبی 
اِشکلقیٹں چلیی اِلیامس ایله ذو 
سردھی کن لحظه زائک شیرین مشربی 
عم محسن وھم مەرو 
چونم من و چونی تو 
قرع ایک نات فدینکم 
مذمحم رایناکم امنیِتا نصفوا 
چو مسلت شد این بندہ یشنو توپراکندہ 


نامہ فرھنگ شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


بی نخونت و ناموسی این دم دل ما راجو 
عله دل من مله جان من 
عله این من هله آن من 
عله خان من عله مان من 
هله گنج من مله کان من 
نیمشب برہبامھا تاکرامی طلیں 
گە سیا پوش و عصاکە من 
گە عمامه و نیز کە غریبم عر شب 
عرجه ھستی ای امیر سخت مستی شیرگی 
هر زبانخوامی بگو خسرواشیرین لبی 
تو رحقی یاحقی یافرشته یا بنی 

شب شماوا روز شد نیست شبھا را 
سردھی کن لحظه زائک شیرین مشربی 


ترجمه قطعه اول: 

٭ای سرور (افندی) سحسن و مھروی سن 
کجایی؟ من چونم و تو چوئی و در کجاہی؟ 
این قوم پیش شما امدیم فدای عشق شما 
شدیم و جاتھا باختیم. شما را دیدیم و بپاکی 
گراییدیم, 

گر جامم دھی و گردشنام: درھمردو حال 
شادم و خوشخال. تو عر چە خوامی و آرزو 
کئی۔ من نیز ہمان خواھم و آرزو کنم. 

بوقت سرمستی این بندہ بکلام پراکندہ ار 
گوش فرادہ. خدایا تو کمکم کن تا پرت وپلا 
نگویم. 

چلبی دوستت دارم ولی نمیدائم کجاپی. تو 
که کبروغرور نداری۔ در این لحفظه دل ما را 
بدست آور؛ 

(مرحوم گلپینارلی علی‌رغم اینکه در معرفی 
قطعہ اوّل به پنج بیت جای داد در ترجمه: 
تعداد ابیات را بے دہ رسانیدہ است. مادر 
اینجا بذڈرج ترجمۂ پنج بیت مورد اشارہ در 
متن اکتفاکردەایم۔ مترجم.) 


ترجمه قطعه دوم: _ 

٭... دوست داریم و از آنرو زندگی مسابا 
خوشی طی میشود. 

چرا برگشتی: چرا دسٹ بچنگ ہردی؟ بگو 
از چه رو مضطربی و چه کم داری؟ 

ای دل و جان من. از این و از آن من بگو۔ 
ای داروندار من. وای گنج و کان من. 

بیاکودکم: بیا محبویم: بیا شاحم. اگر نشثەای 
نمیدھی: حداقل نفحەای دہ. 

ھرکه تشنه باشد آب سیخورد و صرکه 


نت 


سد تاله سر میدمد. ولی ای محبوب 


٭ھرگز قدح رامشکن.ء 


مه قطعہ سوم: 

لں‌آمدی چلہی۔ بیا بالا۔ نیم شب در 
گوید که کشیشم و لباس سیاہ بٹن کرد 
آبدست میگرد. گاھی میگوید که 
ں از عرہم و عمامه بسر گگذاردہ نیزہ 
میکشدہ 

پرمن+تو شر چە باشی۔ مستی و 
پر. ای شاەشاحان: عر چە میخواھی: 
٭کە شیرین سخنی. 

)نا دوسعت دائسته باشم بااینکه 
ارت نیسٹم ولی از عشقت صیسوزم. 
'ئم تو نور حقی خود حقی فرشتەای یا 
ری؟ 

بتان روز شد و دیگ_ شہی برای این 
وجوھد ندارہ. 

اذیٹم نکنە بھا بسوی من و داخل شو, 
٭“ای تسلیم ٹسو که مشسرب شسیرینی 
8 


ائتھا 

)١‏ این صومعه راک اپنک از حالت 
خارج شدہ است چلییھا نیز زیارت 
ند و ہاہیہتوٹه در ان کهە سالی یک شب 
ررت میگیرد بجاودانگی خاطرەہاش 
دازند۔ 

٢‏ روزی یکی از فرھیختگان دانشکدۂ 
ٹ دائشگاہ اسٹانبول ہنام پ. بورگیر 
-2ع۳.23000۲) از من اشمار پونانی 
نا را خواست: درخصواسخحش را اجمابت 
)و عین اشحار را عمراہ با ترجمه ترکی 
ٹس داہم. او نیز وعدم داد کے ترحمه 
بح یا قریب بصحیح آتھا را آمادہ کردہ 


۱ 


برای من بفرستد. چندی نگذشت کہ مقالهای 
از وی تحت عنوان ”اشعار پونانی چند از 
قرن با القبای عصربی* در نشریة 'بیزانتون 
(۵٥٥٣۵۵ھا23)‏ جای گرفت۔ بورگیر در این 
مقاله باشعار یونای سلطان ولد نیز جای دادہ 
(صفحات ۶۳ تا ۷۴)وباذکری ازمن: 
ترجمەھا را عیناً پذدیرفتہ بود۔ 

ناگختہ نماند کے اشعار یونانی مولانا 
منحصر باپن سە قطعه نیست: بھنگام ترجمه 
دیوان کبیر (بزبان شرکی) بواژەھای دیگر 
یونانی برخوردم که مولانا بکار بردہ است۔ 


توضیح مترجم: 

این نوشته از ویرایش چھارم (استائبول۔ 
۵) کتاب "مولانا جلال الدین” تالیف 
مسرحوم عبدالباقی گلپیٹارلی بفارسی 
برگرداندہ شدہ است۔ بقراری که خود مؤلف 
نیز اوردہ قطمات سے گانه صورد بحٹث 
بترتیب در اوراق ۴۵ إب ۔ ۴۶/الف: ۱/۸۱۷۳ 
الف و ١/۲۹۰‏ الف نسسخه شسارہ ۶۷ 


دار 32 


اصغر دلبری پور 
انکارا 


نامہ فرھنگء شمارة ٠١۰‏ و ۱١۹‏ 





پروفسور اینجیکوچاک 


نفش نی 


در شعر مولانا و خلیل جبران 


بشنوازنی چون شکایت می‌کند 
از جدائیھا شکایت می ‌کند ' 


مثنوی مولانا جلال الین رومی کے با 
ن بیت مشھور آغاز می شود ششصد سال 
حكد تأئیر خود رابرروی جبران خلیل 
ران (۱۹۳۱ ۔ ۱۸۸۳) ۔یکی از شعرای 
رب کە در لبنان بدنیا اسدەاست: ۔ نشان 
یدھد. 

جبران خلیل از شعرا و نوبسندگانی 
مت کە به امریکا مھاجرت نمود. وی در 
ال ۱۸۹۵ ھمراہ با خانوادەاش بە بوستون 
فت و در آنجا به فراگیری نقاشی پرداخت. 
ڈُئی نگذشت کے بے بیروت بازگشت و 
دُت چھارسال در "مدرسة الحکمہ" به 
جذ نشسٹ, او در سال ۱۹۰۸ به پاریس 
غرکرد و تحصیلات خود را در زمینە 
ناشی ادامه داد و طی سه سالی کە در این 
هر بودہ از محضر اگوست رودن استفادہ 
رد 

جبران خلیل چندی بعد به نیویورک 
نت و درسال ۱۹۲۰ جععیّت ادہی 
لرابطة العلمیه“ را در آنجا تأسیس کرد. در 
سق وی گے رعہری و زعامت ادیبان 
پاجری چون میخائیل یغیمه (متولد 
۸ء( اہی مادی (۱۹۵۷ ۔ ۱۸۸۹) را بہ 
هدہ داشت گفتەاند: داو نە ہا قلم آھنی:که 
اقلم مو می‌نوشته است: جبران خلیل با 
نکە خود مسیحی بودہ بە تصوّف و عرفان 


علاقه داشت. او در ادبیات غرب نیز تبحر 

داشت و آثار نویسندگان انگلیسی. چون 

شکسہیر و میلتون را مورد بررسی قرار دادہ 
۲ 

است 


عبر تروع مد ات کہ جبراہ علیل 
تحت تأثیر شنوی مولانا ترانة اعطنی الٹّای 
ون راسرودہ و در المواکب ان را چندین 
بار بە کار بردہ است٠ٗ‏ با اینکه وی رأ٘ساً با 
مشنوی اشنا نبودہ ولی بدون شک از ترجمة 
دست آوردہ بود۔؟ 
عمرفروخ خود بە ترجمة نخستین 
ایات مسٹنوی بے شسرح زیر مبادرت 
ورزیدہەاست: 
اسمّع النايٌ ما یقض و بَحُکي 
و یشکو من الفراق و یبکي 
قال: نی تُطمَتٌ من قضباءِ 
فبکی الناش کم من ن بُکائي 
اتِ صذراً مقطلعاً بالفران 
أِۂ الام سن أثسوافي 
گُل من غاب عن ذُویة وکیدا 
رام عزد الزسانِ ححّی یعودا 
في عسیرالزمان و ني سَْلہ 
ومّعن ِڑ خاطری محجوب 
غیرا لذان لا نستطیمنۂ 


نام فرفنگ: شمارہ ١٠ر‏ ۹۱ 


صوتُ نایسي نار و ما ریخ 

کل خالِ من نارہ فھو ریخ 

ھي نار الفرام فی الناي تْهي 

دهيغلیالٹرا فی الخمِعُٰا 

ا ذا الساي ان تمادی 001 

کان جِذناً لمن جَفاء عدبئَۃ" 

وی در پایان این ترجمهہ اضافه می کلد: 

ہ برای کسی که این تفگر اصیل جلالالدین 
رومی را سی خوائد شکی نمی‌ماند که 
ختران لیلق اوسافئن را اؤ کسی ظز 


جسلالالایسن گرفتہ است:ءٴ ہدین طریق 


میکند. 
بعضی از دوبیتی‌ھای جبران خلیل کە 
مفھوم "نی" در آُنھا بە کار گرفتھ شدہ است٠‏ 
عبارنند از: 
۔ أعطي النايی و‌ ضٍ 
فالیٰنا یژعی العقول 
و این الناي فی 
من مجید و ذلیل ‏ 


بدہ ایم بخوان فصل ‌سروداست 
نوا آمادہ حفظ عقول است 


زوال عالی رو دانی مسسزّز 
نوای نی مدام اندر ثبوت‌است 


أعطِني النات و غْنْ 
فالینا يَمحو المِحْنْ 
و انب الناي بَثقی 


"۵ 


تعد ان تفنی الزمن* 


بدہ نایم بخوان فصل سروداست 
نوا ٹسویندہ درد و فجور است 
زمان را عاقعت خعتصی مج( 

نوای نی مدام اندر ثبوت است 


أعطِي الناي و غَنَ 
فالمٰنا غیرُ اشسراب 
و أََينُ الناي یی 
بعد أنتفنی الہضات“ 


نوا زیبائریں اعذب شروب است 
دل از وسرانی مرعسی مکسدر 
نوای نی مدام اندر ثبوت است 


اعطي النايی و عنٌ 
ولا غاد ار 
نہ وو ون 


بدہ نایم بخوان فصل سروداست 
نوا زایندہ عقل قلظوب است 
گساہ دررفته حتمش ھم مفسرر 
نوای سی مدام اندر ثبوت است 


اعطي الناي و عن 
فالینا سے اللفوش 
7 خی الشُمو و 


بدہ نایم بحوان فمصل سروداست 
نوا عزم و نوافصد نعوس است 
غروب ھورمه باشد مجتشم 
توای ئی مدام اندر ثبوت است 


أُعطِي الناي وٍ عَنَ 
فالمنا حیر العلُوم 

و این الّاي یُبقی 
تَعدَأْننطغاالَحُوغ٢'‏ 


بدہ ناہم مخوان فصل سروداست 
نوا احسن وا خیرالعلوم است 
افوق اتتضنم ازاطنمٹ مسر 


لمت 


نوای نی عدام اندر ثبوت است 


أعطني الناي و عنْ 
و أََينُ التَّاي آبقی 
۔ح ۱۳١۰‏ 


من جَمیل و مَليح 


بدہ نایم بحوان فصل سروداست 
نواعشق و نواشر حلوداست 
صحیل ونیسک را سردن مقدر 
نوای نی مدام اندر ثبوت است 


ا اعطني النايٰ و عَنٌ 
فالیٰنا حسم و رُوحٌ 
و أََنُ النّاي أبقی 
و کی پک 


من غبوقٴر صَبُوخْ 


بدہ نایم بخوان فصل سرود است 
نواھم جسم وھم روح وجوداست 
بسی در شرب صبح و شب محبّل 


1 النايٰ و غ 
فالغنا سال مل 
عداایفنی ارجی ۱۵ 


بدہ نایم بخوان فصل سروداست 
نوا ھراینہ سرٌ خلوص است 
عنا اید شود ھستی مشوٌ 

نوای ئی مدام اندر ثبوت است 


أعطني الناي و عَنّ 
وانسںس دا٤‏ و دواء 
نما الناش شلوژ 
گینٹ لکن بساء۶' 


بدہ نایم بخوان فصل سروداست 
فراموشی ز درد و غم ظھور است 
سطوری اھل دیاعم مسطر 


بروی اب بنسادش فتور است 


بدینطریق ٹاثیر بیت اول مثنوی مولانا 
بر جبران خلیل جبران اشکار می شود, 


امہ فرھنگ: شمارۃٌ ۰٠و١۱‏ 


ریٹر در دائثرۃالمعارف اسلام (ذیل مادہ 
جلال الدین) در رابطۂ با تراجم و تسروح 
مثنوی جلالالدین بە زباٹھای غربی چئیں 
آوردەاست: 

ومشنوی راطبع انتقادی و شرح مملعی 
استکه با تلاش گستردہ و با استفادہ به اقلام 
نسخ موجود فراھم آمدہ است.) نیکسن۔ 
مثنوی جلال‌الدین رومی۔ عمراہ با نکات 
انتفادی, ترجمه و شرح از روی قدیمی ترین 
نسخەھ ای مسوجود در ۸ مسصسجلهھ 
۰۔۱۹۲۴ گیپ (لندن)./ 

پیش از این اثرہ ترجحمەھای زیر نیز از 
مثنوی به عمل آمدہ است: 

۸×حرج روزن: لیپزیک: ۱۸۴۹: ھمراہ نا 
مقدمەای از ف.روزن: مویخ ۱۹۱۳: جمیز 
ردھاوس۔ لندن ۱۸۸۱؛ دینفیلد لندن۔ 
۷ء ۱۸۹۸ ویلسن: لندن ۷۱۹۱۰ 

براین اثر مولاناء عبدالباقی گلپنیارلی 
نیزرشرحی نوشتە و آن را به زبان ترکی 
برگرداندہ اسٹت.۔ وی دراٹر خود تحت 
عنوان مثنوی؛ ترجمه و شرح آن با اشارہ به 
اینکه در ۱۸ بیت اوّل مٹنوی ک رأساً از 
سوی خود مولانا نوشتهہ شدہ است " سی در 
نخستین اولویت قرار داردء میگوید: 

ہنی در حال شکوە است وبه ضر<م 
جدابی‌ھایش می پردازد و از اینکه از نیستان 
بریدہ شدہ است: مدام می نالد همه اززناو 
مسرد فریسادش را شسنیدہہ باوی عمآوار 
میگردندم*' 

گلپیمارلی در ھمین شرح اصافهہ میکند 
که مولانا ہم به "ئی"ای که از نیستان بریدہ 
شدہ و ھم بە خویشٹن که از ھستی مطلق 
بە ھستی مقیّد افتادەاست: اشارہ میکند."' 
او ناله "نی" را چنین توصیف می کند: 

ہنی دنبال عالم ازل و ثبوت ھسنی 
مطلق است. سقوط او بدین عالم قیود و 
ھستی مقیّد (اضافی) خربت را در چشمٹر 
مجشم می‌سازد۔ علی ‌الوصف او دراین 
عالم نیز خود را فراموش کردہ و خود را بە 
ارادۂ حق تفویض کردہ أست۔ از این روست 
کە فریادش: نە در راہ نیاز کە در طریق ناز 
برم یآید با اینکہ مقیّد دیدہ سی شود در 
عالم اطلاق است. فریاد و شکایتش بہه 
خاطر این است کە دیگران را با حقیقت آشنا 
سازد. سر او در این فریاد خفته است. هر 


ہے بس رہ تچروھیہ ےر ںا تاط3۴ 


چشم رااستعداد مشاھدەاین سرّوھر 
گوش را قدرت درک این رملز و راز 
نیستم ۳ 

جبران خلیل نیز تحت تأثیر مولانا ہر 
جاودانگی ناله نی تاکید کردہەاست. 


یادداشتھا: 


١۔‏ عبدالباقی گلپنبارلی: رح وترجمةمٹنوی. 
استانبول: ۱۹۸۱ء ج ۱ء ص ۴٣۔‏ 

٢‏ شوقی دای٥ف؛‏ دراسة فی الشعر الصربی 
المعُاصر. فاخرہ ۱۹۷۹ء ص ۲۴۵ ر۲۲۸۸ 
حناالضاخوری تاریخ‌الادب العربی. س 
۳ء -حےمدالقاراہدی ع بدالا-علیف: 
الحرکةالفکریة والادییة فی العالم العربی 
الحدیث. دارالبیضا۔ہ ۱۹۸۵ء ص ۳۴۸۔۳۴۶ 

۱۶ عمر فروخی الشابہی, بیروت۔ ۱۹۸۰ء ص‎ ٣ 
(بادداشت اول).‎ 

۴۔ ھماں کتاب, ص ۱۶. 

۵ عھمان کتاب: ص ۱۷۔ 

۶۔ ھمانحا۔ 

۷۔جہران خلیل جہرآن: الم و اکب. ص ۴ 

۸ ھمان کتاب سص ھ 

۹۔عمان کتاب: ص ۷ 

٠۔‏ ھمان کتاب ص ١٠۔‏ 

۱۔ ھمان کتاب: سص ۱١‏ 

۲۔ عمان کتاب: ص ۱۳ 

۴۔ ھمان کتاب: ص ۱۹۔ 

۴-۔ همان کتاب: ص ۲۵. 


۵۔ ھمان کتاب ص ۲۸۔ 

۶۔ مان کناب: ص ٠۰‏ 

۷۔ ضصریتر: دای رالمصارف اسلام۔ (ذیل مادہ 
جلال الدین رومی) استاتبول: ۱۹۶۳ء ج ٣‏ ص 
۷۵۸ھ 

۸۔ عبدالباقی گلھنیارلی: ج ٢‏ ص ۱۷. 

۹۔ھمان کتاب, ص ٠٢‏ 

٠۔‏ ھمانجا۔ 


توضیحات مترجم: 


(١)متن‏ اصلی این عفاله کە نوشتۂ پروفسور کوچاک ۔ 
استاد زبان و ادبیات عربی در دانشگاہ آنکارا۔ 
است: در مجلہ بلن جلد :٦۵‏ شمارہ ۲٦۴‏ 
(آرالیک ۱۹۹۱) درج گسردیدہ است. اشمار 
فارسی (ترجمہة دوبیتی‌ھای جہران حلیل 
جبران) از مٹرجم است۔ 

)٢(‏ پروفسور عامل چلہی اوغلور در نحستین کنگره 
ملی عولانا مقالەای تحت عنوان "نخستین بیٹ 
مشنوی براساس شروح مختلف" اراٹه کردہ و 
در ان بے مفھوم "نی ”و نٹیسٹان“” اشارہ 
کردەاست. 

(۳) لازم بە ذکر است کە بیت اول مثنوی براساس 
قدیمی‌ترین تسخه موجود در موژہ مولانا ب٭ 
ٹوٹیبی است کە در ابن عفاله آمدەاست. 

(۴) محمدتقی جعفری در جلد اول تفسیر ونقد 
وتحلیل مثتوی بە آتوای نی" جبراں حیں 
جبرآان اشارہ کردہ اسنہ 


ترجمة : اصغر دلہبری پور 
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نامه فرھنگء شمارۂ 


نو ری 


عبدہ عبود 
ترجمڈ سیدناصر عاشہزادہ 


واقعیت و مشکلات 








بخئٹی بزرگی از آثارو تألیفات آلمانیء بطور 
مستقیم از ژبان ا 

نمی شود بلکه ترجمه از زبانھای واسطه و 

محدود به زہاتھای انگلیسی و فرانسه انجام 


آلمان ہسرزمین شاعران و متفکرانە نامیدہ شدہ است. 
فیلسوفان بزرگی چون کانت: ھگل۔ مارکس و نیچە را در 
دامن خود پروردہ و ادبیات جھانی را با ادیبان بزرگی چون 
گوتہ شیللر: طوماس مان و برشت غنا بخشیدہ است و 
صاحبنظرانی در روانشناسی و جامعەشناسی چون فرویدء 
آدل یونگ و ماکس وبر به جھان عرضه داشعه ؛و 
بدینگونە آلمان سھمی آشکار و بارز در تطوّر فرھنگ 
انسائی برعھدہ گرفته است۔ 

حال بنگریم کە فرھنگ آلمانی یعنی تفکر و ادب 
آلمانی: چگونە به ما' ملّت عرب رسیدہ است؟ رو مھمّٹر 
آنکە این فرھنگ به چهە صورتی در دسترس ما قراو گرفته 
است؟ آیا نقل آن به زبان ما صورت امانت و وثوق داشته 
یا مشوّہ و کورکورانە بودہ است؟ 


زبان مطرود 

ھرکس کە آگاھی بە طرح و برنامة آموزشی زبانھای 
بیگانە در مدارس و دانشگاھھای عربی داشته باشدء این 
مسأله را خواعد یافت کہ زبان آلمانی در این برنامەریزی 
جسایگاھی بسییار محدود دارد. در تمامی سرزمینھای 
عربی: آموزش زبان بیگانه منحصر به دو زبان انگلیسی و 
فرانسه است و این موضوع بے اعتبارھای بسیاری 
بازمیگردہ کە برخی از این اعتبارھا وجھی دارند و برخی 
مطلقاً خالی از وجەاند. 

پیشاپییں عللی کەه موجب هیمنه و قدرت زبان 
انگلیسی در درجه نخست و زبان فرانسے در درجۂ دوم 
(نسبت بە سایر زباتھای بیگانه) در سرزمینھای عربی شدہ 
است؛ وجە عملی و پراگماتیک این دو زبان است. زبان 
انگسلیسی (و فرانسے کمتر از آن) زبان دادو ستد و 
ارتباطات جھائی است و جامعة بشری به زبانی از این نوع 
نیاز دارد تا مردم ۔باوجود اختلاف در زبان و فرھنگ۔ 
بتوانند توسط آن به تفاھم برسند. اما نتیجه ان میشودکه 
از حةٌ تفاعم ۔ولو بصورتی جزئی ‏ میگذرند و ھمین امر 
موجب موائع سھمگین زبانی و فرھنگی می‌شود که از 


صلی بە عربی ترجمه 





می شود۔ 


عزاران سال پیش از دورانی کە تمدن بابل بر جھان 
سیادت یافت: تولد یافته و موجود بودہ است۔ 

انحصار آموزش بە دو زبان انگلیسی و فرانسه در 
سرزمیٹھای عربی: منجر به غفلت از اموزشِں زباٹھای 
بسپیاری شدہ است که ما انھا را در ذیل دو مجموعه قرار 
میدھیم: 
تمدن و سرنوشت و تحوّل مشترک: اتھا را بە سرزمیٹھای 
عربی مربوط ساخته است؛ مانند زبانھای: فارسی: ترکی: 
اردوء اندونزیاپی و سایر زہانھای ملل جھان اسلام و افریقا 
و آسیا۔ 

مجموعة دوم ۔زباٹھای اصلی اروپایی چم بەلحاظ 
تعداد جمعیّت و چە ازحیث ارزش اقتصادی: سیاسی و 
فرھنگی مللی کے در جھان اسروز بے آن زہاٹھا سخن 
میگویند؛ ھمچون زباٹھای: اسپانیولی: روسی: ایتالیابیں 
پرتغالی یونانی: سوئدی و زبانھای مھم دیگری کے در 
اروپاست. 

زبان آلمانی با اینکه زبان مادری برای آموزش 
صدمیلیون اروپایی ست: یکی از زبانھای مجموعة دوم 
است کە سیاستھای جاری اموزشی در سرزمیٹھای عربی 
۔بصورت کلی یا شبەکلی ۔ درصدد دور نگەداشتن ان از 
طرحھای اموزشی زبانھای بیگانه است. 

آیا ما مت عرب تا این حذدٌ از زبان آلماتی بی‌نیازیم؟ یا 
این زبان تواتابی جوابگوبی برخی از نیازھای فرھنگی و 
غیرفرھنگی ما را ندارد؟ و آیا یک زبان بین‌المللی برای 


ثروت فرھنگی 

ھیچ مجادلەای در این معنی نیست که یک زبان 
بین‌المللی می تواند در موارد و مواقع متعددہ ما را از سایر 
زبانھای بیگانە بی‌نیاز کند ولی در تمامی موارد این چنین 
نیست. زبان انگلیسی ۔گرچه بەشکلی جسزلی ۔ در اصور 
تجارت: سیاحت و دیپلماسی ما را از زبان المانی بی‌نیاز 
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میکند ولی در میادین دیگری چون آگاھی و پژورھعش و 
فرھنگ: بەھیچوجە پاسخگو نیسٹ؛ و شاید بارزترین 
میدانی که زبان جھانگیر انگلیسی نمی تواند ما را از یک 
زہبان اقلیمی. چون زبان آلماتی, بی نیاز کن میدان 
ہترجحمە: است. 

زبان آلمائی: در سرزمین فکر و ادب و علوم۔ گنجھایی 
فرھنگی در دل دارد که ھیچ فرھنگ حدیدی را نمی توان 
بی‌نیاز از ان دانست: و ترجحمۂ ان به زبان عصربی نیز 
می تواند کاری ارحمند و مؤئّر در فرھنگ عربی باشد. 
برای ھیچ فرھنگ جدیدی ممکن نیست کە از ترجمة آثار 
فلاسفة بزرگی چون کانت, مگں: نیچه مارکس: 
شوپتنھاوں ھینگں لوکاچ و سایر فلاسفة بزرنگ آلمان 
بی‌نیاز باشد؛ ویا به ترجمة آثار روانشناسان بزرگی چسون 
فروید۔ یونگ: آدلر و جامعەشناسانی چون ماکس وبرو 
ٹیکلاس لوھمان. ویا ادبانی جون لسینگ گوتہ 
شیللں طوماس مان و بسرشت و سایر نویسندگان و 
شاعران و درامنویسان آلمانی کے برای خود در تاریخ 
ادبیات جھان مکانی ارحمند کسب کردہاند تیاری نداشعهہ 
باشد. 


حرکت ترجمه 

شاید روشنٹترین دلیل بر بی نیازی از فرھنگ المانی: 
واکنشی ىاشد کە ازطریق ترجمہه برانگیخته شدہ است؛ به 
ایں ترتیب کە درطول مناسبات فرھنگی بین آلمان و عرب 
کە از مطلع این قرں تاکون ادامہ داشتہء آثار فکری و ادبی 
و علمی ترجمەشدہ بە زبان عربی چندان قابل توجە نبودہ 
است؛؟ ھرچند در مسیر۔۔۔ ترجمەھا... مشکلاتی وجصو: 
دارد کە از فایدہ و تائیرگذاری آن میکاھد و محدودش 
می کند. 

پیشاپیش این مشکلات: سرسری و چشمبستەه بودن 
حرکت ترجمه است کہ با برنامەریزی و روش دقیق انجام 
نشدہ است؟ ور مین موصوع معوجب شدہ کە از یکسو۔ 
برخی مترجمانی کے نباڑھای صحیح فرھنگی جنامعه 





عربی را تشخیص نمی دھند و از سوی دیگرہ ناشرانی کە 
منافع تجاری خود را برتر از ھر اعتبار دیگری درنظر 
میگیرند بە امر ترجمه و نشر ھمت گمارند۔ 

با این تمھیدات: خوائندۂ عرب‌زبان از اشناپی صحیح 
با نوشتەھای متفکران و ادبای آلمان مصحروم میماند و 
تألیفاتی کە فاقد ارزش فکری یا ھتری است: از زہان آلمانی 
بە ساحت فرھنگ عربی ھجوم می اورد؛ هھمچون کتاب 
تد صن هیتلر و برخی تالیضات جنسی که بدروغ بهھ 
زیگموند فروید مؤسس روانکاوی نسبت دادہ شدہ 
است. و شاید بھترین مثال بر ہباری بەھرجحھت) بودن 
ترجمۂ آثار فکری و ادبی آلمان ترجمۂ آثار نیچ 
فیلسوف و شاعر آلمانی باشد. نیچه در سرزمینھای عربی 
از شھرت کافی برخوردار است. اثار او بەاقتصار به زبان 
عربی ترجحمه شدہ است و برگردان ٹیمی از کتاں چثین گفٹ 


نەدئت نیز انجام گرفته است؛ اخیراً نیز دو اثر دیگر از وی 
به نامھای ترازدی در عصر نراژدی یونان و سرچشمہو پخت 
اخلاف 


بە عربی ترجمه شدہ است. و اینھا همه بعد از آن 
بودہ کە آثار اصلی نیچ فصل‌فصل و قطعەقطعہ بدون 
ترتیب خاصی ترجمه شدہ بود۔ و آنچە بر سر آثار نیچھه 
اآمدہ است: استثناء یا موردی فردی نیست: بلکەه خبر از 
قاعدەای میدھد. ترجمه آٹار نیچ بےعنوان نمونەای 
است از آُنچه که در ترجمه آثار فکری و ادبی آلمانی بے 
زبان عربی اتّفاق افتادہ است. 


زبانھای واسطه 

مشکل بعدی که حرکت ترجمه از آن در رنج استء 
این است کە بخش بزرگی از آثار و تألیفات آلمانی۔ بطور 
مستقیم از زبان اصلی بە عربی ترجحمه نمی شود بلکه 
ترحمه از زبانھای واسطه و محدود بە زہانھای انگلیسی و 
فرانسه انجام می شود مثال در این سورد بسیار است و 
مجال برای پرداختن بە آن نیست., آثار سەگانڈ نیچه که 
پیش از این بە آنھا اشارہ رفت ھمگی از زبان فرانےے 
ترجمه شدہ است و ھیچیک از آنھا بطور مستقیم از زبان 
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آلمانی برگرداندہ نشدہ است. دربارۂ آثار مگل فیلسوف 
بزرگ آلمان نیز ھمین وضع بودہ است. جامعۂ ما از سالھا 
پیش موجی از ترجمۂ تألیفات این فیلسوف را ہه عربی 
شاھد بودہ است. بیشترین سھم در ترجمۂ آثار مگل: 
نصیب دو مترجم شدہ است: دکٹر عبدالفتاح امام و استاد 
جورج طرابیشی. 

مترجم نخست کہ بر اننشار آثار مگل اشراف داشت؛ 
تعدادی از آثار مھم مگل را از زبان انگلیسی ترجمه کرد. 
اما اجورج طرابیشی) کە تمام تلاش خود را صرف ترجمه 
فلسفۂ زیبابی‌شناسی ھگل کردہ بود مقصود خود را با 
ترجمۂ آثاری از ھگل از زبان فرانسەہ بەپایان برد. 

ملاحظاتی کە اشارہ رفت: با ترجمه آثار کانت نیز 
تطبیق می‌کند. بیشترین سھم در ترجمۂ آثار کانت: نصیب 
٭احمد شیبانی) شد کە دو کتاب پراھمرے اإو نفد عفل مجرہ 
و نقد عقل عم را از زبان انگلیسی بە عربی ترجمه کرد. 
فھرست متفکران و ادیبان آلمانی کە آثار آنھا از زبان اصلی 
بە عربی برگرداندہ نشدہ: بلکه از زباٹھای واسطه صورت 
گرفته است؛ فھرستی بسیار طولانی است که علاوہ بر سه 
فیلسوف نامبردہ دانشمندان روانشناسی چون فروید 
یسونگ: آدلر و جسامعەشناسی چسون مساکس وبسررو 
صاحبنظران مدرسە فلسفی فرانکفورت: و ادیبانی چون 
گوت: شیللر و سایر صاحبان آثار را نیز دربر می گیرد. 


سود و زیان 

شاید کسی بگوید کهە ترجمۂ این آثار فکری و ادبی از 
زبان اصلی ویا از زبانھای واسطه چه اھمیتی دارد؟ آیا در 
ھر دو حال: نتیجه یکی نیست؟ در این کھ ترجمۂ آثار 
مذکور از زباٹھای واسطه بسیار بھٹر از عدم ترجمةۂ 
آنھاست: سخنی نیست؛ و در اینکه اگر این تالیغات و اثار 
بە ما برسندہ بھتر از عدم دستیاہی ما بە ان آثار است نیز 
سخنی نیست؛: گرچه برخھعی زیانھا ر نیز درہر داشتهہ باشد. 

در بسیاری از صواقع: ترجمە از زبانھای واسطة 
انگلیسی و فرانسە بە اختیار شخص مترجم است. اگر 





یھ >> 


مارتین عیدگر 





فاحمد شیبانیە در سال ۱۹۶۶ بە ترجمة نقد عقل مجر؛ و 
تقد عقل عماى از زبان انگلیسی نمی پرداخت: پژوھشگران 
و دوستداران فلسفه در جھان عرب باید تا سال ۱۹۸۸ 
منتظر می‌ماندند تا بتوائند ہےۓ نفد عفل محض از زران 
آلمانی راک توسط دکتر موسی وهبه انجام گرفتہ مطالعه 
کنند. و ھمینگونه است تآألیفات و آثار ھگل: نیچ 
مارکس: یونگ: ماکس وبر و سایر متفگران و ادیبان 
آلمانی که ازطریق دو زبان انگلیسی و فرانسه در دسٹرس 
ما قرار گرفتەاند. ما نباید لحەای این مطلب را از ذمن 
خود دور سازیم کە آنچه ازطریق ترجمه ضیرمستقیم و 
زبان واسطە در خاطرھا تاثیر میگذارد نسبت بے تاثیر 
خود اثر چگونه است؛ چہ اثر ادبی باشد و چه فکری. 
دربارهۂ یک اثر ادبی باید گغت که بیشک مشکل زیبابی 
کلام بیشٹر خواھد بود؛ چرا کە کلام صاحب اثر دو بار 
درمعرض تشویه و انحراف قرار میگیرد یک بار وقتی که 
از زبان اصلی به زبان واسطە برگرداندہ می شود و بار دوم 
هنگامی که از زبان واسطه بە زبان عربی ترجمه میگردد. 
به این ‌طریق زیان واردہ بر اسلوب زیبابی کلام مضاعف 
خوامد بود؛ و ھمراہ ان زیان معنوی است کہ بر اثر ادبی 
وارد می شود و گاہ یک اثر جھانی رابه حد یک اثر 
درجەسوم تنزّل می دھد۔ ِ 

مثال در این بارہ بسیار زیاد است؛ ما از ان‌میان, اٹر 
بزرگ گوتہ عنہ فاد مت و شاھکار شدالر دیشعلم نل و 
نماردناوۂ ذناگی کالہ“ اثر برشت را متذکر می‌شویم. یچ 
عربی این آثار بزرگ را بە زبان عربی مطالعه نکردہ مگر 
ایسنکه این پرسشش برای او سطرح شسدہ است کے آیا 
نویسندگان این آثار استحشاق چنین شھرت وسیع و 
جایگاہ رفیعی را در ادبیات جھانی داشتەاند؟ خوانندۂ 
عرب‌زبان با مطالعه این آثار بحیّٔ معتقد می شود کە آثاری 
ادبی از گوتہ: شیللر هایئریش مان و ہرشت را مطالعہ 
کردہ است؛ و ہسیار کم ھستند کسانی کە فکر کنند این آثار 
منسوب بە آن ادیبان: درواقع ساخته و پرداختهٔ مترجمائی 
است کە ترجمه این آثار را از زباتھای واسطه انجام دادماند. 
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"۲۳۴ 


اق 


مجادلەای در این معن نیست کەہ بك 
می توائد در موارد و مواق 
متعدد مارا از سایر زبانھای بیگانه بی ر‌ ۱ 
کندہ ولی در تمامی موارد این چنین ستسچچژچ چ ۔ 


زہائربین! 


و به این ‌ٹرتیب ریانی که در سک و معنی عارض شدہ: 
بدینوسیله مضاعف گشسته است و حز تارھابی سست؛ 
ھیچ چیزی این ترجمەھا را با اصل آن آثار مربوط 
نمی ‌سازد. 

زیانی کە به آثار فکری آلمانی واردگشت نسبت به 
آثار ادبی: بظاحر کمٹر بودہ است؛ چراکه در انار فکری 
بیشٹر مضمون و می درنظر استء ولی ایں موضوع 
مطلقاً یہ آن معنی نیست کە زیان برخاسته از ترجمۂ این 
آثار از رىان واسط امر قابل اعتسایں نباشد. ایس اثارہ 
درھرحال: بەلحاظ مصمون و معنی بیشٹر ار آناری که 
بی واسطه از زبان اصلی برگرداندہ شد درمعرض تشویه 
و انحراف است. این را نیر نباید از ذھں دور بداریم کە اثار 
فکری و فلسفی و حتی آثار علمی نیر دارای سک و شیوہ 
نگارش خاصی است که برخی از انھا راء بەلحاظ زیبایی 
سبک: در ردیف اثار ادبی قرار می‌دعد. در اینجا باید 
سبک و شیوہ نگارشی راکە در آثار مؤٴسس روانکاوی 
٭ریگموند فرویدہ وجود دارہ متذکر شویم که موجب شدہ 
عدّ٭ای بە زیباپی تألیعات علمی توجە کنند و جایزہای را 
بنیاد گذارند که ہ٭جایره نٹر علمی زیگموند فروید؛ نامیدہ 
شدہ است۔ 

سبک و شیوہ نگارش یک اثر فکری۔ در ترجمه از 
یک زبان واسطہہ بیشٹر درمعرض تباھی و زبان است؛ و 
بە ھمین جھت تأکید صیکئیم کە زیبان حاصل از این 
ترجمەھا تھا مضمونی یا مسابی نیست, لکه زیانی است 
کە بواسطه سبک و صورت ان متوجه کلیّت ار 
می شود۔ و این سرگدشت اغلب تألیفات و آثار فکری 
آلماہی بودہ است که از زباٹھای واسطء به عربی ترحعمه 
شدہ است. پر ایں مبنا می توائیم این سحس را بهە گونەای 
عام و کلی بگوپیم کە ترحمە‌ھای مذکور بەلحاظ مضمون 
و صورت,: با آثار اصلی فلسفی ۔فکری تطبیق ندارد رو 
درنٹیجهە قابل وثوق و اطمیئان نیست۔ 
تطبیق, بھترین برھان 

انچە کہ گفتیم تفریر حقیقت عوجود و واقعیت جاری 





است: و ھیچ قصدی بەعنوان کاستن از ارزش یا اھمیت 
آنچه که برخی عترجمان انجام دادەاند در ہین نبودہ أاست, 
ما بەمنظور احترام و تقدیر از تلاشھای تمامی مترجمانی 
کە اثری فکری یا ادبی یا 
علمی را از یک زبان بیگانه (خواہ زبان اصلی یا زبان 
واسطہ) بە فرھنگ عربی برگرداندەاند و جامعةً عربی از آن 
بھوہ بردہ استء در برابرشان سر فرود میآوریم. امّا امانت 
علمی اقتضا می‌کند کە حقیقت موضوع را یگوپیم؛: وآن 
اینکه بش بزرگی ۔و نمیگوییم تمامی ۔ آثار و تألیفات 
فکری و ادہی آلمان که از زیانھای واسطه برگرداندہ شسدہ 
استء بەلحاظ مضمون و صورت: مشوٌہ و پرعیب اسٹت: 
و نتیجه آنکه: اطمینان بە این ترجمەھا جایز نیست. 
شاید نزدیکترین و راحتترین وسیله ہرای اثبات 
درستی آنچە کە مدّعی شدہایم, ان باشد کە خوانندہ ۔چه 
آلمانی بداند و چە نداند ۔به تطبیق سادہای بین دو ترجمه 
از یک اثر بہردازد: تطبیق ترجہمەای کے از زبان واسعطله 
انجام گرفته با ترجمەای دیگر کە از زبان اصلی است؛ برای 
مثال. چتدصفحاای از کیا نقد عقل محض ورہیئۂ دکٹر 
موسی وجبه را با کیںاں تقد عقل مجتڑہ ترہوئ احمد 
شیبانی: مقابله کند۔ این دو ترجمه مختلف از کناب 
۷۰۲۰۸۸۸۰۸۶ ہعمطفہ ٥×‏ ٦انا>ا‏ امسانوئل کسانت 
می‌باشدہ با این تفاوت کە ترجمۂ اولی بطور مستقیم از 
زبان المانی انجام گرفته است. فرق بین این دو ترجمه 
حتّی از خلال عنوان کتاب روشن است. ہمجزّدہ در برابر 
805٤1‏ در زبان انگلیسی قرار گرفته و ×محض؛ در برابر 
ل٘٢‏ در زبان آلمانی: کە تفاوت بین این دو بس روشن 


است؛ 

ھمچنین خوائندۂ عرب‌زبان را بە مقابله و تطبیق چند 
صفحه از ترجمە‌ھای عربی آثار فروید که جورج طراہیشی 
از زبان فرائسه بسرگرداندہ و ترجمەھهاہی که مصطفقی 
صفوان یا بوعلی یاسین از زان آلمسانی انجسام دادەان 
دعوت میکنیم. ہا آنکہ تطبیق از این نوع سادەترین شکل 
نقد ترجمه است: اما برای مشخص گردن زہانھاپی کے 
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انحصار آموزش ہە دو زبان انگلیسی و 
فرانسه در سرزمینھای عربی: منجر بھ 
غفلت از اموزشِ زہانھای ہسیاری شدہ 


ازطریق ٹرجمه از زباٹھای واسطہ بر آثار ادبی ۔فکری وارد 
می شود کافی بەنظر می‌رسد. 
نتیجه 

از این تعرّض سریع بە واقعیتِ حرکت ترجمۂ آثار 
فکری ۔ادبی المانی بە زبان عربی: مطالب ذیل را 

۔حرکت ترجمہ از فرھنگ آلمانی ھمیشه حرکتی 
سسٹ بودہ و از جواہگوپی بے نیاز جامعة عربی۔ در 
آلمانی: عاجحز بودہ اأست. 

۔حرکت ترجمۂ آثار فکری و ادبی آلمان تاع یک 
حرکت استٹرائڑیکی یا ضطی کە به نیازھای فرھنگی 
جامعہ عرب پاسخ دعد نبودہ است؛ بلکه بیشٹر به ذوق 
و علافہ مترجم یا مصلحت تجاری ناشر وابسته بودہ 
است,. 
آلمانی کە تا بەامروز بە ما رسیدہ: ازطریق زبان اصلی نبودہ 
است: بلکه از زہانھای واسطه ترجمه شدہ و باعث تشویه 
و انحراف مضاعف گشته است و اعتماد و وثوق بے آن 
ترجمەھا مجاز نیست:ٴ 

آسیبی که اینگونە ترجمە‌ھای پرغلط و مشوّہ از آثار 
فکری و ادبی المان بە فرھنگ آلمانی وارد می ‌کند بە 
اندازہ آسیبی نیست که بە فرھنگ عربی می زند؛ چراکەه 
این اثار بەمجود انتقال بە حوزه زبان عربی۔ بەعنوان جزئی 
از این فرھنگ درم یآیند, از اینجاست که تصحیح وم 
کنونی ترجمه و انتقال صحیح فرھنگ پراہمیت السانی 
خدمت ارجحمندی بە.فرھنگ عربی خواھد بود؛ و بدبھی 
است کہ امر تصحیح با نقد آغاز می شود و اگر این عقیدہ و 
نظر درست باشدک ترجمه یکی از عوامل اساسی نھضت 
اجتماعی و فرھنگی است:؛ درنتیجه ھسرگونه سستی و 
خمودی در امر مربوط به ترجمہ: سسٹی در مسائل جامعة 
عریں و فرھنگ آن است. 






است 


یادداشتھا؛ 

١۔گرچه‏ مقصود نویسندہ از ہماء دنبای عرب‌زبان است: ولی تعمیم 
نظر وی خالی از وجە نیست, م. 

٦المأساۃ‏ فی العصر المأساری الاغریقی. 

٣۔اصل‏ الاخلاق وفصلھا. 


نام فرھنگ: شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


۱'۴ 


"٤ 





حم مئود 


سر سی اہ 


و تی و ات 
مو سے 





رمان‌وتاریخ درقرنیں کەه شاھد جھش عظیمشان 
سو ماق نزدیکی با یکدیگرہ دائستند. پیوند 
عمیقشان چیزی کە باعث میشد تا بالزاک و میشله یکسان 
درک شوند ساحت جھانیست خودکفاء جھانی که ابعاد و 
محدودیتھایش را میساخت و در آن زمان خود و فضای 
خود و مردم حود را در اختیار داشت و ھمچنین اشیاء و 
اسطورەھایش را۔ 

این دایرہ گوٹئی اتا بزرگ قرن نوزدھم بکمک 
حکایات بلند و تاریخ بیان شد: نوعی برون فکنی سطح 
جھانی عنحنی و وابسته که پاورقی کے در عمان زمان 
بوجود آمدء در پیچاپچش: تصویرِ خامل منزلتی از آنرا 
ارائه میکند۔ با اینھمه روایت الزاماً قاتون این شیوہ بشمار 
نمی ‌آید. تمامی یک دورہ شاعد رمانھایبی بود کە بشیوۂ 
نامەنگاری نوشته شدہ بود و تمامی دورەای دیگر داستان 
را بکمک تجزیە و تحلیل ارائه می نمود. حکایت در نتیجه 
بعنوان صورت گستردۂ زمان و تاریخ بطور کلی. گزینش 
یابیان لمعظەای تاریخی برجای مہبماند. 

ماضی مطلق عنصر اساسی حکایتہ که از زبان 
محاورہ کنار گذاشته شدہ است, عمیشه مبیّن ھنٹریست و 
جزو آیین آثار ادبی بشمار میرود. عملش دیگر بیان زمانی 
خاص نیست: بلکە کشاندن واقعیت است بیک نقطه و 
انتزاعی ساختن عملی کلامی مصحض جحداشدہ از 
ریشەھای وجودی تجربە از زمانھای متعدد تجربه شدہ و 
رویھم قرار گرفته و راہنماییٹں بسوی پیوندی منطقی با 
اعمالی دیگرہ روالهاہی دیگر یا نوعی جریان کلی 
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جھانی: ماضی مطلق برآنست تا نوعی طبقعەبندی را در 
امپراطوری رویدادھا حفظ کند فعل ہکمک ماضی مطلق 
سی کرای شعن شر اڑب مل سان کدف 

بمجموعەای از اعمال جمعی رو عدایت شدہ می پیوندد و 
مانند نشانەھای جبری نیت: عمل میکند۔ مدافع ابھام بین 
علّیت و زمانی یودن جھت وگسترش: یعنی آگاھی نسبت 
بحکایت را طلب میکند. بھمین دلیل است کے ماضی 
مطلق اہزار آرمائی ھمه بناھای جھانیست: زمان تَصتّفی 
تکوین عالم اسطورەھاء تاریخھا و رماتھا. جھاتی ساخته 


ترگیب میکنند چون قادر است در عر جملە نوعی ارتباط 
و نوعی طبقەبندی اعمال را شھادت دھد و چون 
سرانجام: برای اینکه مه چبز گفته شود این اعمال 
قدرت ان دارد کە به نشانەعا محدود شود گذشتة رواہی 
در نتیجه جزئی میگردد از نظام امنیٹی ادبیسات و چسون 
تصویریسٹ از نظمء یکی از قراردادھای صوری بیشمار 
بین ٹویسندہ و جامعه را تشکیل میدھد و ان برای توجیيه 
یکی و آرامش دیگری: ماضی مطلق بر خلاقیت دلالت 
میکند یعنی از ان خبر میدھد و آترا تحمیل میکند. حتی 





تدہ۔ پرداخت شدہء آزاد و محدود بخطوط دارای معن را 
فرض میکند جھانی گستردہ شدہ وعرضه شدہ را پشت 
راوری: جھان: زمانی کە روایت میشودہ دیگر توضیح نشدہ 
نیستء ھر رویداش اتفاقی جھت منوط به مقتضیات و 
ماضی مطلق دقیقاً ھمین علامت جراحی است کھ بوسیلۂ 
ان راوی انفجار واقعیت را بفعلی کوتاء و مسحض وبدون 
حجم و غلظت محدود میسازد کے تتھا عملش جمع 
اوردن علت و غایتی است بسریعترین وجه ممکن. زمانی 
که تاربخدان تاکید میکند که دوک دوگیز در روز بیست و 
سوم دسامبر ۱۵۸۸ مرد یا وقتی کے رمان نویس شرح 
میدھد که مارکیز در ساعت پنج خارج شدء این رویدادھا 
از گذشته وو می رت ا اس رون 
لرزش ھستی,: آنان از استواری و تأئیر جبر! بھرەمندندء 
خاطرەائد اما خاطرەای مفید که جاذبیتش ہر طول مدتش 

در نتیجبه نوعی رضامندی. بکمک ان واقعیت نه اسرارامیز 
آمدەومحفوظ در دست خالق: و فشار ھوشمندانه 
آزادیش را تحمل میکند. برای ھمۂ راویان بزرگ قرن 
نوزدھم: مال کن ابحت کھ ھیجانانگیز باشد اما 
مٹروک نیست: چون مجموعەایست از روان منسجم 
چون رویدادھای نوشته شدهہ بر ھم منطبق نمی‌شوند 
چون کسی ک آنھا را روایت میکند قدرت آن دارد کہ عدم 
شفافیت راطرد کند و مسچنین تٹھابی وچودھایی که انرا 


در تاریکترین نوع واقحگرایی نیز اطمینانبخش است؛ 
زیراکه بە کمکش فعل عملی بسته - مشخص و به اسم 
تبدیل شدہ را بیان میکند. حکایت نامی دارد از استبداد 
گفتاری نامحدود میگریزد. واقعیت محدود میشودو 
آٹسابی میگرددں وارد سبکی میشود و در حیطة زبان 
می رود میماند. ادبیات: ارزش قابل استفادہ جامعەای آگاہ 
از شکل خود کلمات ناقی میماند رمانی که حکایت سمع 
دیگر صور ادبی کنار گذاشته 
روایت: صوری کمتٹر تزئینی: اما ترو تازەترہ پر غلظتتر و 
نزدیکتر بە زبان محاورہ (زمان حال یا ماضی نقلی) جای 
عاضی مطلق رامیگیردہ ادبیات بامانت دار ساحت وجود 
بدل میشود و نە بمفھوم آن, . اعمال: زمانی کە از تاریخ جدا 
میشودہ دیگر اعمال افراد نیست. آدمی آنگاہ بخود توضیح 
میدھد کە ماضی مطلق زمان چه چیز مفید و چه چیز غیر 
قابل تحملی دارد: دروغی است عیان شدہ زمیٹھا تشابه 
حقیقتی کە ممکن را مکشوف میسازدہ ترسیم میکند و آن 
ھم درست در زمانی که ان را بعنوان خلاف واقع معرفی 
میکند. غالیت مشٹرک رمان و تاریخ روایت شدہ از خود 
بیگانه ساختن رویدادھاست: ماضی مطلق نفس عمل 
تملک جامعه است بگذشته را مکانئش: ناشناختەای قابل 
باور ایجاد میکند که دروغٹ نمایان است: عبارت نھابی 
دیالکٹیکی است صبوری کە برویدادھای غیر واقعی 
جامەعای پی در پی حقیقت میپوشاند و سپس دروغ برملا 
نشفم۔ این مسأله باید ہا نوعی اسطورۂ جھان مشمول خعاص 
جامعه بورژوازی در ارتباط گذاشته شود کە رمان توحیدی 


میشود یا رمائیکه در دروں 
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۲۵) 





است خاص: بتخیل ضمانت صوری واقعیت بخشیدن 
دروغین حال بخشیدن الھام دوگانه واقعیت نمابی ر دروغ 
باین نشانە و این عملی است دائمی در تمامی عنر غرب 
که برایش دروغ با واقعیت بکسان است و نے از طریق 
مذھب لاادری پا دوگانگی شاعرانه. بلک ہدین علت کكه 
حقیقت علی ‌الاصول قادر است تاجرثومەای جھان شمول 
در خوھ داشته باشد یابھٹر بگوییم جوھری که بتواند 
تولید نظمھای مختلفی را بوسیله دور شدں یا تخیّل بارور 


سازد. ىا شیوەھای از این قبیل است که بورژوازی پیروزمند 





مل 


یہ تپ و 


قرن توانست ارزشھای خاص حود را بعنوان جھاں شمول 
معرفی کند و اجزای کاملاک ٹامٹجائس حامعه را ىا نامھای 
اخلاقش بخواند. این کار ہدرستی مکانیسم اسطورہ است. 
درمان: و در رمان ماضی مطلق اجزای اسطورہای است کهھ 
برای عرضه کردن جوھری بصورتھای تصنّعی بجزمیت و 
یا بھتر بگوییم به تعلیم (یداگوڑی) روی می آورند. برای 
درک مفھوم ماضی مطلق کافی است تا هنر رماسک غرب 
را مثلاً با حنر سنتی چین؛ مقایسه کنیم کە در آن عئر چیزی 
نیست جزکمال در تقلید واقعیت و در آن میچ چیز: مطلقاً 
ھیچ نشانەای: نباید شیء طبیعی را از شیء مصنوعی 
متمایز سازد: اہن گردوپی کە از چوب ساخته شدہ است, 
نباید عمزمان با تصویر گردو قصد ان داشته باشد تا ھنری 
راکە باعث خلق شدنش بودہ است: نیز بعرضت مکشوف 
سازد؛ و این خلاف کاری است کە نگارش رمان اہجام 
میدھد کە کارش ہر جا گذاشتن ماسک است و در عین 
حال نشان دادں اآں, 

این عمل پرابھام مصاضی و مطلق در امر دیگری ار 
نگارش نیز دیدہ میشود: در سوم شخص رمان شاید یکی 
ار رمانھای آگاتا کریستی را بیساد داثسته باشید کے در ان 
تمامی خلاقیت ٹویسندہ در ان بود تا قاتل را در اوّل 
شخص داستان مخفی سازد. خوائندہ قاتل را در میان عمۂ 
دارٴ ھاىی مظنون می جست: او در ومنە پٹھان بود۔ 
آگاتاکریسٹی دقیفاً میدانست کہ در زمان رمان مممول 
امن شامد است و ہاوہ عامل چرا؟ زیراکه فاوہ در رمان 
جنۂ کاعلا قراردادی دارد, عمائند روایت رمان رویداد 
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رمانسک وا نان صیدھد و بپایان میبرد۔ بدون سوم 
شخصی: دستیابی به رمان غیرممکن است: ارادەای است 
برای نابودی آن. ہاو رسما اسطورہ را نشان میدھد. یا 
لااقل در ضرب زیراک عمانطور کە سلاحظه کردیم 
وغرب: عنری کە ماسکش را با انگشت نشان ندھد وجود 
ندارد۔ سوم شخص: عمائند ماضی مطلق این مايه را برای 
مٹر رمانسک فراھم می آورد و برای خوائندگائنش امنیت 
قصەای باورکردنی وبا اینهمه لاینقطع مشخص شدہ 
بسعنوان دروغ را میسر میسازد. و٭سنء ازابھام کمتری 
برخوردار است و در نتیجه کمٹر رمانسک است و از این 
طریق راہ حلی فوریتر محسوب میشود۔ زمانیکه قصه در 
بیرون قرار دارد قرار میگیرد (مٹلا اٹار پروست کكکه 
نمی خوامد جز مدخلی برای ادبیات باشد) و کار شدەتر 
است زمانی کە من در ماوراء قرار دارد جحای مبگیرد و 
میکوشد با ارجاع دادن قصه به طبیعی بودن دروضین راز 
دلگوپی آنرا درھم بشکند (حالت فریبکارانه بہعضی از 
قصەھای زیر چنین است.) 

ھمچنین ہکار بردن ہاو٤*ی‏ رمانسک دو اخلاق متضاد 
را دربر میگیرد: چون سوم شخص رمان قرار دادی غیر 
قابل بحٹ رانشان میدھد مم موردتوجه اعضاىی 
فرھنگستان است و ھم دیگر مردمان کە بھرحال میپذیرند 
کە قرار داد باعث تروتازگی اثرشان میشود. سوم شخص 
نویسندہ و ھمچنین باعث میشود تا نوپسندہ بکمک آن 
جھان را آنگونہ کە میخواهدب نشان دھد. در نتیجه چیزی 
بیٹشں از تجربة ادبیست. عملی جھت انسانی کە خلاقیت 
را بتاریخ یا ھستی پیوند میزند۔ 





دربارہ رولان بارت 
۱۹۱۵-۸۰ 


نوشتہ: ژان لوی کالوہ 


٥۵‏ فرریه ۰ کامیونی کوچک در 
خبابان دزاکول 0٥8 ٥9/٥٥‏ پاریس با 
مردی ۶۴ ساله تصادف می کند. تصادفی 
ظاھراً سادہ. اما نویسندہ فامپراطوری 
علاماتء در آن تعصادف برای ھمیشثهہ 
خاموش می‌شود. 


ماھھابود کە بارت خیال داشت: و 
عمیشه عھم بە عقب می‌انداخت کەه برای 
گذراندن تعطیلات نزد دوستش ربیرول 
0۲ا86 بہ تونس برود. اما در اوایل مساہ 
دسامبر یحنی زمانی که دیگر می بایست 
حرکت می کرد ہار دیگر معذرت خواست و 
مقداری کارھای کوچک عقب افتادہ را بھانە 
ساخت: و روڑھای بعد سہری شدند بی‌آنکه 
بتواند خود را از شر ان کارھا خلاص کند. به 
صدایى بلند از خود میپرسید: ایا پیری 
است؟ یا بیشتر نوعی عدم علاقه بە مسایلی 
کە بعد از مرگ مادرش خود را زندانی آنھا 
می یابد؟ و سرانجام خود را با عمه لشونی 
6۵ مارسل پروست مقایسه می کند کەه 
عھمیشه صمیمانه تصور می کرد کە بزودی از 
تختخوابش خارج می شود تا گردشی کند اما 
ھرکز اطاقش را ترک نمی کرہ... 

در اواسط ماہ ژانویه ۱۹۸۰ بار دیگر 
سفر یه تونس را بە عقب می اندازدہ اینبار بە 
دوستش میگوید که گرفتار است؛ که نسخهہ 
کتابش دربارہ عکاسی درست عمان ھفتەای 
که تصور می کرد می تواند سفر کند برای 
نصحیح به دستش می ‌رسد و از این گذشته 
مسمه شنبەھها هم کلاس دارہ. و تلسف 
می خورد از اینکه نمی تواند محل اقامت سفر 
در لامارسا 8۸8098 ھا را بییند زیرا ربیرول 


قرار بود بزودی تغیبر مأموریت بدھد. 
بی شک بارت: بار دیگر زندانی وعدەمارو 
تعھدات بیش از حد کمی دروغ میگوید: 
کتاب اطاق روشن روز ۲۵ ژانویه ۱۹۸۰ از 
چاپ خارج شدہ است یعنی نسخضه اوليه آن 
حفتەھما پیش تصحیح شضدلەبود در 
نسخە‌ھابی از کتاب که برای مطبوعات 
ارسال میکند۔ ھمچون گذشته دوستانش را 
بە صمیمیتش مطمئن می‌سازد و ھمچون 
گذشته با جوھر آبی: به کسانی کە آنھا را زیاد 
نمی بیند؛ کسانی که جریان زندگی آٹھا را از 
او جحداکردہ است با اطمینان مینویسد: 
دهمدیگر را باز خواھیم یافت: بە دیگران از 
ودوستی جاودانی: میگوید. به مطبوعات 
آنچنانکە انتظارش بودہ پاسخ نمی گوید و او 
فوقالعادہ نارا ہت می شود زیرا به این کتاب 
پیش از دیگر نوشتەھایش احساس علاقه 
می‌کرد و در ۲۳ فوریه در تلفن به کریستوا 
)۴6 میگوید که میل دارم (سرم راگچ 
بگیرمہ کریستوا از این عبارت ٹ 
می شود و از ضیلیپ سولرز ۴۲1009 
نخنلت می پرسصد: ہے فرانىسه سیگویند 
می‌خواھیم سرم را تویشن کنم نە اینکه گچ 
بگیم,ء و سولرز با لبخندی پرابھام پاسخ 
میدھد: دوقتی آدم ہارت است و چیزی 
می تواند بگسویدہ بسارت اصطلاحی را 
اشتباھی بیان کندا کریتوا اندیشید کە بارت 
باید خیلی غمزدہ باشد... 

ہا اینھمه پیش بینی می‌کرد کە کتابش با 
چنین عدم استقبالی روبرو می‌شود و به٭ 
میشل بووار 801/810 ا۸۸09 کە منوز در 
رباط مأمور بود؛ توضیح می‌دھد کە کتابش 
مورد توجه عکاسان قرار نخوامد گرفت 


فغت زدہ 
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چونکە به مصداق توجه داشٹه است و نە إ 
نر روز قبل: جمعه ۲٢‏ فوریه فیلیم 
ربیرول: کە از تونس آمدہ بود؛ بے او تلفغ 
میکند و او را خسته می‌یابد. او سیگویا 
درگیر تقافضاھای این و آنم تمعھدھا ‏ مث 
سمیشہ آدمھسای مسزاحم و یک تھا 
احمقانەای را ھم پذیرفٹم دوشتبه دیگر ی 
فرانسوا میتران... و دو رفیق قرار سیگذار 
کە چند روز بعد در عمان مفته یکدیگر 
ملاقات کنند. 

مدتھا برای پذیرفٹن دعوت ژاک لانگ 
٥8ا‏ 80ل برای ٹھار با دبیر اول حزد 
سوسيپالیت درتردید بود. خاطرہ عکم 
العمل ای غیر دوستانه را بعد از صرف نھا 
با والری ژیسکار وستن و ادکار فور از یا 
نبردہ بود و نگران بود مبادا در این ملاقاں 
گردش بە چپی ببینند برای تعادل بخشیدن ء 
آن گردش بە راست. 

از ایٹھا گذشته بعد از انتخایش در کول 
دو فرانس مدام دعوتهایی از این قبیل از آٗ 
بە عمل می آید و کلمه مزاحم ممچنانک 
دیدیم در دھنش صفتی است اشنا بیس ! 
پیش بر زبانش جاری میشود. اما او عشہہ 
سالی مست کہ با لانگ مراودات خسن دار 
وبه خاطر داریم در زمانی کە مدیریت تأد 
شایو را بر عھدہ داشت نوشتن نمایشی رام 
بارت پیشنھاد کرد. دوسٹائش: بخصوص ڑا 
لوبی بوٹز 868108 8اا٢ا‏ - 985ل اصرا 
کردند که دعوت را بپذیرد و ار هم سرانجا 
پذیرفت. وانگھی. پولیا کریستوا توضیِ 
می دھدہ او سسرانجام صمیشه چستم 
دعوت ہسابی را مسی پذیرقت ہوچسونگ 
شخصیٹی دوگانه داشت: ہم طرف نظم ہو 


ری 


و ھم طرف تباین 
بارت تازہ نگارش متنی را گە باید در 
فُھر مات د امس کک ناد اراتعدال 
تشکیل می‌شود قرالت کند بە پایان آوردہ 
است: وادمسی ھیچوقت صوفق نمی شود 
دربارہ چیزی کە دوست دارد سخن بگوید.: 
دستنوشته روی میز است:؛ فقط باید ماشین 
شود یعنی باز نوشته شود ھمچنانکھ 
عادتش بود یعنی کاملا تغییر پابد... در این 
صبح بیست و پجم فوریه ۱۹۸۰ء صفحەای 
سفید در ماشیں تحریر میگذارہ و شروع به 
ماشیں زدن میکند: ەچند عھفته پیش سفری 
کوتاہ بە اپتالیا کردم. شب: ابستگاہ فطار 
سیلان سرد بود و معەالود و کثیف...؛ صفحهہ 
اول کے تمسام شدہ آن را بپرون کشید و 
صفحەای دیگر گذاڈ تٹ: نگاھی بہ ساعت 
ائنداحٹ: وقت ندارد وعدہ ملاقات دارد 
ممان دعوت بە ٹھار.از حابلند میٹود 
صفحەای راکه آخرین نوشتەاشن خوآہد نود 
ىھماں صورت میگذارد. پالتوبی می پوشد و 
از حانه حارح میشود. 
ملاقات در مارہ ۸۸8۲858 حیا۔ان 0858 
۸۸۵۸۸٥۵۳۷۷‏ - 8180198 دہ سسلان مساتو 
صورت می ‌پدیرد. دور میزافراننسوا میتراں: 
ژاک لانگ: ژاک سرک دائیل دلورم. پیرھانری 
ورولف لیبرمن نشسنەائد. 
مباحث گوناگوئی پیش کشیدہ میشود, 
فرھنگ: ادہیىعات: مصوسیقی ظسافراً نا 
رضامندی ھمه یکدیگر را ترک می کنند و 
نارٹت تەصمیم میگیرد کمی قدم بزند پیادہ بہ 
خابه باز گردھ۔ حدود ساعت سە ر چھهل و 
پنج دقیقفه در حوالی خانه شمارہ ۴۴ خیاباں 
دزاکولء نگمته شامدان عینی بارٹت بخست 
بە چپ و سپس ىےە واست نگاہ می ‌کند و 
سپس می‌رود تا عرض خیاباں را طی کند. ایا 
فکرش جای دیگر است؟ آیا ھمچسانکه 
عدەایى ادعا می کنند از نار و مزاحماں؛ 
سیاسی احساس ناراحتی مر کند؟ بے ھر 
حال ماشین ہزرگی را کە ہسویش صیآید 
نمی بیند و گامیون گوچک لباسشویی سدین 
۶09 کہ ابو دولام 09۱851819 ۷۷۵٢۹۵‏ 
ھدابشش می‌کند به او اصابت می کند.ار را 
بیھوش: ندون اوراق صوبت: در حالیکە از 
دصساغش خسون صیآمد ہے بیصارستاں 
می ‌رسائند. ھیجکس ئمی داد او کیست۔ 


"۸ 





مبشل فوکر 


بھمین دلیل وسایل اراط جمعی دیر 
عکسالعمل نشان می دھند: آڑانس فرانس 
پرس ساعت ہشت و چھل و ہشت دقیقه 
روز ۲۵ فوربه ۱۹۸۰ خبری دھهدہ: ہرولان 
بارت: استاد دانشگاہ۔ رساله ٹویس و باقدء 
شصت و چھار ساله در خیاىان دزاکول٠‏ 
بخشں پتحمء ىا اتومبیل تصادف کردہ است. 
نارت ى٭ ہیمارستان پیتید سالپتریر > 1116 
86 مت قل شدہ الىت. مدیریت 
بیمارستان تا ساعت ھشت و سی دقیقه ھیچ 
اطلاعی دربارہ حال نویسدہ ندادہ است۔ 
ہ٭روز معد بھر تقدیر دوستائش اطمینان 
خاطری یافتند: روز ۲۶ فوریه ساعت دوازدہ 
واسی و حفت دقیقه آڑانس فرانس پرس 
اعسلام مسیدارد: ەرولاں بسارت منوز در 
ہبمارستان است. گزارش بیمارستان حاکی 
است کە بارت تحت نظر قرار دارد و تغییری 
در حسالش مشامدہ نشدہ است. ناشرش 
خاطر نشان ساخته است کے درمورد 
سلامتی ویسندہ جای ھیچگونە نگرانی 
وحود نداردہ 

تسخستین اطلاعات کے از بستگان و 
نزدیکژ۹اں سی‌رسد حکابت از آن دارد که 
حالش وخیم نیست: تنھا می خوامد راحعت 
ناشد و استراحت کند. فیلیپ سولرز بعدھا 
خواهد گفت٠ٴ‏ ٭گفتار ناچیزسازی عظیمء. در 
انتشارات سوی 01ا80 از چند خراش سخن 
میگوبند و وانمود می کنند کہ حال مصدوم 
خوب است۔ بزودی از بیمارستان صرخص 
خواحعد شدہ. اما فعلا مایل نیست دوستائش 
را سپذیرد. در اصسل ایسن فسرانسسوا وال 
۷۷۵ ۲۲۵۶۰۷۵ است کہ امور را در دست 
گرفته و نم یگذارد کہ اخبار به خارج نغوذ 


نامه فرھنگ؛ شمارہ ھ7 ای 


کئد. آیا می ترسیدند کە این تصادف 
باعث آن شود کە بگویند فرانسوا میتران 
وچشمش شورہ است؟ چرا باید دربارہ کسی 
کہ در حال مرگ است بگویند حالش خوب 
اہے. آیا در آن زمان از جانب مطبوعات 
چپ نوعی خود سانسوری انجام گرفتہ 
است؟ اطلاع غلط دادن؟ فیلیپ سولرز حتی 
امروز ہم میگوید: وماجرایی است که به 
نظر من روشن نیست:؛ آیا واقعا ماجراپی در 
ین بودہ است؟ 

این حقیقت دارد کە نوعی تاریکی بر این 
تصادف حاکم است, نخست این لکنت 
داستان: این اشتباہ یا این ٭عمل ناموفق ۔ 
موفق؛ غیر ارادی یک رائندہ کامیونت کے از 
سرگ بارت اسطور؟ کوچک طنزآمیزی 
می‌سازد. شاھدی که سوار بر موتور میآمد 
خوامد گفت که بارت پیش از انکە از خیابان 
دزاکول بگذرد دقیقاً بہ جانبی که کامیونت از 
آں می‌آمد نگریسته اسٹت. آیا فکرش جای 
دیگر بودہ است؟ دوستائش حکایت میکنند 
کە بارت شنبيه شبھا از سنژرمن دہ پرہ 
وحشت داشت: بە علت رفت و آسد زیاد 
اتومبیلھا و از اینکه ھمیشه میترسید 
دیگران زیر ماشین بروند وب هعمە برای 
گذٹتن از عرض خیابان توصيەھای ایمنی 
می کرد و خود نیز ہسیار محتاط بود. اندرہ 
تشینە 7900109 ۵۵۱916 میگوید: ×آدم بہە 
بچە‌ھا میگوید کے عنگام عہور از عرض 
خیاباں مواظطب باشندء اما مادرش دیگر نبود 
تا این را بە او گوشزد کند...> 

در بیمارستان ھم نخست حال بارت 
اطبسا و نزدیکانش را بہھیچوجە نگسران 
نساخت. دوستائش برای اطمینان خاطر 
میگویند: البته بدئش متورم شدہ است: اما 
حرف می ‌زند۔ میشل فوکو با اندکی 
خشم میگفت: ٭چە حماقتی: چە حماقتی). 

او کە از تصادف روحاً آزردہ شدہ است٠‏ 
از اینکه در فضابی سرد و بینشان جای 
گرفتہ است رنج می‌کشد. اسا باز اطباء در 
روڑھای اول: واقعا ذکر سی کنند کے جای 
نگرانی نیست. منگامیکه از یکی از آنھا 
پسرسیدہ مسیشود کےه آیبا لازم است کهہ 
عکسھای تازہٗ ریەھای بارت آوردہ ثسود 
جواب می دھد کە خیرہ در حالیکه یک ساہ 
بسعد پس از موگ بارت: طبیب دیگری 


میگوید که عکس ریەاش می ‌بایست فوری 
دیدہ می شد. مشکل واقعی کە برای مصدوم 
ہسیار خسعه کنندہ بودء مسئله شبکەھا بود. 
ژان لوپی ہوٹٹر سیگوید: ہما ملاقاتها را 
مثل بازی شطرنج محاسبه می کردیم: چه 
کسی را ببیندء چه کسی وا نہیند؟ تقاضا 
دیوانه کنندہ یود و ھیجچجکس نمی توانست سر 
زہابائی ے اہنکار مدع عگائیک از 
نامەھا و تلفنھابا او سخن میگفتند 
حرکتی حاکی از بی اعتنایی یا عدم علاقه 
می کرد انگار این چیزھا دیگر ھیچ اھمیتی 
ندارد... بیشٹر نزدیکان از جمعیتی کے در 
راعروھا اجتماع کردەاند و میخواھند بیمار را 
ببیند متعجب میشوندہ بیماری که بیش از 
عر چیز به ارامش نیاز دارد۔ فرانسوا وال: 
ارت بیمار را تحت حمایت خود قرار 
میدھدوہھهلمے را می راد او بػگعته 
روماریک سولژر بوئل - 198۲نا8؟ ۲۱۲٥18۲٥‏ 
8ا8 بے مجری مراسم احتضار تبدیل 
می شود. 

از این نقطه نظر اولین ملاقات فپلیپ 
سولرز و ژولیا کریستوا در خور توجە است. 
از آغاز میشل سالزدر 88900 ۸۸۸٥۲9۱‏ بہ 
کمک فرانوا وال همه چیز را تحت نظر 
گرفته بودند: او رابط بین برادرش و جھان 
خارج بودء پس از مشورت با وال و رولان 
ملاقات کنندگان را می پذیرفت یا جواب 
سےرکردومسدت ملاضشات را مشخصر 
می ساخت. سولرز از راہ می ‌رسد میشل از 
او می پرسد چھ می خوامد سپس نزد رولان 
می رود تا ہبیند ایا حاضر است این دو نفر را 
بپذیرد یا نە۔ سولرز از وال می پرسد: این کی 
عھست؟ وال جسواب میدھد: سیثٹل 
سالزدو؛ برادرت بارت,ہ ہچی؟ این شخص 
کیسٹ؟ء 

بارت و برادرش عملاً سالھا با هم زندگی 
مسیکردند در یک آپارتمان وبعد دردو 
آپارتمان با سه طبقه اختلاف و سولرز جزو 
بھترین دوستھان بارت محسوب میشد. با 
اینھمه از وجود یک نابرادری اطلاع درستی 
نداشت و ھرگز او را ندیدہ بود. 

بارت٭حال: بین ہیھوٹشی و استراحت 
بسر می برد, برای اینکه بھتر تنفس کند 
لولەءای بە بینی اش وصل کردہاند و این لوله 
مائم از آنست که حرف بزند و تنھا با حرکات 





فلیپ سولوز 


و یا نوشتن چند کلمەای بروی کاغذ ایجاد 
ارتباط می کند. با اینھمە به نظر میرسد که 
حالش بھتر است: اما بدن از این بھبودی 
پیروی نم ی کند ارگانیسم به حرکت در 
نم یآید. ملاقات کنندگائش را میشناسد 
دستھا را می‌فشارد سرش را تکان می دھد: 
لبخند می زند چند کلمەای می نویسد اما به 
نظر نمی ‌رسد کە واقعاً دلش می خواعد بھبود 
بیابد: حتی از یکی از دوستان روانشناسشس 
می خواھند تا از او بپرسد کە در دروئش چھه 
مسیگذرد. اینکار عم بی ‌نتیجه است. آیا 
خستگی باعث آن است که نخواعد مقاومت 
کند؟ آیا ممچنان کە سولرز میگوید باعٹش 
عدم میل بە ادامه حیات است؛+پس از مرگ 
مادرش؟ بھر حال مرگ مادر برای توجیيه 
چنین عدم تمایلی ہے ادامه زندگی کانی 


ٹیسسیہ: 

وجود لوله تنمفسی مايه ناراحتی دایمی 
استبِ نمی گذارد بیصسار سخن بگوید و 
ھمچنین غذا خوردن را نیز دشوار می‌سازد 
اطبا تصمیم سیگیرند تا 1۲805160107116 
انحام دھندءیعنی لولە را از گلو وارد سازندہ 
عملی پیش پا افتادہ و بسیار مفید: اما بارت 
این عمل را تھدیدی بە حیات خود می یابد 
نشسانەای از مسرگء ربیرول 1609/1101 
میکوشد تا او را مطمئن سازد امااو با 
حرکت دست و با حالتی وحشتزدہ میگوید: 
ہمی ‌خوامند گلویم را ببرند..٭ عمل انجام 
می‌شوں اما رولان بعد از ان هھمحرف 
نمی زند. دچار نوعی کوفتگی و خستگی 
عظیم میشود. بعضی از ملاقات کنندگان 
حتی دچار این گمان میشوند که اطبا از این 
مقاومت در برابر بھبودی احساس ناراحتی 


نامه فرھنگ: شمارہۂ ٠١‏ و ۹۱ 


می‌کنند... و ھمان سٹوال باز پیش کشسیدہ 
می شود: ایا نوعی خودکشی است؟ نداشٹن 
کوچکترین تمایلی به زندگی است؟ اطبای 
بیمارستان نظر دیگری دارند: بیماری سل 
قدیمی بارت باعث شدہ است تا نتوائد 
بخوبی تنفس کند و ضربه تصادف ریے را 
متلاشی کردہ است؛ یعنی مشکل تنفسی 
بسیار تشدید یافته است و بھمین دلیل مم 
اُتھا لوله تنفسی کار گذاشته بودند. حال عمل 
معکوس بسیار دشوار است: یعنی اگر 
بخوامند لولە را بردارند برفرض کە چنین 
کاری ممکن باشدم بیمار باید اٹرڑی زیادی 
مصرف گند*خود را مجبور بە نفس کشیدن و 
سرفه کردن کند؛ خلاصه باید مبارزہ کند. 
احتمال دارد کے بارت: در دورانی کے در 
بیمارستان مسلولین بودہ بارھا شاھد این 
گونە مبارزات: اغلب بی‌ثمرہ ہودہ ہاشد و بە 
این قیمت زندگی برایش ارزشش را از دست 
دادہ باشلہ. 
بارت ہیست و ششم مارس در ساعت 
سیزدہ و چھل دفیقہ چشم از جھان می‌بندد. 
پزشک قائوٹی نتیجه میگیرد: ٭نتصادف دلیل 
مستقیم مرگ نیستہء اما مشکلات ریروی 
بیماری را کە دچار نارسابی تنفسی قدیمی 
بودہ تشدید کردہ است. مراسم به خاک 
سبساری روز جحسمعه ۲۸ مصسارس است, 
۵8 گری ماس زہبانشناس و ایٹسالو 
کالوینو 089۷۷۱۱۴ ٥18ا‏ کە زود آمدەاند در 
حیاط پشتی بیمارستان یکدیگر را می بینندہ 
گروہ 08ا۲6 تل کل. فرانسوا وال: 
میشل فوکو آندرہ تشینہ رولان ھاوا۔ء برادر 
بارت سیشل و همسرش راشل. کسی 
میگوید کە تابوت را می آورند و راشل تکانی 
حی خوردہ انگار بارت ظامر خوآاھد شد. ہهمه 
از برابر تابوت رو باز میگذرند. مرگ بدن را 
کوچک می کند و گریماس ہرولان کوچولو 
راء کوچک و اب رففته؛ تصاشا میکند. 
احساس بیھودگی و سردرگمی ھیچ چیز 
پیش بینی نشده بود نه مراسم ائینی۔: نه 
تشریفاتی و نە نظمی: جز عمان چیزی که 
جامعه ما برای چئین مواردی اختراع کردہ 


استہ... 


۲۹ة) 

















ردپای هنر ایران در فرھنگ هند 
دکتر امیر حسین ذ کرگو 


ٌ و 


تاکنون در مورد ارتباط ایران و مند 
سخن بسیار گفته شسدہ و مقالات وٴ کب 
متعدد برشته تحریر درآمدہ است. ولی جای 
تأسف است که این قرابت و یگانگی دیرینہ 
که پشتوانڈ هھمنڑژادی و عمدینی و همزبانی 
عصرھا و ادوار را دارد و قدمت ان به پیش از 
اسلام بعھد وداھا و اوستا باز میگردە 
مدتھاست در زیر غبار زمان و فتنه اغیار 
مستور ماندہ و نام "ھندوستان” بجای تداعی 
رایحة مطبوع الفتھای عمیق دیرینہ بہوی 
فاصله قرون و اعجاب ناشی از ابھام 
ناشناختەای در اذھان تداعی میکند. واقع 
اہنست کە عیچ دو ملتی در عرصۂ تاریخ 
بٌاندازۂ اپران و مند اتصال و اٹسٹراک و 
عمدلی و الفت نداشتەاند. 

برای درک میزان ارتباط این دو قوم در 
پیش از اسلام: کافی است بتاریخ همزیستی 
اریساییان نلر افکٹیم و بمقالاتی کے در 
خصوص قرابت میان زبان و مضامین اوستا 
(کتغاب دینی ایرانیان باستان) و وداھا 
(مجموعہه کتب دینی ھندیان) مراجعه کنیم. 
نفس این واقعیت کے محققان برای دست 
یافتن بمضامین اوستا و خواندن خط دین 
دبیره پھلوی از سنسکریت (خط وداھا) بھرہ 
جستەاند و اینکه اشتراکات بی شماری میان 
مضامین این دو کتاب دینی و شخصیتھای 
ذکر شدہ در اٹھا وجود دارد خود از یگانگی 
و اتصال کھن این اقوام حکایت میکند. و امَّا 
در خصوص ھن گاتەاند که هر ھنری فرزند 
زمان خویش است. اشتۃراکات ھنری میان دو 
ملت را میتوان نشأت گرفته از وجود خصائل 
فرھنگی و ذرفی مشترک دانست. آثار این 
عھد عمدۃً بحجاری و مجسمەھای سنگی 








عنرمندان در حال کار 
بخشی ا زآلبوم برلین مورخ ۱۵۸۵ 


محدود میشود. اگر شیوەھای حجاری تخت 
جمشید را با آثار سنگی عھد آشوکا (حدود 
سال ۵۰۰ پیش از میلاد) قیاس کنیم بارتباط 
تنگاتنگ آٹھا پی میبریم. گفته میشود کە 
ہنرمندان سنگتراش ایرانی در این ایام بھ 
هند آمدەاند و حجاران مندیی این شیوہ 
حجاری را از اُنھا آموخەاند و بسیاری از آثار 
سنگی خلق شدہ دراین عھد نیز بدست 
هنرمندان ایرانی تراش خوردہ است. بسیاری 
از این آثار ھنوز ھم در موزەھای مختلف 
دیدہ میشود. سمبل ملی کشور ھند یکی از 
سرستونھای عھد اشوکاست کە چھار شیر را 
کە چھرہ بچھار جھت جغرافیابی دارند؛ 
بعنوان سمبل سیطرۂ امہراطور آشوکا بر کل 
افاق نشسان مسیدمد. ھنرشناسان براسن 
عقیدەاند کە این سرستون کە امروزہ تصویر 
آن آذیسنبخش سر برگھا اسناد دولشصی و 
اسکناسھاست بدست توانای هنرمندان 
سنگتراش ھخامنشی ساخته شدہ و یا ابنکه 
زیر نظطارت مسعقیم ایشان حجاری شدہ 


اأاست. 


نامه فرھنگ:ء شماره ٠١‏ و ۱١‏ 


نفوذ اسلام در شبه تارۂ ھتد: 

اسلام در طول تاریخ و عرض جغرافیا 
در ادوار مختلف بەه شبه قارہ وارد شدہ اأاست. 
الین ارتباط اسلام با ھند در زمان صدر 
اسلام از طریق تجاری بود که بجنوب مندہ 
جاپی کہ امروزہ ابیالات کرالاء تامیل نادو و 
کارناتاکا قرار دارد وارد شدند, از برخمی 
مساجد باقی ماندہ در کرالا که قدمتشان 
بقدمت دین مبین اسلام است: میتوان بہاین 
واقعیت پی برد۔ 

صلو‌رغم اینکه ابتداییترین تماس 
ھندیان ہا مسلمانان از طریق اعصراب بود؛ 
لیکن این ارتباط اولیه در شکلگیری فرھنگ 
اسلامی در شبه قارہ تأثیر چندانی نداشت؛ 
بلکہ اعالی شبه قارہ بیشترین تأُثیر را از 
ایرانیان پذیرفتند. 

در اوایل قرن یازدھم میلادی حملات 
مکرر سلطان محمود غزنوی باعث تضعیف 
حکام راجپوت که بصورت ملوکالطوایفی 
در شمال شرقی ند حکم میراندند گردید 
ولی از آنجاکە جنگ و عداوت نە تنھا راہ بر 
آمیزش و قرابت فرھنگی ھموار نمیکند 
بلکە سدی در مقابل رشد عواطف رو دوستی 
ومودّت است, این حملات نیز از جھت 
فرھنگی بی‌ثمر بود و تا دو قرن بعد یعنی 
قرن سیزدھم میلادی اثار قابل ملاحفەای از 
نفوذ و اعتلاط فرھنگی در مند در دست 

اوّلین بارقەھای فرمنگ اسلامی را در 
شےە قارہ میتوان در ايّام عھد سلطنت 
سسلاطین دھہلی (۱۱۹۲-۱۵۲۶ میلادی) 
مشامدہ کرد. از ابئیة عظیم بجہای ساندہ در 
ایسن عمد چون قلعه تغلق‌اباد مقبرہ 


لف 


0۳ 





بخشی از نضاشی: شاھزادەھای خانه 


تیمور 

اصنتسب بے عبدالصمد مورخ ۱۵۲۵-۵۰ 
آبرنگ غیر شفاف بر روی کتان 

ابعاد ۔ ۱۰۸/۵×۱۰۸ سائنتیمتر 

موزہ انگلستان, لندن 


نامه فرھنگ؛ شمارۂۃ ۰٠و١۹‏ 


غیاث‌الدین تغلق و برخی آثار موجود در 
ومھر ولی: واقح در دھلی میتوان بغنای 
فرھنگی و قفدرت سیاسی نظامی این 
سلاطین پی برد. سلاطین دھلی رویای ایجاد 
حکومتی واحد برای کل هھندوستان را در سر 
میپروراندند لیکن از انجا کے محوارہ از 
جانب مغولھا از سوی شمال و شمال غربی 
مورد تھدید قرار میگرفتند ھرگز نتوانستند 
حوزۂ حکومت خویش را تابیش از لات 
دکن گنترشن مع 

سلاطین دھلی گرچے مندیالاصل 
نبودند ولی ہا مندیان از در دوستی درآمدند 
و منشاً خدمات ارزندەای بودند. از مدارک 
بدست آمده از مورخار وقابع نگاران در 
مورد دربار دھلی چنین برمی‌آید کە نظام 
سیاست حقوقی و اجرابی در دوران سلطنت 
دھلی مننج و متأثر از شرایط اجتماعی عند 
بود۔ حکام عندی با لہات وفاداری خود 
بسلطان وقت مجاز بودند در فعالیتھا و 
تفریحات درباری چون شکارہ چوگان, نبرد 
با حیوانات و ... که ہبسیاری ریشه در فرمنگ 
راجپرت داشت: شرکت کنند. رفته رفته گروہ 
کثیری از عندوما بزبان فارسی گرایش یافتند. 
بدان سخن گفتند و از آداب و رسوم غنی و 
دلپذیر ایرانی تاثیرھا پذپرفتند. عدہای از 
بزرگان و اشراف زندگی تحت حکومت 
حاکمان مسلمان را ہا رضایت پذیرفتند و 
بسیاری از مندوها مقامھایی در نظام اجرابی 
حکومت گب گردند, 

بتہم این مؤانست و مقاربت گروھی 
باسلام مشرف گشنند. این تشرف گاہ از 
طریق ازدواجھا و آمیختگیھای خانوادگی رخ 
میداد و در برخی موارد نیز موفقیتھای 
حرفەایء توفیق در تجارت و تقرب بدستگاہ 
دولتی ھم عامل پذیرش اسلام بوہ۔ 

البته این حقیقت را نباید از دیدہ دور 
داشت کے معنویت و عرفان از دیرباز با 
جوھره مردم این مرز و بوم امیخته بودہ و 
اعتقاد بە ”گوروما'' و "سانیاسی‌ھا"؟ زمینہ 
رابرای پذیرش "پیر" و ٴشیخٌ که در فرھنگ 
مسلمانان جای داشت فراھم ساخته بود. 
اعتقاد صوفیان ملمان بریاضت,: عشقیٰ 
عارفانه بخدا و رغبت و تمایل بی حذدّشان 
بشعر و موسیقی نوعی نگرش عاطفی و 
احساسی را در دین طرح مصینمود گە این 





خود تأثیر مھمی در جلب و جذب مندوان 
به دین اسلام ایفاکرد. 

اعتقاد بوحدت وجود و فناء فی الله خود 
موجب رشد بیش از پیش آیین بکتی؟که 
قرابت زیادی با صوفیگری داردہ گشت و در 
مقابل آبین بکتی نیز تأثیر بسزایی در 
شکلگیری صناعات شعری صوفیان عمند 
گذاشت. اوج تبلور این آمیختگی و امتزاج را 
میتوان در شخصیت و اشعار شاعر بنام ھند 
”کبیر" (۱۴۴۰-۱۵۱۸) مشساھدہ نسمود. 
میگویند "کبیر هندو متولد ٹسل مسلمان 
رشد یافت و هموارہ مذعب عشق رو 
خودگذشتگی ووحدت وجود را کە مافوق 
عر تغرّق و چندگانگی و تضاد است: تعلیم و 
ترویج نمود. 

در کنار این انتقال و امتزاج فکری و 
شعری۔ عنر خطاطی۔ کتاب آرابی و تذھیب 
نیزکە در قرن ٣١‏ میلادی در ایبران و مصر 
حد والایی از زیہایی و ظرافت رسیدہ ہو 
توسط سلاطین اسلامی ھمراہ با دین اسلام 
ى٭ ھندوستان وارد شد. البته حمله تیمور در 
اواخر قرن ۱۴ موجب محو بسیاری از آشار 
خلق شدہ در طول دو قرن اوّل حکومت 
مسلمانان گشت ولی باحتمال قوی میتوان 
گفت کە سلاطین مسلمان روش نقاشی روی 
کاغذ رابا وارد کردن کاغذ از ایران جایگزین 
قاشیھای مندوبی و چینی؟ نمودند که 
بشیوہ سنتی ہر سلح برگ درختان نخل 
کشیدہ میشد. در ایام حکومت تغلقھا و 
دردمان لودی (۱۴۵۱-۱۵۲۶) اتلیەما و 
کارگاهھابی در دربار برپا گردید کە در آنھا از 
متون فارسی و عربی رونوشت و نسخەھای 
جدید تھیه میشد و حاثليه و صفحات انھا 
بروش سنتی ایرانی نقاشی: تذھیب و تزثین 
میشدہ است. 

افزون بر ھنرھای مربوط به کتاب این 
امرا با خود طرحھا و ایدەھای نوی آوردند که 
بعدھا در فضای ھند شکل گرفت و عینیت 
بافت. گنبدھاء طاق نماھا ومنارەھا برای 
معماران ھندی اشکالی نو و بدیع بود۔ نوع 
تقسیم فضا تا پیش از این عھد صرفاً براساس 
طاقھای ساخته شدہ از ستونھای افقی 
صورت میگرفت. مسلمانان اصول بنا کردن 
طاتھای قوسی و ضربی را بە معساران ند 
آسوختند۔ ولی این تأٗثیر یکجانبە نبود و 


معماران مسلمان در کنار ھمکاران مندی 
خود در ساخت بناھا مہتکرانے طرحھای 
افقی و منحنی را در ھم آمیخئند۔ ظھور این 
شیوه نو از مھمترین نتایج این آسیزش 
فرھنگی بود کە بعدھا متکامل شد و بعنوان 
سبک معماری مصندو - اسلامی ھویٹ 
مسعقلی یافت. تلفیق فرمھاو نقوش در 
معماری ھندو - اسلامی بیش از ضر عنر 
دیگری مجسم کنندۂٗ ویڑژگی و طبیعت 
چندگانڈ اعتقاد و زیست عندوپی و اسلامی 
است کە در ایام ”سلطنت دھلی“ ظھور نمود. 


مغولھای فرھنگ دوست: 

لفظ مغول برای ما ایرانیان موجی از 
برہریّت و خونخواری را در ذھمن تداعی 
میکند و قتل و غارتھای چنگیزخان را بیاد 
میآورد. اما ئام مغول در هند ھموارہ با احترام 
یاد میشودہ چه امپراطوران مغول ند گرچه 
از نوادمٰمای چنگیزخان بودند لیکن در 
گذرشان ازایران بسیار متأثر از فرھنگ و عنر 
غنی این کشور شدند و آٹھابی كه به مند 
رسیدند و سلسله مغولیة بابری را مستقر 
نمودند افرادی بودند فرھنگ دوست رو 
عنرپرور. خدمات مغولان ایرانی شدہ بعرصة 
نظام سیاست فرھنگ ادبِِ و مٹنرهمند 
چون صفحاتی زرین در کتاب تاریخ فرھنگ 
هند میدرخشد. 

عمانگونە کەه ذکر آن گذشت: سلاطین 
دھلی علی‌رغم سعی فراوان نتوانستند مند 
را از تمصسامیت سیسےاسی ارام و متمادل 
برخوردار کنند. در اوار ”عہد سلطنت” 
افغانھای سلسلۂ لودی٭ تحت فرمان اسکندر 
لودی و ابراھیم لودی امپراطوری بزرگ ولی 
ناآرامی را در مند تحت سلطه داشتند. 
محدودہٗ این ملک وسیع از شمال تا ساحل 
رود سند و تا مرزھای بنگال و از جنوب ٹا 
رود چنبل" گسترش داشت. حکام عندو در 
اکٹر نواحی شمالی حاکمیت خود را از دست 
دادہ بودند. تٹھا راجپو تھا٢‏ در ایالت راجستان 
ٹوانستند علو‌رغم تجزیەھای قہیلەای: 
مشاجرات خاندانی و نزاعھای منطقهای 
استقلال خود را حفط نمابند. در دکن وضع 
بدتر از این بود و سلاطین ”بھمنی” که خود 


نامہ فرھنگ: شمارہ ۱١٠۰‏ 





قطعەای از غخط 7ہ دیلمی در 
موزہ ملی ھند 


وارٹان '”سلطنت دھلی“ بودند در نٹیجه 
منازعات داخلی در اوایل رن شائزدھم 
منقرض گشته و جای خود را بە ابالات 
مستقل کوچکتری دادئد. 

در سال ۱۵۳۶ ظھیرالدین محمد باہر از 
شاھزادگان مسلمان مغول کے از نوادگان 
تیمور و چنگیز بود: سلطان ابراھیم لودی را 
در نبرد پانی پٹت* شکسٹت داد و خود را 
حاکم ھند اعلام کرد. ارنش کوچک لیکسن 
دلیر او با شھامت بر سپاہ عظیم صد هزار 
نفری شاہ لودی فائق آمد. یک سال بعد باہر با 
سہاہ عظیمتری که از اثتلاف حکام راجپوت 
تشکیل شدہ بود مجدداً درگیر شد و اپنبار 
نیز توانست پوزۂ دشمن را بخاک بمالد, اپن 
نبرد مھم آخرین امید راجہوتھا را برای 
استقرار نظام مستقل و برتر مبڈّل بیس کرد 
و باستقرار حکومت مسغولان در دصلی 
انجامید. بابر بھنگام مرگشں در ۱۵۳۰ ملکی 
را زیر سلطه داشت کە از سوی مشرق تا 
بدخشان وکابل و از آنجا تا پنجاب و 
مرزھای بنگال گستردہ بود. 


۳۳ 





به ھمراہ خویش مگر چقدرکفن خواعی برد 
یک کلیبۂ بر رری کاشی بہ رنگھای 

آبی فیروزہای مربوط بہ قرن عفدھم 
میلادی ہە خ+ط تستعلیق؛ متعلق بہ 
منطقة مُلطان پاکستان کنوئی, 


نیں 





سے 





بازی سرنوشت: 
فرزند باب ھمایون: در سال ۱۵۳۰بر 
تخت نشست: لیکن ایام حکومت او کە تا 
۶ بطول انجامید از لحاظ سیاسی و 
قدرت نظامی دضع ہسپار نامطلوبی داشت. 
بطوریکه انچە پدر با شھامت و خون دل 
بدست آوردہ بود فرزندش رفته رفته بە باد 
داد و بخش مھمی از این امپراطوری عظیم 
بدست شیر شاہ سوری از مخالفان سرکش 
افغانی کەه بنحوی وارٹ قدرت 'سلطنت 
دھلی"” بود افتاد۔ ھعمابون چنان از جانب 
شیرشاہ تحت فشار قرار گرفٹ کے بناچار 
بسال ۱۵۴۴ برای مدتی به ابسران گریخت. 
شاہ طھماسب صفوی کہ در این ايّام عنان 
حکومت را در ایران بہدست داشت و در 
تبریز بسر میبرد. بگرمی از این امپراطور 
تبعیدی مغول استقبال نمودہ در دربار خود 
او را نا عزت پدیرفت و وی وعدۂ مساعدت 
و پشتیبائی برای ىازپس‌گیری قدرت از دست 
رفتہ داد امّا ھیچکس در آن زمان دس 
نمیرہ کە این شکست ظاھری باعث رشد 
جوانەعای دوران طلابی ھمر ھند گردد کے: 
خداگر بسندد ز حکمت دری 
ز رحمت گشاید در دیگری 
ھمابون کہ علی‌رغم ضعف زمامداری 
در ھٹردوسٹی و ادب صاحب ذوق بود۔ در 
دربار شاہ طھماسب با هنرھای تجسمی 
ایران آشنا شد و شدیداً دلباختۂ این آثار 
گشتہ اشتباق او بھنرھای ایرانی چنان عمیق 


امہ فرھنگ شمارۂ ر١۱۱‏ 


بود کە در سال ۱۵۵۴ء ھنگامی که توانست 
دوبارہ قدرت حاکمیت هند را بدست گیرں 
دو نقاش نامی ایران بے نامھای "میر سید 
علی" و "عبدالصمد" را از دربار ایران بھمراء 
خودبے هھند برد و بدین ٹرتیب اآضرین 
یافتەھا و پیشرفتھای هنری ایران در زمینة 
مینیاتوں خوشنریسی:تذھیب: استفادہ از 
برادہ و برگ طلا در تزئین حاشیۂٴ صفحات: 
صحافی و جلدھای روغنی به ھندوستان 
وارد شد. نقاشی "شاھزادگان خانه ٹیمور"کہ 
بە "عبدالصمد ‏ منتسب استودرموزۂ 
انگلستان نگاعداری میشود. قدیمٹرین اثٹری 
است که توسط این هنرمند برای نصیرالاین 
محمد ھمایون دومین امپراطور مغول هھند 
ترسیم گشتە است. بسیاری از نقاشیھای 
دیگر این دورہ نیز نفوذ بی شبھه ھنر خط و 
نقاشی ایرانی را باثبات میرساند (تصویر ۲). 
ازھمین نقطه است کھ نطفة دورۂ طلایی ھئر 
ند منعقد میگردد. این نطفه پرورش می یاہد 
و در عصر زمامداری امپراطوران بزرگ و 
عنردوستی چون اکبرشاہ و نوەاش شاہ جھان 
شاہ باوج خود میرسد, 

اکبرشاہ که بحق اکبر کبیر لقب یافتہ 
فرزند ھمایون شاہ بودکە در سن ٣۴‏ سالگی 
در سال ۱۵۵۶ بر ئخت سلطنت نشست رو 
قریب به نیم قرن یعنی تا سال ۱۶۰۵ میلادی 
بر عرصہ پھناور هند حکم رائد. ار کے ذاتا 
شخصی خوش فکرہ تیزبین سدٌر و صدیر 
بود با درایت و اقتدار سرزمینھای سوروٹی 
بابر راکە پدرش بواسطۂً بیکفایتی سیاسی از 
دست دادہ بود بازپس گرفت. گرچە اکبر 
سومین امہراطور مغول بود ولی او را بحق 
میتوان ستون خیمة عظیم این امہراطوری 
نامید. اکبرٹساہ عامل سؤٹئر وحدت‌بخش 
امپراطوری عظیمی است که بیش از نیمی از 
سرزمین وسیع هند را در بر داشہت, هھم ار 
بود کک محیط را برای شکلگیری آداب و 
رسوم و فرھنگھابی کہ تأثیرات آن ھنوز مم 
باقی است: فرام آورد. از ابتکارات وی 
ایجاد قراہتھمای سببی مان مسلصانان و 
فرقەھای مختلف مذھبی چون مسیحی؛ 
بودابی و هندوپی بود. تجلی این سیاست 
فرھنگی بکر را میتوان در ازدواج وی ہا یکی 
از شاھزادگان راجہوت مشامدہ کرد. این 
وصلت راہ نفوذ ویرا در میان قبایل راجہوت 


کہ در جنگاوری و دلیری شھرهٗ خاص و عام 
بودند و ھنوز عم بھمین مصلت ستودہ 
میشوند گشود. بدین ترتیب امرای این وم 
دریچەھای دل بر مھر امہراطوری مخول 
گشودند و گردن بخدمت او نھادند. این 
استراتڑی فرھنگی ثمرات بسیار ارزندەای 
درہب۹رداشت بسطوریکه بزودی کل ایالت 
راجہست۹ان ودردرپسں ان ایسالات گجرات و 
بنگال سر باطاعت از دولت مرکزی فرود 
آوردند و اکبر در سن سی و چھار سالگی بر 
کل ھندوستان شمالی۔ از منطقه سند تا دھانہ 
رود گنگ و از ھیمالیا تا کوھھای ویندیا* در 
سرحد سرزمین دکن تسلط کامل یافت, 

امہراطوری مغول کە بعدھا توسط 
جانشینان اکبر ادامه یافت بچنان قدرت و 
عظمتی رسید که آوازۂ افسانەای ان حتی در 
اروپای معاصر شنیدہ میشود. این عصیبت و 
جبروٹت همه مخلوق اکبربود. مسلما در 
سورد تأشیر حککام مغول. شخصیتھای 
متفاوت و استعدادھای بارز شاھان ان ھیچ 
سندی معتبرتر از آثار منری که بامرو 
سفارش ایشان پا بعرصة وجود نھاد وجود 
ندارد. 

در طی ۴۰ سال از زمان اشغال مند 
توسط بابر تا مرگ نوه او شاہ جھان ۴ تذکرہ 
و کتاب و تاریخچۂه زندگی ذی قیمت آنھا 
انتشار یافت, تذکرہ تاریخی "بابرنامهٴ بزبان 
ترکی بہقلم بابر "نوزک جھانگیری” یا 
خاطرات جھانگیری بزبان فارسی و بقلم 
جھانگیر از جملە بھترین و مفیدترین شرح 
حال نگاریھای فردی تاریخی محسوب 
میشودہ. دو تذکرہ دیگر عبارتست از ”آئین 
اکبری” (ہفارسی) بقلم."ابوالفضل علامی” 
تاریخنگار صاحب فضل دربار اکبر و "پادشاہ 
نامه ‏ گزارش دقیق و رسمی وضعیت أیّام 
حکومت شاہ جھان ہقلم عبدالحمید 
لاھوری از شاگردان "ابوالفضل". 

"بابرنامه” کە شرح وقایع و جزئیبات 
زندگی بابر امپراطور اوّل مغول است در 
زمان اکبر شاہ توسط مترجمان دربار وی 
ہغارسی ترجمه و توسط ھنرمندان آن دربار 
باظرافت بسیار مصوّر گردید. شرح احسوال 
اکبر شاہ کە بە "اکبرنامه“ نیز شھرت دارد به 
امر شخص امپراطور در آلبومھای سلطنتی 
مصوّرگردید. در این سلسله اسناد و مدارک 
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لشکرکشی‌ھای فھرمانانڈ وی ثبت گردیدہ و 
در ضمن علاقه و گرایش او را بە تقریب میان 
ادیان و فرھنگھای مختلف چون ھندوئیزم: 
دین زرتشت: مسیحیت و یھودیت: کە تاثیر 
مھمی در ایجاد اوضاع اجتماعی مطلوب و 
شیوۂٔ مناسب ادارۂ اصرایی کشور داشت؛ 
بتصویر کشید: شدہ اأاست. 

کتاب ٴخاطرات جھانگیری" ناخودآگاہ 
و غیر مستقیم نمایانگر صلایق: گرایٹھا و 
عطش بیحد و وصف جھانگیر بە حوادث: 
مردم وا حتی اشیساء اطراف وی است. 
جھ_انگیر شساہ اششكاق زایسدالوصسفی 
جم عآوری حیوانات و اشیاء و آٹار منری 


نام فرھنگ: شمارہٗ ٠١‏ و ۱١‏ 
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--" ا‎ ٤ً ٠ لشمقسں‎ 


اہراطور جھانگیر در حال وزن کردن 


شاھزادہ خرم 

از نسخه مصور توزک جھانگیری 
عھد مغول ۱۶۱۰-۱۵ 

نقاش : مانوھو 


نادر داشت و بساین مصسضمون در تسوزگ 
جھانگیری تأکید شدہ اسٹت۔ 

نسخۂ سلطنتی 'پادشاەنامہ ذ آخر ین 
تاریخ مصوّر و معتبر مخولھاست منن این 
کتاب و تصاویر موجود در آن گرچه صرفا 
بوقایع و حوادث بااھمیت حکومتی و 


۳۵ 


درباری و وصف و ترسیم لشکرنسپھای 
عظیم عھد شاہجھان منحصر گشت: لیکن از 
نظم و اقستدار و سلیقه و ظریف بینی او 
حکایت مبکند. 

دورهۂ حکومت شساہەجھان شاہ بعنوان 
ارج رشد عنری در عصر طلابی فرھنگ رو 
عنر ند کھ ہا اکبر کبیر پیریزی شدہ بودہ 
ثہت گر دیدہ است, درہبار شاہەجھان سرکز 
حمایت از متحقفان: عرفاء شعرا و عئرمندان 
ہود. اکبر شاہ علی‌رغم بیسوادی از شأمٌ و 
درک و ذوق فسرھنگی و صنری صحیفی 
بھرەمند بود. در اوقات فراغت از مشاورانش 
میخواست تاکتب تاریخی و فرھنگی را 
برایش قرالت کنند و او بدقت گوش فرا میداد 
و پندھا میگرفت. وی ھمیشه بہ شعرو نر 
اھمیت میداد و ھنرمندان و شعرا را حمایت 
میکرد و صی‌ستود. مزرپروری در خانوادہۂ 
اکبر اصل بود و شاہجھان نوہ اکبر کبیر زیر 
نظر بزرگٹرین و عزیزٹرین ھمسر اکبر رقيه 
سلطان بیگم پرورش یافت. شاھزادہ خرم کہ 
بعدھا شاہ جھان لقب یافت: در ایام جوانی 
تحت تعلیم استادان مختلف بزہانھای 
فارسی: ترکی و عربی آشنا شد و درسھاپبی 
در خوشنویسی گرفت. شاہ جھان نیز بدنبال 
سنت پدران خویش ٹاسیس کتابخانەھاء 
تالیف و بازنویسی نسخ خطی۔ نقضاشی و 
معماری را تشریق کرد ٣‏ اثار معماری بنا شدہ 
در ایام زمامداری او چون قلعةُ سرخ دھلی۔ 
قلعه لاعور: قلعہ آگرا و از ەمے مشمھورٹر 
تاج محل: مقبرۂ افسانەای ممتاز محل عمسر 
محبوب شاہ جھان در زمرۂ عالی‌ترپن آشار 
معمساری اسسلامی و بسرجحستەتریں آثار 
معماری در سراسر جھان شھرت دارد. عسر 
حطاطی اسلامی نیز دراین عصرمورد 
عنایت حاص قرار گرفت. در میان سبکھای 
موحرددرھنرخط چو‌نسخرٹلٹر 
تعلیق و نستعلیق کە در ادوار قبل کم و بیش 
رایج نود در عھد شاہ حہاں سمک ستعلیق 
کە ابداع ایرابان است: فراگیر گشٹ و در 
ستیجه ھزاراں نسخۂ خطی بخط رببای 
نستعلیق ار ایسن عصر بجای سائدہ است. 
استادان بی‌نظیری چوں عبدالرشید دیلمی۔ 
معروف بە رشیدا در این دورہ بر عرصضۂ ضر 
غخصط درخشیدند و انارشان آفذین بخش 
موزەھای حھان گشت۔(ٹکل ۴) 


مل 


ام وا 


در اپنجا این نکتهُ مھم شایستة ذکر است 
کهە اسلام از طریق ایران و بواسطۂ زبان 
فارسی ىە هند معرفی شد و لذا ھمان تأثیر را 
که عربی و خط ثلث وانسخ در مساجد و 
مقابر و اماکن مدھبی ایران دارد. در شبه قارہ 
فارسی و سط سستعلیق داراست. پس سط 
فارسی در میاں مسلماناں ھند ھموارہ با دین 
اسلام و عرفاں مرتبط یودہ است و خانوادۂ 
سلطنتی ر شاھزادگان از ایام کودکی تحت 
نسطر استسادان سعنوان مریضه بفراگرفتن 
خوشنویسی میپرداختەاند. بھترین گواہ این 
مدّعی فطعەای بخط زیبای تعلیق است که 
بدست شاعزادہ فاضل: محمد دارا ٹکوہ 


نامه فرھنگ: شمارہۂ ١٠ر ۱١‏ 





بازدید سعدی از یک معبد ھندویں 
از نسخه مصور بوستان سعدی 


آسرنگ فضیر شفقفاف روی کاغذ یە ابصاد 


۵ھ سانتیمتر 
موزہٴ ھنری فوگ: دانشگاہ عاروارد آمریکا 


نوشتہ شدہ و اکنون در بخش نسخ خطی 
موزہ ملی دھلی نگامداری میشود. ار 
مینیاتور ظریف و مجلل ذوره مغول نیز که 
فرزند مینیاتور ایرانی است: از آثار برجمستۂ 
دورۂٴ حکومت حکام مسلمان است. این 
سہک کہ امیختەای از مینیاتور ایران و 
خصائل فرھنگی بومی شبه قارہ است۔ 
بعدھا بصورت سبک مسعتقلی بنام سبک 
مینیاتور مغولی در عالم ھنر شھرت یافت. 


نفوذ و آسیختگی نری ند و اییران 
بمقوله معماری و ھنرھاىی تجسمی منحصر 
نمیگرددہ بلکه در وادی شعر و ادب چنان 
گستردہ و عمیق است کە مجال ذکر آن در 
این مقال نیست, ھمین قدر باید بدانیم که 
سرزمین ھند برای ادبا و شعرای ایران چنان 
مجذوب کنندہ بود کە ہسیاری از این افراد به 
عند مھاجحرت نمودند و در این سرزمین 
عجیب رحل اقامت افکندند۔ کلیم کاشائی 
شاعر معروف ایرانی از جملۂ این دلباختگان 
است و شیداپی او را نسہت بە هند در ابیات 
ریر میتوان حس کرد. 
بجز هند آرزویی نیست در دل روزگاران را 
تمام روز باشد حسرت شب روزہ داران را 
ری ھنگامی که بعلّت فوت یکی از 
ستگان مجبور بسفر بە ایران شدء چنین 
تا 
اسیر ھندم وزین رفٹن بی جا پشیمانم 
گکجا خواهد رساندن پرفشانی مرغ بسمل را 
رشوق ھند زانسان چشم حسرت بر قفا دارم 
_ که رو ھم گر براہ آرم نمی بینم مقابل را 
امیزش ادب فارسی با حالوھوای 
عجیب و غنی این دیار موٴجب ظھور سبکی 
در شعر پارسی گشت کە بسبک ھندی 
شھرت دارد. دیوان صائب تہریزی بھترین 
مونه اشعار این سبک است. این اختلاط 
موجب ظھور شعرای هھندی پارسیگوبی 
چون امیر خسرو دھلوی؛ میرزا غالب: میرزا 
محمد قتیل و ... گشت کە خود در عرصہة 
ادب فارسی دارای شأن و مرتبة والاییند. _ 
مطالبی کے در سطور فوق ذکر ان 
گذشت: چون قطرۂ کوچکی است در مقابل 
اقیانوس بیکران فرمنگ مشترک ھند و ایران, 
جای تاأسف است که اینھمه اشتراک کە مایه 
اصلی اتحاد و درک دو جانبه و زمینه احیای 


دوستی‌ھا و مودّتھای کھن است. اینگونە 


عتروک ماندہ و جای آن دارد کە اولیای امور 
و ارباب فضل و اھل عنر در زدودن غبار از 
ایبنه زلال این معرفت کمر ھحّت بربندئد و 
کالبد فرتوت الفتھای دیرینە را جوانی و 
طراوت و روحی نو بخشند۔ 


یادداشت: 
-١‏ اناگ گورو در فرھنگ هندوبی به 
مقتداو مرشد اطلاق میشود. 
-٢‏ 880858 سانیاسی بمعنی زاہد و تارک 
دنیاست. 
|85881 -3 
۴ مذعب جین 88ل از مذاھب مند 
است که در کنار بودیزم بعنوان عصیانی عليه 
سیطرہ برعمنیزم در دین هندوبی ظھور کرد. 
معبود این فرقه مھاویر نام دارد که معاصر 
بوداست. از تعالیم این مذھب تساوی میان 
اقشار اجتماع است و نظام طبقاتی موجود 
در ھندویئزم را نمی پذیرد. 
0۱٥0ا‏ 5 
العطا-60018 -6 
۷- راجپو تھا 5٤ا8[]0‏ قبایل سلحشور مقیم 
ایالت راجستان واقع در مند شمالیندِ کە از 
لحاظ ترکیب اناتومی: چھرہ و حتی اداب و 
سنن و پوشاک: مشابه بلوچھای ایرائند. این 
فرقه به مردانگی: شھامت و جنگاوری 
شھرت دارند و منوز بھمین صفغت ستودہ 
میشوند. 
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وس جس شس اتا یکم شی ہی ریہ 
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بم ہرود موی 
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بت کون 
ہے عہونے و سر بائت عو سوہردرفے ‏ جع چم رہ“ 
وع تد ہے مو وو وریھہ لی ری 


ہم سن ہم ےیرہاے صوابع قىشست 
بس یع کے مار اھ ۳۸۸۸ یلص 


0 ‪ 
کَْكۃ فگ نادمہ عاممد دم حلاید لاف سسااسداں ! 


افریقای سیاہ 


ػفت وگو با ادریسا 
اوئسدرائوگو. کارگردان 
آفریقاپی 

2> پس از یاآیا برندہ جایزہ متقدان در 
کن وبعد تیلایء برندہ جایزہ بزرگ عیلثت 
داوران شرابىط شما برای ساخت فیلم 


تغیبرکردہ است؟ فیلمبرداری سامیا تراشورہ 
اسانتر انجام شد؟ 


نامه فرھنگ؛ شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


لھگ .ت۱۸5جومروسمتے۔ 





نت مشکسل فیلمھسای آفریقسابی در 
یکنواخعت بودن اٹھاست؛ چون برداشت 
غرب این است کە مائه روی عمان دادەھاو 
نے عمان ارزشھای آٹھان کارمیکثیم. 
علی ‌رغم فلسفه خاص و نظريه اصلی آنانء 
عر فیلمی کە در افریقا و به وسیله یک 
آفریقابی ساخته شدہ باشد بیش از هر چیز 
در طبقەبندی سینمای آفریقا قرار می‌گیرد۔ 
شرایط فیلمسازی من برای سامباترائورہ 
تغییر نکردہ است. سعی کردەام نواوری 
کنم کمی از فیلمھای قبلیام جلوتر باشم 
اما خیالء ممیثه جای خالی اہزار راپر 
نم ی‌کند. ما ناچاریم با آنچە در اختیار داریم 
نسوآوری کسنیم (نظریەھسایا شیومھای 
فیلمسازی) اما ھمیشه نمی توانیم بیش از 
ابہزاری کە در دست داریم در رویاہاشیم. 
وتتی در دکورمسابی مسخل دکورھای 
سسامباترائورہ فیلمبرداری سی کنیم؛ن با 
گروھی کە همه سیاھپوستند و ھمین امر 
نور بیشتری جذب م ی کند به نورپردازی 
بیشٹری نیاز داریم. به ھمین ترتیب اہزار 
نورپردازی بسیار سنگین است و باید انھا را 
نا رخ بسیار بالا و باگرانترین ھزینه حمل و 
نقل هوایی انتقال داد. ما ھنوز امکان 
ساحت فیلمھابی کە فیلمھای دیگر را بە 
رقالت می ‌طلند نداریم. باگذشت زمان من 
لروم کارکردن در فرانسے و پای٭گذاری 
حانەھای تولبد فیلممان را در آنجا بیشتٹر 
حس مو کنم چون فرائسے تٹھاکشور 
'روپابی است که سیاست واقعی سینما را به 
اجزا گذاشته است. سینما و ٹلویزیون 
ورانسه طوری ترتیب یافتەاند کے برای 
دستیابی بە ھمه این جایگاھھاء خودمان عم 
باید فیلمھای فرانسوی تولید کنیم. 

٥‏ سکل دیگر مم مشکل پخش 
است. بیست سالی است که پخش فیلمھا 
تحت حمایت کمپانیھای بزرگ و دولتھای 
'ستعماری بودہ است۔. 

تا با توجه بە این کهە آفریقا ٹنھاسالی ۴ 
یا ۵ فیلم تولید می‌کند: نمی توان پخش فیلم 
راکنترل کرد بورکینافاسو بە خوبی بە این 
موضوع پی بردہ استء طوری کە از سال 
۹ مایاتی برای تمام فیلمھای خارجی 
کے در سینماھای این کشور به نمایش 
درمسی‌آید درنضسظر گرفته است. ۱۵ از 


درآمدھای ناخالص برای پیشبرد سینمای 
بورکینافاسو بە کار گرفته میشود. حداقلی 
از اہزار تولید نیز به خاطر وجود عمین 
مالیات کە به سینمای بورکینوفاسو امکان 
مسیدھد یکسی از پوباترین سینماھای 
آفریقاءاشد آمادہ کار است. دلیل دیگر لزوم 
جذب شدن در نظام بھرەبرداری غربی از 
فیلمھاء دسترسی بەه ماعوارەھاست. امروز 
دوازدہ ماہ پس از نمایش: امکان پخش 
فیلمھا در کانالھای تلویزیوٹی سسراسر دنیا 
وجود دارد. و اگر ما جذب این سیستم 
نشویم حتی نمی توانیم فیلمھای آفریقابی 
را در کانالھای تلویزیونی خودمان ببینم. 
رویکرد نغوذ در نظامھای تولید جھانی 
آفریقا را به سوی جایگاہ صحیح خود 
ھدایت می کند. ساختارھا یا آموختەمای 
سینمابی منحصراً بە یک قوم یا یک نژاد 
تعلق ندارد۔ ىلکه متعلق بە تمام دنیاست و 
من براین نظریه تاکید می ‌کنم۔ مسلماً 
استقلال اہزار دائٹی: استعداد پا یک ایدہ 
ممکن آست از خلال یک تصویر درعشش 
داشته باشف اما ما عمیشه در براہبر 
سینمصاگران شمال شکست خوردہایم. 
تن چە چیز باعث شد که شما داستان 
زندگی سامباراء یسصی مردی که ہه دھکدہ 
زادگاعش بازمیگرددہ تعریف کنید؟ 

٢‏ تکرار میکنم. آدم چیزی را تعریف 
مسیکند کے مسی توائند تسعریف کلند. 
سامباترائورہ۔پیش از ھرچیز داستانی است 
کە من توانستم با ابزاری کە در دسترسم بود 
به تصویر بکشم. در مورد فیلمھای دیگر ھم 
باید ہبگویم کە مصایل بودم داستان بسیار 
مدر‌تری را تعریف کنم؛ یاابا ریشے در 
افسسانەھا داشتء تسیلای بسرگرفته از 
اسطورہای کھن و نزدیک بە تراژدی یونانی 
بود. در سامباترائورہ مابا شرایط یک 
زندگی مدرن رودر روییم: ھرچند که داستان 
در یک دھمکدہ میگذرد. مسئله عمدہ این 
مرداست یبعنی سامبا که به وسیله 
سرنوشت خویش تعقیب و گرفتار شود. او 
راھزنی کردہ است و سزایش را هم می‌بیند 
اما پیش از این طبق خواستەھایش و در 
دھکدہ زادگاء خود خو اهھد گذرانید۔ 

0 توضیح سنگین و استدلالی مناسبی از 
خطای او در فیلم نیست که سفیدپوست 


نامه فرھنگ: شمارہ ٠١‏ و ۱١‏ 
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ظالم و بدطینت فیلم را در موضع دیدگاھی 
ناکامل و یک سونگرانە از آفریقا قرار دھد. 
مستولیت عمل آو منحصراً بە سامباتراثورہ 
برم یگردھ... 
٦ا‏ استمسارگری و نو استعمارگری 
وجود دارد. این واقعیت دارد ھمان طورکه 
راھرناں سیاسی ھم هسنند کە مٹل سامبا 
عمل میکنند و در دھکدەھا ویلا می سازند۔ 
اسا دردی او ۔ے وسلله استعمارگری 
نوجیهەپدیر نبست. سامباترائورہ صملی 
فردتی مرتکس میشود که مسٹولیت أن را 
ہم لہ عھدہ میگیرد 
١‏ شحصبت ساماکمی آیدەآل است 
وجدان بیدار شدەاشء نرائر خطاپی که 
مرتکب شدہ از او در فیلمی کە کم ر بیش 
رنسالیستی است. ئحصیتی عیرصادی 
میسسازد کے در نستیجه کمتر جله 
نمابندەبودن دارد 
"اوایتھ طور سی سیت 
فوقالعادہای نبسٹ چوں ھرکسی مرتکب 
خطاعابی می شود و با این خطاھا زنندگی 
می‌کند. سامبا میکوشد تا با رسیدگی بیشٹر 
بە اوضاغ دھکدہ از خود رفع اتھام کد. ا 
خودش از اول جوپ می داد کە نمی تواند 
از تقدیر خود فرار کند. 
٭) به عبارت بھتر تاثیر این بحش بە 
کمک تدوین در چشم تماشاگر تقویت شدہ 
اتےتاز طرقی می رامری شرمند 
آغازین استہ اما از طرف دیگں به طور 
نامنظم پلیسھا را می بیئیم کە سامبا را تعقیب 
2 ما از اول ھمه چیز را راجع لع به اییں 
شحصیت می دائیم. ساصا یک فراری است 
کە ىہ خانەاش برمیگردد. پردەبرداری از 
عمه چیر در ھماں اتدا انتخاں را مشکل 
می کرد چون بعد ار آں می ترسیدم که نتوائم 
تماشاگر را تا انتھای صاحرا نگە دارم. این 
حطر را پدیرتم کە بینم آیا ھٹوز می توائم 
علی ‌رعم شناختم ار دائستەھای استداہی 
حادیہ و توحه ایحاد کم یا اے ورتر 
می حواستم ہدائم آیٴ سامسا علیر رعم عمل 
خلاہش حسر شمدردی ایجاد میک 
و 
صحنەای کہ در شھر گرفنہ شدہ 
است صحنهہ اتداہی فیلم اأست۔ آسا این 


نامه فرھنگ: شمارہ ٠و ١١‏ 


مربوط بە هزینه فیلمبرداری است۔ یا ٹثرس 
از رویاروپی با تصاویر شھر یاجھتگیری 
زیباشناختی برای رعایت رحدت مکان؟ 

٢‏ یک نما برای نمایشں خشسونت 
شھری کافی بود. من از این نمای اغازین 
فیلم کە شیوەای برای جادادن کل داستان 
بو خیلی مغرورم. این نصاء نمای بسیار 
توی‌ای است کە بە فیلم اھنگ می دھد و از 
هرگونە تفسیر و پرگوپی دربارۂ دٹسواری 
زندگی شھری جلوگیری می کند. 

٤‏ ىه ننھا ساساترائورہ قھرمان محکمی 
ست,: بلک حود جامعه نیڑ خیلی آرمائی ىہ 
7 می‌اید. از طرف دیگر مسئله ایدز چے 
می شود؟ عم اھالی دھکدۂ شما در نھایت 
سلامت بە سر می برندا درحالی کے این 
بیماری غوعا می کند. ایا پرداحتن بے این 


مشکل متعلق بە قلمرو یک فیلم رٹالیستی 
ن ت؟ 
٦ا‏ مسئله من ساختں فیلم رئالیستی 


نبودہ از اہزاری کہ در اختیارم بود استفادہ 
گردم تا بک سرنوشت فردی را به تصویر 
نکشم۔ فیلم لحظەای از رویاست: لحظەای 
گریز که جزبی از واقعیت به شمار میآید اما 
ارتماط ریادی با ان ندارد من نمی خواستم 
وارد مناظرەھای روشتفکرانه تناقصھای 
آفریقا شوم۔ ۔ھیچ تمایئی نداشتم کے به 
مشکسل قسایل و حامعه بچردازم,. عدفم 
گسرداوری مساجرا حسول شسخصیت 
ساساترائورہ بود. درست است کە مشکل 
سہھی سو به علاوہ من راجع به 
این موضوع یک فیلم سفارشی می‌سازم۔ 

:اکیفیت تصویری فیلم و کار مھم شما 
روی نور باعث سوقدادن فیلم به سری 
فصات غیربومی و غربی نمی شود؟ 

:ا این پرسش در مورد اورگا یا رویای 
اریزونا ا مطرح نمی شود. چرا تا مسشل یک 
عیلم آفریقابی پیش می آید قضيه طور 
دیگری سطرح می‌شود؟ ما باید مراقب 
باشیم و بگذاریم بە بە سوی ناچیز بودن پیش 
برویم: و با دقت زیادی روی زیباشناسی 
فیلمھایمان کارکنیم. شاید روزی بتوائیم فیلم 
سینما سکوپ بسازیم, 

دنیای پر رویا و حکایٹ شگفتانگیز 
حواستەای جسز نمایائدہ شدن ندارد, در 


افریقا دکورھای شگفت‌انگیزی وجود دارد۔ 


ک> ود چرچ رمیس سے اس بے ےم" 


اما کمبود ساختارھا امکان بھرہہرداری از 
آنھا را فراھم نمی کند. ھنگامی که مشکلات 
زیرسازی حل شود فرانسویھاء آمریکاییھا یا 
چینیھا بە افریقا خواھند اورد. ما باید اینجا 
کار کنیم کە بتوائیہ امکان تلاقی بصری 
بصری فرھنگھا را به وجسود بیاوریم. تنھا 
آزادی من در سامباترائورہ خلق تصاویر از 
خلال این دکورھای عالی بود۔ این درست 
است که گاھی از خود می پرسم آیا واقعاً در 
بورکینافاسو ھستم یا نه. 

این چھرہ اشناست؛ شاید لارم باشد 
چیز دیگری را به جز فقر نمایش داد تا افراد 
را برای پذیرفتن سرنوشتشان تشویق کرد. 
بە ھمین دلیل است کە ما باید اہزار بپیشتری 
فراھم کنیم. اہزار برای ایجاد سبک و نوشتار 
سینمسایی لازم است. کاربرد اب.4سزار در 
پویاکردن است. پیٹ از این می توانستیم ار 
تراولینگ استفادہ ٹیم حالا جرثقیل کہ 
داریم. ہرایم مھم است که از هر چیزی کە به 
دست میآورم استفادہ کنم 

ت ہا این حال٠‏ علی ‌رغم کمبود وسایل. 
شما به بھترین نحوی از ابزاری کە در اختیار 
دارید استفادہ میکنید. 

تامسلما.اماصداونوراز عاصر 
اصلی تصویر است. این فیلم تنھاوسیلەای 
است برای ساختن فیلمھابی دیگر و با 
شرابط بھتر. 

ن آیابه کارگیری بازیگران حرفەای و 
عیر حرفەای با ھم برایشان مشکل ایجاد 
نکرد؟ 

لا ئه ہا درنظر گرفتن این نکته کە این 
افراد کمی در سینما کارکردہ بودند۔ مسں 
حیلی بیشٹر از اٹھا تجربه داشتم۔ تاحدی که 
در برابر خواستەھای من انعطاف پذیری 
زیادی از خود نشان می دادند. و این باعث 
بە وجود آمدن دوستی بین ماشد چون 
می دانستیم کە داریم با ھم تحربه تازہەای را 
آغاز میکنیم. بازیگران من ار موصوع آگاھی 
دائٹند و مرا در این حرکت حمایت کردند۔ 
باید نگویم کە در زین مورد ہم ما باید بے 
سمت حرفەای شدنْ پیش برویم. اما باز ھم 
مشکل زینه پیش می اید چوں اآٹھا ما 
اصول نظام حمایت اجتماعی فرانسےە 
زندگی می کنند. 

ت اخیراً عمر بونگو رٹیس جمھور 


گابون اعلام کرد کە نتایج ویرانیھای فرھنگی 
ناشی از استعمارگری و مارکسیسم در افریقا 
انطور کە اکٹر غربیھا مایل بودند نہود۔ 
تغییرات ایجَاد شدہ ققط سطحی بود و روح 
آفریقابی در برابر این حرابیھا مقاومت کرد. 
شماکە در طول تحصیلتان تجربه کیف و 
فرانسە را داشتید در این مورد چه نطری 
دارید؟ آیا این تجربەھا باعث ایجاد رابطه 
شما با سینما شد یا آن را تغییر داد؟ 

زا مسئله روح آفریقایی باید بە صورت 
فردی مطرح شود. در ضمن ممکن است بھ 
صورت جمعی وبه شکل دستمايه یا 
انحصار سیاسی مطرح شود فرھنگ یا 
تمدنی در کار نیست مگر بە وسیله عناصر 
سارنده یک سرزمین یک ناحيه یا یک 
دھکدہ تقسیم شدہ باشد۔ روح رنگ ندارد. 
ایسن عبارت روح افریقایی اشتباہ تفکر 
برھانی فرھنگی سیاسی ماست که غرب را 
نیز بە اشتباہ وا می دارد. برای ساختن یک 
آفریقای نیرومند باید بە پیچیدگی وحشتناک 
و تنوع گستردہ فرھنگھا و سازندگان آں 
توجحه داشت در مورد روسیيە و عرب هھم 
باید بگویم کە آنھا حقیقثاً سازندہ درک و 
تفکر سینمایی من نبودہاند. فرائسه و نویڑہ 
ایدک فقط فنون سیتمایی چھائنی رابه من 
اموخت۔ دیدگاہ یک مسئله شخصی است. 


تیلای 
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گفت و گو با آداما درابو 


آدامادرابو متولد سال ۱۹۴۸ و اھل 
عالی است. او فرزند شھر است اما هھمه چیز 
خود را مدیون روسٹاسٹت. درابو کە از 
فرھنگ مدرن تأثیر گرفته است در سال 
۸ دبدر دھکدہۂ کوچکی به تدریس 
پسرداخت: دھکدہای که در آن ستھای 
اجدادی کشورش را کشف کرد. تکان ناشی 
ار تضاد فرھنگھا بە او امکان داد که عطش 
ایجاد ارتباطشش را عرر بنشاند کە این کار را 
ابتدا به وسیلهُ چھار مایشنامه (صاساء 
۲ گنج آسکیاء ۰۷: بارش خداوند 
۰۲ 800089188 0۳۵۷۵۲م؟ قدرت 
لنگ: ۱۹۸۳) به همراہ یک رمان (زیبا و 
تسر‌پرور ۱۹۷۸) و پس از ان نیز از راہ 
تابلوھابی کە امروز نزد دوستائش می توان 
یافت: انجام داد و سرانجام با یک فیلم سی 
و ہعشت دقیقەای به نام فیباء یک روز از 
زندگی یک زن روستایی در سال ۱۹۸۶ با 
مخاطبائش ارتباط برقرار کرد, آداما - 
درابوسینمسا را نزدغخود آموخته است؟ 
فیلمبرداری را بە شکل تجربی فراگرفتہ و 
سابقاً دستیار شیخ عمر سیسیکو بودہ است؛ 
نادونا نخستین فیلم بلند اوست که در 
جشنوارۂ کن ۱۹۹۱ بسیار مورد توجە واقع 
شد. 

ن ممکن است کمی از فیلمنامۂ تادونا 
بسرایمسان حصرف بزنید؟ چە وقت آن را 
طرحریزی کردید؟ 

فکر فیلمنامه ادونا از مدتھا پیش در 
دھنم بود چون من بچه شھرم. پدر و عادرم 
کارمند دولت بودند بے ھعمین دلیل من 
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مدت ریادی در شھر زندگی کردم. :من در 
طرح سیاست اصلاح آموزش مالی در سال 
۲ شرکت داشتم ھدف ازاین طرح 
آموزشی تودەای و باکیفیت بالا بود٭ برای 
ین کار تقریبا ھعمه حا مدارسی ناسیس 
گرم واز هموطنان جواتمان خواستیم که 
در این تلاش علی آموزشی شرکت کنند؛ 
خودم برای تدریس بە دھکدۂٔ کوچکی رفتم 
و این برایم اولین تکان بود چون تا ان زمان 
روستاندیدہ بودم. بە سرعت پی بردم کەه 
آنجا چیز مھمی وجود دارد, من با ذمنیت 
شھری و جوائنم همه چیز را تقریباً بربروار 
می‌دیدم. 
پس از دوسال فھمیدم کە نیروی واقعی 
کاھے عا آنجا نھفته استء نیرویی کە 
تضادھای آب و ھوایی و ژئوپولیٹیک بر آن 
مھار زدہ بود و به نظرم رھاشدن آن مهہمرو 
اساسی بود. اما من چطور می توانستم این 
مسثلە را بیان کنم؟ سعی کردم ان را با 
جراھای تأتر و نقاشیھایم ابراز کنم ولی 
برایم راضی کنندہ نبودہ نمی توانستم تاثیری 
راک می خواستم ایجاد کنم. کار سینمایی 
یکی از رویدادھای دوران کودکیم بود به 
خودم میگفتم روزی کەه پشت دوربین قرار 
بگیریم: اولین کارم را دربارۂ عمین موضوع 
خواھم ساخت. در سال ۱۹۷۹ء ٹوائسٹم ىە 
صورت ضیلمبردار در مرکز ملی تولید 
سینمایی مالی شروع به کار کنم. اول به 
شکل تجربی کارکردم چون نتوانستم به 
دانشگاہ بروم؛ این تجربە برایم بە مدت ٠١‏ 
سال تمام شد: و نخستین کارم یک فیلم 
سی و ہشت دقیقهای بود بە نام فیباء یک 
روز از زنسدگی یک زن روستابی. بعد در 
حالی کە خودم را بە اندازهۂ کافی قوی جس 
می کردم بے خودم گعتم: "حالافیلم 
دلخواھم را می سازم. اما مشکلات ھم به 
ھمان زودی مطرح شد: فیلم باید مستند 
بساشد یا داست4انی؟ آنچە مسلمبود 
نمی توانستم با فیلم مستند پیامم را برسائم 
چون روستایبان امروزی: در براہر ما که از 
عمان سرزمین ولی تعلیم گرفتہ بودیم 
عکسرالعمل واپس‌گرایانەای داٹستند و در 
ضمن مردم سرحوردہای بودند؛ بشابراین 
می‌بایست از داستانی شروع می کردم کە 
ریشے در واقعیت داشت. وقتی در سال 


۰ استعمارگری در آنجا از بین رفت: ما 
کے در مدرسە بودیم قدرت را در دست 
گرفتیم. و عمه طرحھابی که برای پیشرفت 
پیشنھاد کرده بودیم همة اصولی کهھ 
روستاییان سعی در دنبال کردن و اجرای آن 
داشتند و به طور کلی تمام نقشە٭مایمان 
شکست خورد. از مستند ساختن منصرف 
شدہ بودم: قاعدتاً می ‌بایست با داستانی 
شروع کنم کە ریشه در واقعیت: در زندگی 
روزمرۂ اٹھا و مشکلاتشان داشته باشد و 
عصان جا پیامم راانتقصكال مسیدادم. 
می خواستم در این فیلم قھرمان عم بسازم 
زیرا روستا بە من این امکان را دادہ بود کە 
خودم ببینم کهە امروز حق با روستاییان 
است. در آغاز دوران استقلال قھرمان کسی 
بود که ہہ مدرسه میرفت و مدرکھاہبی عم 
می گرفت. ولی آیااین مردی است کھهھ 
ماامروز به او نیاز داریم؟ من قصد داشتم با 
فیلم مردم را در محیطی پرجوش و خروش 
قرار دم ,زیرا ساحل خشن است و 
خشک: از طرف دیگر دولت: شمارا 
آزمایش میکند سیاستمداران مم مثل 
عرجای دیگر به تعھداتشان پابند نیستند و 
جز به ٹروتمند شدن فکر نمیکنند۔ من در 
کنار تمام جوش و خروشی کە اطراف مرد 
ساحلی وجود دارد قھرمانی ساختەام که 
ھیچ کمبودی ندارد و از دو فرھنگ گوناگون 
برخ]ضى4استه است: ستّتی و مسدرن. او را 
می‌بینیم که تصنعات زندگی مصرفه رارھا 
کردہ است: دفتر کار مجھز به تھویة مطبوع 
و انومبیل؛ در یک روستا ساکں میشودو 
در حست و جوی نوعی دارو برمیآید. این 
عمل بە او امکاں می دھد بین دو فرھنگ 
تعادل ایجاد کند. به نظر من کسانی که امروز 
شیرۂ جان ملت را میکشند تٹھا به 
لذتبردن,: خانەھای زیباء اتومبیلھای لوکس 
فکر میکنند و تعطیلاتشان را در اروپا یا 
آمریکا میگذرائند مثل او ایجاد تعادل بین 
فرھنگھا را بلد نیستند. این برقراری تعادل 
نوعی پویایی در انسان بە وجود می آورد که 
او را به سوی چیزی جھانیتر سوق میدھد. 
این مرد جوان بە ما میگوید کە چرا بە دنبال 
این دارو رفته اسبت: برای خوشہختی مردم: 
نے فضقط خوشبختی بسرادرش بسلکه 
خوشبختی ھمه. فرھنگ سنتی به او امکان 


میدھد کە در اعاق نفوذ کند؛ فرھنگ 
مدرن باعث میشود کم او از حود سؤالاتی 
بکند و جست و جویش را تا رسیدن به 
پیرزن به او راز ساختن این دارو و نه میزان 
مصرف آن را می دھد. او هربار کہ از طریق 
فرھنگ سبتی راہ به جایی نم ی‌برد به علم 
رجحوع می کند. پس باید برای برای رفع 
مشکلش فرھنگ مدرن را نیز وارد ماجرا 
کند. فرھنگ ما بسیار غتی است. من بە ایں 
نکته اگاعی دارم اما ما به رەاوردھای مدرن 
نیاز داریم. نمی خواھم بگویم که این رہ اورد 
باید بر فرھنگ سنتی پیشی بگیرہ. باید ایں 
دو را به مم نزدیک کرد. و زمانی کە بتوائیم 
این کار را بکنیم بشر به صورت یک عنصر 
مثبت درمی اید و از مرڑھای جغرافیایبی 
خود فراتر می ‌رود و این بار دارویی با 
مصرف جھانی: ھمەجا بە کار خواہد رفت۔ 
کسانی کە بە این بیماری مبتلا باشند از این 
راء درصان خواهھند شددڈواین داروی 
جھانی دانستەای است که در مه جای 
دنیا وجود دارد. پس دائش حقیقت عم 
ظلسمتہ۔ حقیقتء تنھا افریقایی: اروپاپی یا 
امریکاپی ے یست؛ جھانی است,. و اگر ماایں 
دو فرھنگ را بە هم نزدیک کنیم انسانھای 
ن0 ایا این موضوع انتقاد شدید شما را 
بە دولت مالی در فیلم توصیح میدھد؟ 
ا امروز سینماگری مثل من۔ در برابر 
مشکلات کٹشسورش باید حصل شود 
نمی تواند از دور به این تلاشی کے برای 
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ہے چپ یوب حم 


توبانه ضووت مر کر نکاہ کت مین بک 
ھنرمندم و در این راہ مردم انگیزه منند. ہه 
مشکلاتشان توجه میکنم و سعی میکنم 
کە این مشکلات را برای قدرت مطلقی که 
در براہر ما قرار دارد مطرح کنم۔ من می توائم 
این وجدان را چه در سطح ملت و چے در 
سطح نیروھای عمومی بیدار کنم۔ فقط باید 
شجاغ بود. این توانابی را مدیون جامعەام 
چون موقعیت این را داشتم کہ بہه مصفرسهہ 
بروم. مگر چند نفر از بچەھای سرزمین من 
چنین شانسی داشتەاند؟ سی چھل درصد؟ 
و من چطور توائستم تحصیل کنم؟ پدرم 
پرلی نپرداخت: من بورسيه بودم پس با 
عرق روسٹاییبان با صرق ملت تحصیل 
کردم امروزه عنوان یک شھروند باید 
حبران کم. وظیفة من است کە با استفادہ از 
دوریں ىە آزادسازی نیروی رندۂ سررمینم 
کمک کم. حتی اگر ایں مسئله برای من یا 
سینما عواقبی داشته باشد عاید این شھامعت 
را داشمت. 
پس ار پایاں تادونا ادارهٔ سانسور از 
شما ىحواست چیری را از فیلم برنید؟* 
اب اما در این قسمت حسة دوم 
ساسور وارد عمل می‌شود. اتھا شیوۂ 
مافراللەای را برای توقیف عیئم ىے کار 
می‌برند امرور در آفربقا مسئله دموکراسی 
مطرح شدہ است. تک حزبھاپبی ہھستند که 
می حخواہند دموکراتیک باشند اول حایرة 
یلمبرداری می دھئب بعد ابر ادھایی 
میگیرند فیلم را توقیف ملیکند و چننیں 
نوحيه میکند کە اگر ما دموکرات نودیم 
اصلاً اجار ساحته شدن چئیں فیلمی را 
نمی دادیم. 
٠‏ ایا فیلم نیمه کوتاہ شما نیباء مقدمۃ 
تادونایود*“ 

آاایں فیلم یک رورار زندگی پک رد 

را از سحر تا روب در بک روستا دسال 
میکند. ایں زن دو فررند دارد و باید در عین 
حال خابە‌دار حوبی باشد عذا بپرد بشوید 
بافغجەاش را اب بدھلب عداراىه مررعەای 
که کیلومٹرھا ار منزلش فاصلہ دارد بر 
شخم پرئد چوتب جحمع کندہ و ٹحروب ىاید 
به فرزندائش 5رسد و دوبارہ عذا درست کد 
اما بابد به شوھرش رسیدگی کند و برای او 
صعمسر خوبی ناشد ممسہری کےەاگر در 


"٤ 


عیدان عمومی مشخول وراجی نیسٹ؛ در 
فصل شخمزدن در مزرعه کار میکند. اینجا 
دو فصل خشک و بارانی وجسود دارد. در 
طول فصل خشک: مرد فقط بے کارھای 
نوسسازی داخل مصنزل مصیپردازہ مثٹل 
طناب بافی؛ او غالباً عنگامی ک ممسرش 
مشغول کار است در میدان عمومی شھر 
وقت مےگذارند. زن باید مراقب دختر 
کوچکش باشد وب پسرک بھ مدرسه 
می رود نر رسیدگی کند. این یک روز از 
زندگی نی است کە حتی فرصت ندارد به 
خودش فکرکند. واین یک روز نمایندۂ 
تمام زندگی اوست. چون فردایش ھم به 
حنبه مستند گونەائی با تادونٹا ارتب+اط پیدا 
می کند چون این آخری نیز بە زندگی مردی 
روستابی می پرداز مردی ازاھالی ساحل 
کہ محیط ژٹوپولتیکی اطراقش از ضر سو 
برایٹں مانع ایجاد میکند. مردو موصوع بهھ 
مشکلاتی می پردارند که مائع از پیشرفت 
میشود. ۰ 

() ہبازیگراتاں را اسم از أماتور و 
حرفەای: چگو تہ التحاب کردید؟ 

ىا یکی از مشکلاتم این بود که هم در 
شھر و ھم در روستا فیلمبرداری میکردم.ر 
بارہگر حرفەای ھم در حابی وجود ندارد. 
تٹھا حرفەایھاکسائنی ہستند کە در دو یا سه 
فیلم باری کردوائد من چند نعری را انتحاب 
کردم کە مطمئن ہاشم بازیگراں صوبی را 
برای بردں ىه٭ محل صورد نبظرم در اختیار 
دارم. الام وساکیتا در تمسام فیلمھای 
سلیمان سیسە بازی می کند. ىعضی دیگر 
ھم عصو گروہ ملی کوته پا مستند کہ در آں 
جوانان برای انسٹتیتو ملی مٹر تربیت 
می شوند. برای انتخابت گروہ سوم از رادیو 
اگھی کردم: پدیدہ فوقالعادہای بود: بیش از 
دویست نعر خودشان را معرفی کردند. 
اولین انتخاب را ىه کمک دستیارائم انجام 
دادم بعد ہا یک دوربین کوچک ویدثوبی 
امتحاں کردیم: وقتی شروع به نمایش 
تصاویر می‌کردیم بعضیھا بلند می شدند و 
میگفتند: ”مه آداماء این طوری نمی شود 
عوفق ناشی۔ خداحافظ. "و بازیگران اصلی 
زن و مرہ را از عمین گروہ انتخاب کردم۔ 
بعدھا فھمیدم کے ایٹتھا مدرسه هنرھصای 
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نصایشی رأا تمام کردہ و بیکار بود 
چھارمین گروہ را در سطح روستا و از مہ 
فیلمبرداریمان انتخاب شردم و چوئ اہ 
افراد زندگی روزمرەشان را باڑزی می کر 
کافی بود کے خوب عدایتشان ک 
می‌بایست بازی را بالین چھارگروہ هماحۂہ 
کم و این کار خیلی مشکل بود۔ برای ما 
پیرزنی را در دھکدۂ بامبارا واقع در مل 
کیلومتری محل فیلمبرداری انتخاب کم 
بودم اما او می‌توائنست این مسافت راء 
کند. مجور شدم یکی دیگر راکە بتواند 
زبان بامبارا صحبت کند - چون زبان آن 
دوگون است - پیدا کنم: اما فیلمبردار 
ادامه پبدا میکرد و من کسی را پیدا نکم 
بودم. ساعت شش صبح روزی که من 
این ششخخعص احتیاج دائشتم دستیارائم 
فرستادم کە زنی را با مشخصائتی ک>ھ 
حواستم پیدا کنند. انھا یک نفر را آوردنا 
من بە محض اینکەه او را دیدم گفتم: ”عا 
است: عمانی است که می خواسٹھ۔" ای 
پیرزن حتی نمی دانست سینما یعنی چھ. 
هنگامی کے دیگران در دھکدۂ مسا 
میشدند من بالو حرف زدم و اعتمادشٹر 
جلب کردم. او بلافاصله در جریان اوضہ 
واقع شد و مرا ”پسرم" خطاب کرد در ط 
یک روز نوعی عمرامی و عمدستی بب 
مابه وجودآمد؛+و من بااستفادہازھم 
رابطه از او طوری کە می خواستم باز 
کرت مسوم اکر عو تک 
بخصوص غیرحرفەایھا راء چون اکثر ای 
می دائند که برای چی به انجا آمدەاند. ب 
بازیگر را با شیوەھای روانشاختی و ئرم : 
پیش برد و ھمین کار وقت میگیرد. گام 
باید با بعضی کمی محکمتٹر برخورد کرد 
با بعضی دیگر باید با ملایمت پیش رفہ 
بعضی بازیگران به طور خودکار شمبا 
راضی می ‌کنند و بعضی دیگر را برای ؛ 
وجودن اوردن حالت مخصوص پھرہ با 
ھل داد؛ به هر حال من آنجا مستم: تحریۃ 
می‌کنم و انقدر با ان شخص حرف می‌زنم 
آیسن حالت در او ظاھر ٹسود, میگذا 
دوربین فیلم بگیرں صدا را بے حال خمو 
میگذارم, وضعیت را برای بازیگر تاب 
دست اصمدن حالت مورد نظرم تشر 


می‌کنم۔ 


۵ اولین برخورد واقعی شما با سینما 
چە بود؟ 

[ا اولیسن فیلمی کە دیدم یکی از 
فیلمھای ادی کنستانتین بودبە نام مردو 
بچھ۔ پولم را ذرہ دذرہ جمع کردم بودم که 
بتوائم ہا برادرھای بزرگم بە دیدن این فیلم 
سروم۔ تھسا وقتی از سینما برمیگشٹند 
چیڑھایی راکه دید بودند برایم تعریف 
می‌کردند. حیلی حالب بود ولی بے بھانة 
اینکە من خیلی کوچک بودم نمی خواستند 
مرا با خودشان ببرند۔ شاید کسی این ارتباط 
بین مرد و بچە را جابی در فیلمھای من پیدا 
کند. امروز نمی توائم آن را تشریح کنم اما 
می‌دائم کە فیلم برایم مھم بودہ است. بعدعا 
در کالج نزد صلفغان مسایشھای معمتگی 
برگزار میثد ومن ھرثب آنجابودم, 
رمانھای مصور و کتابھای بسیاری خواندم. 
می توانستٹم یک هفته را فقط با خواندن 
سہری کنم. وقتی اصلاح آموزشی صورت 
گرفت. من به این دھکدۂٔ کروچہک امدم و 
پدرم به من گفت: " نمی ‌فھمم آداماء تو کە 
عمیشه می حواستی کار سیٹمابی بکنیء 
حالا چمدانت را برداشتەای و می ‌خوامی 
برای تدریس بەه یک دھکدہۂٔ کوچک بروی۔ 
: بە او جواب دادم کهە این کار برایم مھم 
است ولی این را ھم اضافه کردم." ناراحعت 
نباش باباء یک روز کار سینمایی خوامم 
کرد۔“ و من بە انجا رفتم اما این نیاز به 
برقراری ارتباط عمیشه با من بود؛ بە ھمین 

موقعیت سینمای امروز مالی چگونه 
است؟ عدم تصایل به دیدن یک فیلم 
أفریقابی. مٹل یکی ازٴشخصیتھای تادوناء 
ایا عمومیت دارد؟ 

لت اسروز در آفریقا مشکل در سطح 
پخش فیلم مطرح میشود. فیلمھا حتی 
برای گردش در سطح یک کشور نیز با 
مشکل مواجە می‌شود۔ حدود پنجاہ سالن 
سینما در عالی ھست: اما این سالٹھا صلی 
شدہ. ادارۂ تھا بە یک شرکت دولتی سپردہ 
شدہ بود کە ورشکست شدہ و بعد ہم به 
بک شرکت خصوصی کە این شرکت عم بە 
سرنوشت شرکت قبلی دچار شد. حتی در 
عالی عم من مجبور تبلیغ کنم و افرادی 
رابرای کنٹرل به گیشه بفرستم تا این فیلم 





راک“ پسرشورترین عشق مسن است در 
کوچکترین روستاھا به نمایش دربیاورم. دو 
سخۂ 4۶ میلیمتری هم از فیلم سقارش 
دادەام کە فعلا پیش گروہ پخش است۔. 
مشکل دوم مااین است که مخاطبانمان را 
فقط به یک نوع سینما عادت دادەایم: 
فیلمھ۹ای مخنری. کاراتهای ر ھپھای 
امریکابی و عمین طور فیلمھای بسیاربد 
فرانسوی ھر فیلمی راکه در اروپا فروش 
برنامة یک سالہُ نمایش فیلمھای یک سالن 
را نگاہ کنید بیشں از یک یا دو سسائس از 
فیلمھای آفریقابی نخواعید دید و ھمیں 
باعث بد سلیقگی مردم شدہ است. چجطور 
باید عليه این مشکل مبارزہ کرد؟ شاید با 
ساختن فیلمھای بیشتر که الیبعه اہزار لازم 
برای این کار را نداریم. این مسخله یکی از 
ناراحتیھای بزرگ ما است۔ 
مثل تادونا در مالی بە نمایشں درآمد۔ عجیتس 
بود. فردم برای تماشای فیلم سر و دست 
می شکستند اتھا فیلم را زندہ کردند سالن 
مٹل ھمیشه در افریقا می ‌لرزید چون مصردم 
خودشضان ر در فیلم دیدہ بودندو این 
”چرا بیشٹر از این فیلمھا نمی سازیدہ چرا 
فیلمھای ھندی برایمان می ‌اوریدہ ما به این 
نوع فیلمھا احتیاج داریم. " اما ما نمی توانیم 
بی از یک یا دو فیلم در سال تولید کنیم. 
رقابت در اینجا ناعادلائه است. و ما در برابر 
ایسن مشکل خود را تقریباً ناتوان حجس 
میکنیم, 

تن ایا تولید تادونا کار مشکلی بود؟ 

ن00 بی نھایت مشکل: ححخی در سطح 
کشور من: چون گذشته از سانسور مشکل 
تولید هم وجود دارد. وقتی من فیلمنامەام 
را ارائه دادم به من گفتند: ”فیلمناعەات 
نداریم." با این حال من به آنھا گفتم که 
می‌توائند حعدود 7 مخارج رابے عهدہ 
بگیرند و یقيه را من از راہ کمک عزینه تھیه 
میکردم اما قبول نکردند. پروندہام را بہه 
وزارت تعاون فرستادم و از اتھا خواستم این 
کار را یاتام خود انجام دھندہ رد کرند: 
پیشٹھساد کسردم یک چھارم هعزیەما را 
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بپردازند بدیرفتند. درحالی که ےه شدت 
عصبانی بودم بە وابسته فرھنگی سفارت 
فرانسه تلغن زدم و او پروندہ را به وزارت 
تعاون ارجاع داد و من سرانجام کمک ھزینه 
مالی را پذیرفتم۔ بعد به کات مراجحعه کردم 
و کمک دیگری ھم از آنجا دریافت کردم۔ 
این دو کمک بە من امکان می داد کە کار را 
شروغ کنم. عمان زمان دولت به من اطلاع 
داد کے حالا حاضر است در این طرح 
شریک باشدہ گفتند: " ما لوازم گار گروہ 
فنی راکہ خودمان مخارجش رامی پردازیم 
در اختیارت میگذاریےم. "این سد کے ما 
فسیلمبرداری را شروع کرەیم: اما برای 
تدوینء دیگر پول نداشتیم؛ کمک ھزینەمان 
تٹھسا برای پرداختن حقوق فیلمبردار 
فرانسوی و کرایه سه ماہ و نیمةُ دوربین از 
فرانسه ۔ در مالی دوربین نیست - و ظھور 
و تکثیر کہ یھا کفاف می‌داد. به علاوہ من 
راٹھا را مم ندیدم چون ظھور فیلم در 
فرانسه انجام گرفت. من در خودساحل هھم 
مشکل داشتم.گرد و خاک و تکانھای زمین: 
علیرغم همه احتیاطھای قیلی ما ىە عدسی 
دوربینمان صدمه زد. چکار باید می کردیم؟ 
نمی‌توانستم بدھم تعمیرش کنند چون 
ناچار بودیم بە خاطر این کار فیلمبرداری را 
متوقف کنیم۔ باید کار را با عمان عدسی 
استفادہ می‌کردیم: بعد باعدسی دیگری از 
زاویڈ دیگری ھمان نما را برای اطمینان از 
درآمدن این نما میگرفتیم. بعد من به 
پاریس رفتم. دیگر پول نداشتم. دو ماہ اآنجا 
بودم و نمی ‌دانستم بە کی رو بییاورم از 
وجود تدوینگری کە داشت بە لندن می رفت 
استفسادہ کردم از او خضواستم از میان 
رانشھای من بیست دقیقه را انتخاب کند و 
من این بیست دقیقه راب مر کسی که 
می ‌توانستم نشان دادم و در عمان حال 
پروندہای نیز برای وزارتخانەھای فرھمنگ 
کشورھای گوناگون اروپابی درست کردم. 
کار توانفرسایی بود کہ خستگی ان ھنوز از 
تنم بیرون نرفته است. 
)کل بودجۂ فیلم چقدر تمام شد؟ 


([ سہ میلیون فرانک فرائسہ. 
از نشر یه پوزیتیف 


ترجمۂ لیلا ارجمند 


٤ۂ‎ 
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گزارش 


گزارش مختصری از 
بە فرھنگستان علوم جمھوری اسلامی ایران 


دکتر رضا داوری اردکانی 


ککشڈسں 





اشارہ ۔ نزدیک به چھار سال پیش یعنی دربدو 
تشکیل فرھنگستان علوم جمھوری اسلامی ایران و در 
یکی از اولین جلسات آن: پیشنھاد شد کە گروھھای علمی 
فرھنگستان اجمالاً تحقیق کنند که علوم و محارف در 
کشور ما چە وضعی داردہ ما اکنون در هر یک از علوم 
اصلی و اساسی در کجای راھیمء چە عرتبه و مقامی در 
تحقیق وپژوھش داریم: موانع راھمان چیست و چگونه 
می توان از آن موان عمگذشت و سر ا سے 

معمولا وفتی سخن از علم و پژوھش پیش می اید: 
میگویند بودجه نیست یا کم است و راست ھم میگویند؛ 
اما مشکل اصلی کمبود بودجه نیست و حتی تاکید بر 
کمبود بودجهہ نشانه پوشیدگی حقیقت مسأله است. 

من امیدوار بودم و ھنوز نیز امیدوارم که فرھنگستان 
در باب مشکلات بسط علم و پژوھش تاأمّل کند و موائع 
عمدہ و امکانات راہ تحقیق را باز شناسدو به مژڑسسات 
علمی و پژوھشی و دانشسمندان و پژوھندگان در شرح 
مسائل و تشخیص اهمّ و مھمَ یاری کند. ۱ 

ظاعراً اولین گزارشی کە بە فرھنگستان تقدیم شدء 
٭گزارش وضع فلسفہہ بود۔ اگا قیل از اینکه این گزارش 
عورد بحث قرا رگیرد فرعھنگستان بھتر آن دید که در باب 
وضع تمام رشتەھای دانشگاھی اعم از علمی و فّی و 
خدمائی طرحھای تحقیقائی تھیه شود و گروھمھای 
پژوھشیگزارشھای مفصل تدوین کنند. در مورد فلسفه 
نیز قرار شد که با ھمکاری بعضی از استادان پژوعش 
شازەای صورت گیرد. اسیدوارم توفیق شرکت در این 
پژوھش نصیب شود۔ 

اینک گزارش یکه با نظر تذگر فراهم آمدہ استء منتشر 
می ‌شود۔ میدانم کە بسیاری از نکات آن خوشابیند طبع 
بسیاری از مترجمان و نویسندگان کتابھای فلسفی نیست؛ 


۱١ و‎ ٠١ نامه فرھنگ؛ شمارہٗ‎ ٦ 


لی توجه فرمایند که صن خسود و دوستانم را"مستثنی 
۔اشتەامء معذلک اگر در نشان دادن ضعف‌ھا مبالفه 
نردەام؛ از اریاب نظر تمنّی می‌کنم که موارد زیادەروی را 
شان دھندء و البته توجه فرمایند کە راقفم سطور مٹکر 
وارد نادر تحقیق فلسفی نیست و چوت گزارش را بقفصد 
دکر نوشته است؛ بیشتر نقایص ور ضحفھارادیدەو 
شان دادہ است. اینک آن گزارش: 





١۔فلسفه‏ در کشور ما دو تاریخ کم و بیش مستقل 
ارد. یکی تاریخی کە از زمان ترجمہے و انتقال فلسفه 
ونانی در قرون اولیه اسلامی آغاز شدہ است و تاکنون 
دامه دارد دیگر تاریخی کە در حقیقت تاریخ اشنابی با 
جدد و علم و تفکر جدید است. ما هنوز در باب این دور 
اریخی چنائکە باید تحقیق نکردەایم و شاید حتی برایمان 
۔شوار باشد کە بشئویم و بخوانیم کە دارای دو تاریخیم کە 
کی دنباله و ادامه دیگری نیست. حق هم داریم مگر 
ىی شود که رشتة تاریخ قومی گسیخته یا دو شاخه یا چند 
لاخه شود؟ نەه رشتة تاریخ (ہ معنی معداول لفظ) 
گسیکته نمی شود. مراد از اینکه ما دو تاریخ داریم اینست 
کە وقتی تفکر و علم جدید بە ایران آمد. در مدارسی که 
نوجود بودہ وارد نشد و علمای دین ان را فرانگرفتند. و 
نعلیم ندادند بلک دو نوع مدرسه در کنار هم دایر بود. 
نلسفه جدید اروپابی عم در این وضع بجای اینکه مورد 
مطالعه و تحقیق صاحب نظران و استادان فلسفة اسلامی 
نرار گیرد بوسیله اشخاصی کە مختصری زبان غارجہی 
می دانستند ترجمه شد۔ 

اولین کتاب فلسفۃُ جدید کە بفارسی درآمد کتاب “ 
تقریر در باب روش درست بکارہردن عقل ٭ دکارت بود. 
این کتاب را ملا اصمحق لازار بسفارش کنت دوگوبینو 
وزیرمخٹار فرانسه در تھران ترجمه کرد. مترجم باعتراف 
خودش (ەدر مقدمه) فلسفه نمی ‌دانست و علاقەای بان 
نداشت. کنٹت دوگوہیٹو انتظار داشت کے انتشار کتاب 
دکارت موجب تحول فکری شود اما ہر خلاف انتظار او 
استادان فلسفە بآن اعتنا تکردند و عجب اینکه عمین 
کتاب را افضل‌الملک کرمانی دوبارہ (البته این بار از ترکی 
عثمانی) بفارسی ترجمه کرد کە آنھم جاپی بازنکرد. 

چنانکە اشارہ شد گنت دوگوبینو خیال می کرد که با 


انتشار این کتاب تحولی در فکر ایرانیان پدید می‌اید. او در 
کتاب ”ادیسان و فلسفەھا در آسیای مرکزی“ از عطشض 
حکمای ایرانی زمان خود برای شناختن فلغۂ اسپینوزا و 
ھگل سخن میگوید: ولی چون میان این دو فیلسوف و 
حکمای اسلامی قراہتھابی می دیدہ است: ترجمۂ أثار آٹھا 
را منشاء تحول مھمی نمی دانسته و باین جھت بزعم خود 
برای ایجاد تحول فکری در میان ایرانیان انتشار اثر دکارت 
را (کە بنظر او اروپاہی خالص است) مفید دانسته و وجھهھ 
ھمت خود قرار دادہ بود. 

ظلساھراً سسعی گسوبیٹو پجساہی نرسید و نه فقط 
ترجمەھای ملااسحق لازار و افضل ‌الملک مورد استقبال 
اھل فن قرار نگرفت بلکه وقٹی که در سال ۱۳٣۳‏ فروغی 
ترجحمۂ همین کتاب دکارت را منقشر کرد میچ بحٹی 
برانگیخته نشد و اشر مستقیمی در افکار و آراء نکرد. 
ممھذا این نکته بسیار مھم و معنی دار است کے یک 
ارویپساپی دانشسمند و سیاستدان و صاحبنظر برای 
تغییردادن فکر قومی نسخۂ تعلیم فلسفە را تجویز کردہ 
است. اینکه این نسخه اٹر نکردیااو در طرح خیود 
شکست خورد مسالۂ دیگری است کے از نظر صورخ 
می تواند مھم باشدہ باین معنی که مورخ فرھنگ می تواند 
تحقیق کند کە چرا استادان فلسفۂ ایران در صدد بحث با 
فلاسفۂ اروپا برنیامدند. آنچه فعلاً در این باب می توان 
گفت. این است که فلسفه وسیلەای برای رسیدن بمقاصد 
سیاسی و اجتماعی نیست و اگر کسی آن را وسیله فضرار 
دھد بمقصود نمی رسد. در فلسفه ”دوستی” عجین است و 
اگر دوستی از آن جدا شود دیگر فلسفه نیست. ولی 
گوبینو فلسفه را با علالق سیاسی و از نظر یک دیہلمات 
می دیلد۔ ' 

بعد از ترجمه اثر دکارت و مخصوصا پس از انتشسار 
کتاب "سیر حکمت در اروپا” (که کتاب دکارت ضمممة 
جلد اوّل آن بود) اعتنا بفلسفة جدید و ترجمۂ آثار فلسفی 
در میان مترجمان پدید آمد ولی با توجە باینکە مترجحمان 
معمولاً آشنابی چندانی با فلسفه نداشتندہ انتخاب کتاب و 
مقاله برای ترجمه ملاک درستی نداشت. گاھی مترجحمان 
بر سبیل تفتّن یا چون بر حسب اتفاق کتابی بدستشان 
رسیدہ بود آن را ترجمه می کردند و گاھی نیز مقاصد 
سیاسی در کاربود. تعداد مترحمانی که فارغ از ماصد 
سیاسی و ایدئولوژیک و از روی فھم و درایت و با علم و 
علاقه بترجحمه و نشر فلسفه پرداخته باشند زیاد نیست. 
یعنی تا این اواخر که معدودی از استادان فلسفه بآثشار 
فلسفه اروپابی از طریق ترجمەھای موجود توجە کردند 
فلسفه اروپایی را مترجمان غیر اشنابافلسفه ترجحمه 
کردند۔ باین جھت فلسفة جدید در ایرآن نھال ضعیفی بود 
کە ریشه در خاک درک و فھم ما نداشت۔ 

شامد عدعا اینکەہ در حدود صد سال پیٹ از این 
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بدیعالملک میرزا شاھزا ادۂ فغاضل قاجار با اشارہ 
بآرای دکارت و لایب ٹیٹس و کانت از دو اسشاد بزرگ 
فلسفه یعنی مرحوم ملاعلی اکبر اردکانی و ملاعلی 
وُنوزی نظرخواسته بود. آن دو استاد چنانکە از پاسخشان 
برمیآید: از اشارۂ پرسش کنندہ چیزی رأ درک کردہ بودند 
کە بیگانگان ہا فلسفه اگر با تفصیل مطالب هم اشنا 
می شدندء درنمی‌یافتند. آتھا گفته بودند کے این مطالب 
نظیر مطالب متکلمان است و علاقەای باطلاع بیشٹر نشان 
ندادہ بودند۔ ما وقتی پاسخ دو استاد بزرگ فلسفه پرسش 
بدیمالملک میرزا را در کشابھای "بدایع الحکم و 
معرفةالربِ و معرفة النفس” می خوائیم ممکن است 
احساس کنیم که استادان عزبور چندان اھمیتی بپرسشىس 
ندادہ و با سردی بان حواب دادماند. 

اما از سوی دیگر گوبینو در کتاب "ادیاں و فڈ۔۔سمە‌ھا در 
آسیای مرکزی” گفته بود کہ حکمای ایران عطش دائستن 
فلسفہ اسپینوزا و عگل دارند. معلوم نیست کے او ایں 
عطش را در کە دیدہ و کدام حکیم ایرانی طالب دانستن 
فلسفہ جدید بودہ است. اگر ہم قول گوبینو درست باشد 
این مطلب نجایی نرسیدہ و از بزرگان فلسعة ما در ان زمان 
کسی با فلسفۂ اروپاپی آشنانشدہ است. ولی می توان 
تخیل کرد کە اگر این استادان اعتزال نمی‌کردند و با فلسفه 
و فرھنگ اروپابی مواجه میشدند نئە فقط فھم فلسفه و 
علم بیشٹر می شدہ بلکە رابطۂه ما با اروپا و بطور کلی با 
عرب صورت دیگری پیدا می‌کرد. ولی چنانکە می دائیم, 
این مواجھه و مباحثه صورت نگرفت و استادان فلسفه 
صرفاشرح و تدریس کتب فلسفی ابن‌سیناو 
سھروردیو خواجه نصیرالدین طوسی ر میرداماد 
استرآبادی و ملاصدرای شسیرازی را دنال کردند و 
میدان فلسفه جحدید اروپایی میدان‌دار مشخصی نداشت. 
البته اخیراً قدری وصع تفارٹ پیداکردہ است. دانشجویان 
ما فلسفه اسلامی و فلسفه عربی راناھم می خوانند و 
جدایی و گسیختنگی که ىآن اشارہ کردیم. قدری تدارک 
شدہ است.۔ 

٢۔‏ برای آشنابی بیشٹر ہا وضع کنونی فلسفه در ایران 
شاید مقایسة دو دوران ترجحمه بی فایدہ نباشد. مراد از دو 
دورہ یکی دوره اشنابی مسلمانان با علوم یونانی و ھندی 
و..ودیگری دورۂ تاس و آٹنایی باتمدن حدید 
اروپابی بود. 

در دورۂ اول از ہمان ابتدا کک فلسفۂ یونانی عا 
اسلام منتقل شدہ اولاً مترجمان فھم فلسفی داشتند و ثانیاً 
این اثار خوائندگانی داشت کە در فھم معانی ذا۔سفی ھمت 
میگماشتندہ یعنی توجه ایشان بفلسفه ہا رغبت و علاقہ 
توام بود۔ فلسفه و علم یونانی با پشتیبانی قدرت تمدنی و 
سیاسی به ایراں و عالم اسلام نیامد بلکه کشش از این 

سو بود و طالبان علم ان را از ھرجا کە بود: فرام یگرفتند. 
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ولی در دورة جدید وضع قدری تفاوت داشت. در 
دورۂ جدید فلسفه از آن جھت که متعلق بعالم مقتدر غربی 
و از آثار این عالم بود مورد توجە قرار گرفت. یعنی اگر در 
دوره اول اسلامی فلسفه و علم بخودی خود اھعمیت 
داشتء این بار بیشتر نظرھا متوجه آثار و فوائدی بود که 
غرب بآن رسیدہ بود و علم و فلسفە را نیز برای آثار و 
فوائد ان می اموختند و البته چیزی راکە برای مقصد 
خاص فرا بگیرند. بآن دل نمی دھند و خوب فرا نم یگیرند 
زیراکە اگر دل دربند و گرو مقصد و مقصودی باشد و علم 
را برای ان مقصد و مقصود بخوامد جاہی برای علم 
دوستی در آن باقی نمی ماند. 

بھر حال در دوره اول ترجمه مترجمان خود معلم و 
مدرس فلسعه بودند نە اینکه کتابی را ترجمه کنند و ان را 
بحال حود رھا سازند. اُٹھا بیشٹر بقصد تعلیم ترجمه 
می‌کردند و بیشتر علاقه بدانستن و تعلیم ترجمه را 
صروری کردہ بود. 

ابن اہی اصیبعه قطعەای را از کٹتاب مفقود فاراہی 
موسوم بە ”ظھور فلسف'“ نقل می ‌کند که نشان می‌دھد که 
از ھمان آغاز دورهٔ ترجمه تدریس و تعلیم فلسفه دایر بودہ 
است. بناہر نوشته: 

...دو مرکز تعلیم وجود داشتء پکی در روم و 
دیگری در اسکندریه. تا اینکه مسیحیان تعلیم در روم 
رامنع و ملغی کردند. اما در اسکندریه بحث و فحص باقی 
مائد۔ در اینحا پادشاہ مسیحیان باین معنی نظرکردو 
اسقفھا را حمع آورد تا ببیند چه چیزھا را باید نگاہ داشت 
وکدامھا را مردود باید کرد. اٹھا تعلیم منطق را تا آخر 
آنالوطیقای اول جایز دانستند و مقرر گردید کە آنالوطیقای 
ٹانی تعلیم نشود.... بعد از ظھور اسلام تعلیم از اسکندریه 
به انطاکیه منتقل شد و مدتی در آنجا برقرار بود تا یک 
معلم باقی ماند که دو نفر را تعلیم داد و اں دو با کتابھایں 
کە داشتند: از انطاکیه بیرون رفتند. یکی اھل حران بود و 
دیگری اھل مرو. مروی دو شاگرد تعلیم کرد یکی ابراھیم 
مروزی و دیگر یوحنابن حیلان و آن سرانی اسرائیل 
اسقف و قویری را تعلیم کرد و ابراعیم مروزی در بغداد 
مقیم شد و متی بن یونان (یونس) نزد او تلمذ کرد و تا آخر 
اشکال وجودی را فراگرفت ۱٠...‏ 

می‌بینیم کە یوحنابن حیلان و متی بن یونس که 
مترجم فلسفه بودەاند ابتدا شاگردی فلسفە کردہ و بعد از 
انکه ان را اموختەاند بترجمه و تعلیم پرداختەاند و البنهھ 
با این همه در ترجمەھای ایشان نقایص بسیار وجود دارد. 
پس در دورہ جدید که ان اندازہ علاقہ و آگاھی نبود. اگر 
نقص و عیب و غلط و اشتباہ بسیار باشد تعجب نباید 
کرد۔ 

٣۔وضع‏ کنوئی فلسفه ھمچنین در قیاس بافلعه 
اروپابی و در نسبت با سوابق فلسفه و معارف اسلامی 





در دورۂ جدید فلسفہ از آن جھت کہ متعلق 
بعالم مقتدر غربی و از اثار !ا ن عالم بود؛ 
مورد توجه قرار فت. یعنی ا در دورہۂ 
اول اسلامی فلسفه و علم بخودی خود 
اعھمیت داۂ شت این بار بیشتر نظرھا متوجه 
آثار و فوائدی ہودکە غرب بآن رسیدہ بودو 
علم و فلسفە را نیز برای آثار و فوائد ان 
می اموختند 


شناختهہ میشود و مخصوصاً باید فلسفۂ معاصر غرب را 
شناخت تا مقام فلسفه معلوم شود. از فلسفۂ اسلامی 
شروع کنم. این فلسفه در آثار ضارابی و ابن سینا تعین 
خاص پیداکرد و پس از آنکه این فلسفە‌ھا مورد نقادی 
جدی قرار گرفت: فلسفۂ اشراقی پدید آمد و زمینەای پیدا 
شد کە فلسفه و علم کلام و عرفان با ھم جمع شود. این 
سمی از زمان خواجه نصیرالدین طوسی شدت پیداکرد و 
تا دوران میرداماد استرآبادی ادامه یافت ر ملاصبرای 
شیرازی با جمع فلسفۂ مشاء و حکمت اشراق و علم کلام 
وتمعوف نظری طرح جدیدی در فلسفۂ اسلامی در 
از انتشار مسیحیت یک تلھی 
کلامی نسبت بفلسفە پیدا شد. اروہاییان رون وسطی 
علاوہ بر اینکه بمنابع فلسفة سوجود در نزد مسیحیان 
دسترسی یافتند از تحقیقات فلاسفة اسلامی ھم استفادہ 
کردند و فلسفه کلیسایی قرون وسطی را نوجود اوردند. 
در رنسائس بینش تازەای یدید آمد و بزرگانی مثٹل 
گالیله و دکارت عالمی کشف کردند کە بقول گالیله ىا قلم 
ریاضی رقم خوردہ است و از زمان ایشان فلسمه رہآموز 
علوم و سہاست و بطور کلی تمدن شد. متفکران قرن 
مجدھم طرح جامعذ جدید و شر آزاد و حقوق بشر را در 
انداختند و بعضی از ابشان چنان خوشر‌بین بودند کكه 
می پنداشتند کە با علم تمام مسائل حل میشودوففقرو 
جنگ و بیماری از میان می ‌رود و آدمیان با صلح و 
مر وی وع وا بزندگی جاوید می رسند. 
ت رویابی متحقق نشدہ اما بشر در راہ تسخیر 
طبیعت و مھار کردن قوای سرکش آن پیروزیھاییں بدست 
رر و نظم جدیدی در زندگی بشر و جامعه بشری پدید 
آمد کانت مبانی علم و اخلاق این عالم را مورد تحقیق 
نار داد و ھگل در ان تحقق روان مطلق و آزادی را دید 
اما با ظھور نیچه نشانەھای شک ظاھر شد و مبانی 
ریاضیات و علوم مورد پرسش قرار گرفت: بعلوری که 
خوش پینی قرن ھجدھم و اعتقاد قرن نوزدھم بتزلزل 
انتا یعنی, نە فقط مبانی اخلاق و فلسفه مورد چون و 


انداحت, اما در اروپا نیز پسں 


چرا قرار گرفت: بلکە اعتقاد بە یقینی بودن احکام علمی 
نیز متزلزل شد۔ 

آیا این پابان فلسفه بود؟ در اینجا نمی توان باین بحث 
پرداخت. حتی در باب فلسفه معاصر عم باید باشارەای 
اکتفا کرد. در شرابطی کە طرح دکارتی فلسفە و یقین 
سوبژکتیو خلل پذیرفته بود ھوسرل بقصد احیا و تجدید 
فلسفه پدیدارشناسی را این کرد شاید ایدەآل او 
متحقق نشدہ باشدء اما بھرحال پدیدارشناسی تحول 
بزرگی در تفکر قرن بیستم بود و تن فقط در فلسفہ صنشأً 
آثار بزرگ شدہ بلکه در آن و ہا آن فلسفة علم و فلسفۃٔ دین 
و فلسفۂ اخلاق تعین و صورت خاص پیداکرد و بر اثر ان 
تحولی در علوم اجتماعی و حتی در روانہزشکی پدید 
آملہ, شاگردو دوست ھوسرل ماکس شلر تحقیقات عمیقی 
در فلسفه اخلاق و فلسفة دین انجام داد و اساس دیگری 


در فلسفہ علوم انسانی گذاشت. مچھذا ھوسرل در پایان 
عمر متوجه شدہ بودکە امیدھای دوران جوانی او متحقق 
نشدہ است۔ 


ازمیسان فسلاسفۂ اگزیستانس مخصوصاً باید از 
ھیدگرشاگرد ھوسرل یادکردکہ در فلسفۂ معاصر تأٰلیری 
عمیق داشته است۔ سارٹرو مرلوپوتتی ھم در طریق 
پدیدارشناسی سیرکردند. اکنون نفوذ پدیدارشناسی در 
فلسفہ و در علوم اجتماعی و حتی در فلسفۂ تاریخ و 
فلسفۂ علم بحدی است کە بدون رجوع بان فھم دقیق و 
عمیق بسیاری از مسائل عصرلااقل بعید بنظر می‌رسد. 

یکی دیگر از حوزەھای مھم فلسفۂ قرن بیستم 
پراگماتیسم است. در پراگماتیسم مشکل یقین و حقیقت با 
تحویل این دو بصلاح عملی و اعثقاد حل شد. ٠‏ علم بدان 
حھت درست است که باتجربە عملی و روال زندگی 
موافق است و اعتقاد هم از آن جھت کے دل را آرام و 
معلمئن می‌سازد پدیرفتنی است. پیرس ور ویلیام 
جیمس رو جان دیوئی از بزرگان این حوزه فلسف 
آمریکایی‌اند کە در باب منطق و علم و دین و سیاست و 
ترہیٹ و آزادی رسالات وکتب مھمی نوشتەاند۔ اکنون نیز 
در آمریکا حوزہ پراگماتیسم نوک تحت تأثیر ویتگن 
اشتین و ھیدگر پدید آمدہ است: نفوذ دارد. 

اما حوزۂ وین بقصد دفاع از یقین علمی و بازگرداندن 
اعتبار علم تشکیل شد و اعضای آن با اینکه پڑومٹھای 
دشوار بخصوص در باب علم و احکام علمی و زبان علم 
کردند بمقصودی که داشتند ئرسیدند.کارنامه پڑوعشھای 
کارناپ کە نامدارترین و پرکارترین عضو این حلقه بود: 
نشانە و گواہ این معنی است. اکنون دیگر پوزیتبویسم 
منطقی (حوزۂ دین؟ نمابندۂ برجستەای ندارد ر اىی, جی.۔ 
آیر کە در جوانی آثار مؤثری در تأبید این حرزه فلسفی 
نوشت اخیراً بیشٹر بپژوھشھای شاریخی در ضلسفه رو 
کردہ است. سا ای کو تن 


نام فرھنگ: شمارۂ ١١ر ۱١‏ 


سینا 





۹ 


۵ٰ۰ 





اسہینوزا 


علاله نشان داد و حتی کشاب "ٹراکناتوس” او را در 
مجالیس حوزہ می خواندند و تفسیر می کردند. اما نلفۂه 
ویتگن اٹستین در حدود پہوزیٹیریسم منطقی محدود 
نمی شد و برای دفاع از چیزی و مخالفت با رأی و نظری 
اظھار نشدہ بود. بعبارت دیگر فلسفۂ وینگن اشتین 
پیچیدہەٹر از ان بود که اعضای حوزهٗ وین وراسل ۔کەه 
استاد رسمی ویتگن اشتین بود - می پنداشتند و باین 
جھت تأئیر او در فلسفۂ معاصر از حدود حوزه وین و آراء 
راسل و فلسفٰۂ تحلیل زبان تجارز کرد۔ 

فلسفه اگزیستانس نیز در قرن بیستم توسعه و نفوذ 
بسیار پیدا کرہ. این فلسفه کە در اہتدا مدافم جلوہۂ وجود 
فرد آدمی در مقابل سیستم عقلی بود ر تذکر میداد کە 
چگونە بشر در سیستمھابی مانند ایدئالیسم مگل گم و 
نابود شدہ است بتفکر آمادەگر آیندہ مبدل شد. بنظر یکی 
از بزرگان این حوزه فلسفی: در عصری کہ اطلاعات در 
باب بشر بیشں از هر زمان دیگری است و این اطلاعات به 
بھترین ئحو بیان و منتشر می شود علم ما نسبت ندات و 
حقیقت آدمی از عمیشه مصھمتر و پوشیدەٹر است. 

گرچهە در تسام فلسفەھای قرن بیستم زباں جای 
خاصی داردہ بفلسفۂ تحلیل زبان نیز باید اشارہ کرد. پیروان 
این حوزہ فلسفه را سوء تفاھمی می دانند که از ابھام و 
بی دقٹی در زبان برخاسته است. در فلسفۂ بُژگششن ودر 
مذاہب و حوزەہسای نوکسانتی و نومسارکسی و در 
استروکتورالیسم زبان و زمان و تاریخ از مسائل عمدہ 
استہ۔ 

نگتەای که باید بن توجه کرد ایس است کے فلسفه 
مجموعہای از مسائل و مباحث کە فلاسفه در طول تاریخ 
پیش اوردہ باشند نیست. فلسفه گغفت وجود در گوش 
زمانی بشر بە زبان زمان است و متفکران در حقیقت 
سخنگویان وجودند. نان بدان جھت سخلگوی وجود و 
برخوردار از تفکرند۔ کە در گوش و زہاں با زمان وفاق و 
عمنوابی دارند. 

در قرں بیستم با اینکه گفتەاند ولسمه بە پایان راہ خود 
رسیدہ است. فلسفەھای مختلف وجود داردو عدد 
فیلسوفان نیز یسیار است. اما مسألهُ مھم و اساسی که هر 
فیلسوف بزرگی را بخود مٹسغول کردہ است: شزلزل در 
مبانی علم و عمل و در سان عالم موجود و تأمل در 
امکاناتی اسٹ که فراروی بشر قرار دارد. در این وضع 
معضی از متفکران بتامل و نفکر پرداختہ وگروھی نیز بفکر 
چارہ جوبی و رەع مشکل افتادہ و بجای فلس و بنام ان 
ایدٹولوژی ساختدائدہ فی المٹل حوزۂ وین بقصد دفام از 
یک عقیدہ (اینکہ احکام علمی یقینی است) بوجود آمد و 
تحقیقائی کہ اعضای حوزہ کردند ھمه برای تأبید و اثبات 
ان عفیدہ بود۔ اگر می‌یسیم حوزۂ وین خوش درخشید ولی 
دولت مستعجل ہود, از ان روست کے ایدئولوڑی زود 


امہ فرھنگ شمارہ ۰و ۱۹ 


بشھرت می ‌رسد و پراکندہ می شود و برخلاف فلسفه که 
نفوذ عمیق دارد در سطح می‌مائد و ریشه نمی دواند. این 
است کے ایدئولوگھا باندازۂ متفکران در شاریخ نفوذ 
نمی‌کنند و در عصر حاضرنیز می ‌بینیم که فلسفه تحت 
تأثیر متفکرانی است کە وج مشترکشان این است که 
تفکر را با ایدٹولوڑی خلط نکردہاند (از این سخن نباید 
تحقیر ایدئولوڑی یا انکار اھمیت آن دریافت شسود) و از 
میان آنان می توان لودویگ ویتگن اشستین اطریشی و 
مارتین عیدگر آلمانی را نام برد. این دو با اینکہ در ظاھر 
قرابتی با ھم ندارندہ تأثیرشان در تفکر پست صدرن و 
پست استروکتورالیسم که صورتھای مختلف نیز پیدا کردہ 
است؛ آشکار است. علاوہ بر این هر سال دھھاو شاید 
صدھاکتاب در باب فلسغه این دو فیلسوف نوشته 
می شود۔ 

۴۔ تاریخ فلسفة جدید در کشور ما اخذ و اقتبٌاس 
پراکندہ و احبانا از روی تفنن یا بحکم الزامھای سیاسی و 
در بھٹرین صورت ٹالیف و ترجمه بقصد تدریس و 
آموزش بودہ است. مترجمان ماکمتر از روی حبّ و علاقه 
و بیشتر ہر اثر انگیزەھا و دواعی خارجی کتاب انتخاب و 
ترجمه کردەاند. کنت دوگوبینو فکر می کرد کهە چون تفکر 
دکارت اروپابی خالص استہ در ایران منشأً تحول 
می شود و با این گمان بە ملااسحق لازار تکلیف کرد کە 
کتاب "تقریر..." او را بفارسی برگرداند, شاید افضل‌الملک 
کرمانی ہم که دوبارہ این کتاب را از ترکی عثمانی ترجمه 
کرد مثل استاد خود مرحوم سید جمالالدین اسدآبادی 
این نظر دکارت را پذیرفته بود که ریشے درخت علم 
مابعدالطبیعه (فضلسفە یا علم کلی) است و شاید 
می پنداشت کە با نشر اثر دکارت ریشۂ علم را در زمین 
فکرایران و ایرانی می نشاند. ولی مشکل این بوہ که ایشان 
بیشٹر نظر بمیوہ داشتند و ہاین جھت چندان در اندیشۂ 
استوارکردن ریشه نبودند و توجه نداشتند که بر طبق رأی 
دکارت اگر ریش در زمین مستحکم نشود درخت ھم در 
زمین تازہ پانمیگیرد و جوانه نمی زند ویرو بال نمی دھد و 





کربن از جملەکسانی بودکە نشان داد فلسفةً 
اسلامی بە ابن رشد ختم نمی شود و این 
معئی زا بٹرییان آموخت کا قلسفہ اسلامی 
نە فقط با حملات غزالی و اشکالات فخر 
رازی پایان نیافتہ بلکه نشاط تازہەای پیدا 
کردہ و وارد مرحله دیگری شدہ است. 


قاعدةً اگر فلسفە را برای مقصود دیگر بخواھند در زمین 
ریشه نمی گیرد و ثمری که از آن می خواھند نمی‌دھد. 

نکتەای که باید مخصوصاًً بآن توجه کرد اینست کەه 
فلسفه رابا علوم قیاس نباید کرد. علوم کارآمد است و در 
عصرما از تکنولوڑی جدا نیست بھر حال فواید معین دارد 
و معمولاً آن را برای فوایدش می آموزند. فلسفہ فواید قابل 
محاسبه ندارد و اگر مانند علوم و بعنوان صرف معلومات 
آموختنی و مکتسب تلقی شودہ دیگر ریشۂ درخت دائش 
نیست و شاید چوب خشک ای خشکیدہەای بیش نباشد. 
فلسفه دارای جسم و جان است و آنچه در مدارس بنام 
فسلسفە اموخته می شود و کم و بیش میتوان ان را 
فراگرفت: جسم فلسفه است و عمین جسم است کم در 
وقت مناسب در وجود اشخاص مستعد جان پیدا میکند 
یا درست بگوییم: عین جان می شود و فقط در این وقت 
منشا تحول است و الا یاد گرفتٹن لغات و اصطلاحات و 
معانی و مفاہیم فلسفه و صور استدلال و ....گرچه در حد 
خود لازم است و اھمیت دارد فلسفۂٔ حقیقی نیست. 

وفتی میگویند کە در غرب از زمان گالیله و دکارت 
مابعدالطبیعه اساس علم و تمدن جدید بودہ است: نباید 
گمان کرد کە بصرف ترجمه و تعلیم و نشر بعضی آثار 
فلفی بنای علم اسٹوار می‌شود. فلسفه مقدمۂ علم 
نیست و ان را در روش پژوھعش علمی نمی توان منحل 
کرد. فلسفه حب دائش است و حب دائش یعنی بستگی و 
تعلق داشتن باصل و بدا دائش و ھمچنین گوش سخن 
نیوش داشتن. مقصود این نیست که همه باید فلسفەھای 
غربی را بخوائند و بپذیرند. این امر نه موجه است و نه 
عملی اما بھر حال علم بدون علاقه وھمت بوجود 
نمی‌آید و با تقلید !ز دیگران نمی توان از یک مرحلهُ تاریخ 
بە مرحله دیگر سیر کرد۔ 

۵۔اخذ و اقتباس فلسفە با چند وجھۂه نظر صورت 
پذیرفته است. اول وجھة نظر سیاسی و ایدئولوژیک بود. 
کنت دوگوبینو و بعضی دیگر از مترجحسان اوایل دوران 
ثرجمه وجھۂ نظر ایدٹولوڑیک داٹستند. بعضی احزاب 


سیاسی نیز آثاری راکە پشتوانڈ سرام سیاسی آنان بود 
ترجمه کردند چنانکه حزب توده و بطور کلی احزاب 
چپ بە نشر آثار مارکس و انگلس وبعضی دیگر از 
نویسندگان عارکسیست پرداختند و دکتر داود منشی زادہ 
رھبر حزب سومکا که خیال می کرد آثار اُرنگاای گاست؛ 
فیلسوف اسپانیایی: مبنای سیاست حزب او توائد بود دو 
رساله این فیلسوف رایکی در باب تکٹیک و دیگر راجع 
ہروشنفکران بفارسی ترجمه کرد (نکته شایان توجه انست 
کە در سالھای نھضت ملی ایران بعضی از اعضای جوان 
جبهه ملی باین فکر افتادند کە برای ایجاد زمینة فرھنگی 
سیاست ملی باید آثار مھم فلسفە را بفارسی ترجمه کرد. 
آنھا خود این مھم را بعھدہ گرفتند و از ترجمة آثار افلاطون 
آغاز کردند و باھمت این کار را ادامه دادند۔ در این تلقی 
گرچە نظر سیاسی در کار بودہ است: اما فلسفه را وسیله 
رسیدن بمقاصد سیساسی ندائستەاند بلکه موقتاً از 
سیاست: اعراض کردہاند تا اساس و بنایى انرا مستحکم 
سازند) کتابھای دیگری نیز با این وجهه نظر ترجمه و 
منتشر شد۔ 
_. دوم وجھۂ نظر اھل نفنن است کہ بیشتر ترجمەھای 
اثار فلسفی نیز بدست انان رقم خوردہ است۔ این ترجمەھا 
غالبا نادرست و بعضی عم فقط نام ترجمه دارں چنانکه 
اگر کسی ترجمۂ کتاب دشوار فھم ٴوجود و عدم" ژان پل 
سارتر راہا اصل ان مطابقت دہد حکم مربور را کے در 
ظاعر شدید بنظر میرسفپ تصدیق می کند. البتعه تمام 
مترجمان حرفەای را با یک چوب نباید راند و در مورد 
ایشان یکسان نباید حکم کرد. در میان آنان اشخاص فاضل 
و صاحب وسواس و دقت نیز پیدامی شوند و اپنائند گے 
آثار ادبی و تاریخی را خوب ترجمه کردہاند اما چون در 
فلسفه تفنن کردەاند توفیقی بدست نیاوردہاند۔ 

سوم وجهة نظر دانشگامی و آموزشی است که در نزد 
استادان و مدرسان فلسفە پدید آمد و اثاری از ارسطو و 
دکارت و اسپیٹوزا و جان لاک ر بارکلی ر عیوم رو 
کانت و ھگل و برگسن و جان دیوئی بقلم استادان 
ترجمه و منتشر شد. بعضی آثار در تاریخ فلسفه و در شرح 
آرای فیلسوفان نیز بصورت کتاب درسی یا کمک درسی 
بفغارسی درآمد که اهمٌ آنھا عبارت است از: جزہ اول تاریخ 
فلف امیل بریه روح فلغه قرون وسطی نوشتة 
ژیلسون و مجلداتی از تاریخ فلسفة کاہپلسٹون: کتب و 
مقالانی در باب تفکر پیش از سقراط و در ہاب فلسفة 
سقراط و افلاطون و ارسطو و فیلسوفان تجربی مذھب و 
کانت و هگل. در دورۂ دکٹرای فلسفۂ دانشکدۂ ادبیات و 
علوم انسانی دانشگاہ تھران نیز رسالەھای دکترا بیشتر 
نوعی فلسفه تطبیقی بود. کتاب نفس ارسعلو و اخلاق 
ٹیکوماک و کتاب طبیعت ارسطو و اصلاق اسہینوزا و 
مبسانی مابعدالطہیعة اخلاق و تمھیدات کانت رائیز 


نامہ فرھتنگ: شمارہٗ ٠١‏ و ۱١‏ 





ٹ۵ 


بے 





پاسکال 


توجھی کهہ جوانان بفلسفه میکنند امیدوار 
کنندہ است و اگر این توجه در میدان قیل 
وقال و غوغا متوقف نشود و راہ تفکر دنبال 
شود مایة نشاط فرھنگ و علم و سیاست و 
رھایی از سرگردانی در امور عمومی و 
اجتماعی میشود. 


دارطلبان دکترا ترجمه کردند. در میان صاحبان وجھةه نظر 
آموزشی کسانی نیز تعلق خاطر بفلسفۂٗ یک فیلسوف یا 
یک حوزه فلسمی داشته و گاھی خود صاحب نظر بودند. 

۶۔ اکنون با نظر دیگری بٹاریخ ترجمۂ فلسفه اروپامی 
در ایران بنگریم و ہبینیم از آثار مھم فلسفه چم چیزھا 
ٹرحمه شدہ و چگونە و به چه صورت بفارسی درآمدہ و 
چهە چیپڑھا عنوز ترحمه ناشدہ ماندہ است و آیا انتخابی 
صورت گرفتە و ملاکی برای انتخاب وجود داشته یا 
مترحمان بدون درنظر داشتن ضابطه و رعابت قاعدەرو 
ملاکی بترجمه پر داختەاند. 

در دوره اول ترحمه بعنی در اوایل دورهٔ اسلامی 
بیشٹر آثار ارسطو بعربی ترحمه شد. اما از آثار افلاطون 
ففط بعضی گزارٹھای کوتاہ مثٹل خلاصۂ کتاب سیاست 
(حمھوری) و خلاصۂ نوامیس بدست مسلمانان رسید. 
علاوہ ہر ایٹتھا بعضی اجزا و قطعمات کتاب تاسوعات 
افلوطین بنام اٹولوجیا (صسوب ىە ارسطو) ویکی دو 
رساله از نو افلاطونیان کە اینھا نیز به ارسعلو نسبت دادہ 
می‌شد: بعربی برگرداندہ شد. اما در دورۂ اخیر بعضی 
قطعات و کلمات متفکران یونانی پیش از سقراط و تمام 
آثار افخلاطون و کتابھای قانون اساسی آتن. سیساست 
اصلاق نیکوصاک: مابعدالطبیعہ طبیعت ارسعلو و 
تاسوعات افلوطین ترجعمه شدہ است. از فلسفة پس از 
ارسطو تا پایان دورہ قرون وسطلی فقط یکی دو رساله از 
سن طوماس آکوئینی را داوطلبان فوق لیسانس و دکترای 
فلسفه نترحمه کردہاند کە ظاھرا چاپ نشدہ است۔ 

بسرگذڈشت ٹرجحمة کتاب "تقریر* دکارت قبلاً اثسارہ 
کردوام. ار این فیلسوف در سالھای اخبر کتابھا و" رسالات 
" تاملات و "اصول فلسفه " و از پاسکال "ٴتفکرات” واز 
'سہینوزا کتاب ٭اخلاق” و بعضی رسالات کوچک و از 
لیب نیٹس "مُنادلڑی" (چاپ نشدہ) و از جان لاک خلاصمۂ 
”رساله در باب فھم بشر ٴ و از بار کلی ' رساله در اصول 
علم انساىیٴ و" سەگفت و شنود و از دیویدھیوم تاریخ 
طبیعی دین و" تحقیق در علم انسانی" بفارسی ترجمه 


شدہ استہ۔ 

از آثار قرن مجدھم فرانسه چندین اشر ازژان ژاک 
روسو و دو کتاب مھم از مونٹسکیو و چندین کتاب 
ازولترو دیدرو ترجمه شدہ است. آثار این نویسندگان از 
اوایسل تماس فرھنگی با اروپای متجدّہ مورد نظر 
منورالفکرھعای ایسرائی بودہ و بعضی از اثار دوران 
منورالفکری اروپا در عمان دوران: ترحمه شدہ بود که 
متأسفانه آن آثار اکنون در دسترس نیست و این خود یکی 
از مسائل قابل مطالعه تاریخ اخیر ایران است کە چرا این 
کتابھا و ترجمەھا حتی در کتابخانەھا یافت نمی شود. اما 
اولین اثری که از کانٹت ترجمه شد. مقدمۂ کتاب " نقادی 
عقل محض” بود کە در مجموعەای بنام ”فلسفۂ نظری* 
اتشاریافت,. بعد تمام کتاب ”نقادی* ور ممجنین 
”تمھیدات“ّ و "مبانی مابعدالطبیعی علم اخلاق” بفارسی 
درآمد. از آثار فیشته و شلینگ چیزی ترجمه نشدہ و از آثار 
هگل فقط قسمتی از "تاریخ نلسفه و مقلعۂکتاب" 
پدیدارشناسی روان” و مقدمةً کتاب "زبابی شناسی” را 
ترجمه کردہاند. 

از جملە دلایل کم اقبالی بغلاسفۂ بزرگ دشواری 
ترجمۂ آثار ایشان بودہ کە متفتنان رضہتی بن نشان 
ندادەواند,. این حکم در مورد فلفهة بعد از عگل و‌ 
بخصوص دربارۂ فلسفۂ قرن بیسٹم نیز صادق است. 

نیچە با این که دشوار استء اما چون زبان رسمی 
فلسفه ندارد بعضی آثارش ترجمه شدە است. در حدود 
پنجاہ سال پیش دکتر موشیار فصلی از کتاب "ارادہ بسوی 
قدرت ” (یا بتعبیر مٹرجم محترم ارادهٔ ممطوف بقدرت) را 
ترجمه کرد. کتاب "چنین گفت زرتشت " ھم دو بار ترجمه 
شد. علاوہ بر این کتاب غروب بتھا و 'دجحال" و ”آن 
سوی نیک و بد" و برداشتی از "فلسفه در عصر تراژدی" 
نیز ترجمه شدہ است. 

از آثار فیلسوفان قرن بیستم مقاله " خندہ " و رساله ” 
معلومات بی واسطۂ خخودآگامی" (اززبان انگلیسی) و 
کتاب "دو سرچشمە دین و اخلاق" از برگسن و قسمتی از 
کتاب ٭صورتھای تجربۂ دینیّ اثر ویلیام جیمزو کتب ” 
دموکراسی و تربیت" و ٴ منطق "و ...از جان دیلوئی و 
بسیساری از آشار راسسل و سارتر و پوپر و بعضی از 
نوشتەھای یاسپرس و وایتھد و :ارکوزہ و کاسیرر و مانا 
ارنت راترجمه کردہاند. 

رسالات مفردەای نیز در شرح و‌ تفسیر فلسفۂه 
افلاطون و ارسطو و افلوطین و بیکن و دکارت و اسپینوزا 
و لیب نیٹس و کانت و ھگل و نیچه و در باب حوزەھاو 
مسذاہب فسلسفی پسراگساتیسم و اگزیستانسیالبسم و 
نثوپوزیتیویسم ترجمه یا تالیف شدہ است. از بعضی 
کتابھای درسی مفید ھم باید یاد کرد که استادان دانشگامھا 
ترجمه یا تالیف کردہاند۔ 
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اگر باین فھرست نگاہ کنیم درمی ‌یاہبیم که ملاک و 
میزان و نظم و تناسبی بخصوص در اسر انتخاب آثار 
فنلسغی برای ترجحمه وجود نداشته و اصل الاہم فنالامم 
رعایت نشدہ و آثار بی اھمیت یاکم اھمیتی راگاھی دو 
مترجم جداگانہ ترجمه کردہ و انتشار دادەاند۔ 

۷۔ بسیاری از اثار ترجمه شدہ را کسانی ترجمه 
کردەاند کھ از عمق و وسعت مباحث فلسفه اطلاع نداشمعه 
و بعضا با مقدمات ان هم اٹنا نبودەاند. باین جھت 
طبیعی است که تشخیص ندھند کدام کتاب برای ترجحمه 
مناسبتر است. اگر به فھرست نام کتب ترجمہ شسدہ و 
مٹرجمان آن کتابھا نظر افکنیم متوجه می‌شویم که تعداد 
مٹرجمانی که بە مطالب ترجمۂ خود علاقه و با آن آشنابی 
داشتەاند اندگ است. یک مترجم با تجربه آثار ادبی و 
تاریخی که یک کتاب دشوار فھم فلسفە را ترجمه کردہ 
است. میگفت که وقتی ترجمە کتاب را آغاز کردم ھمیچ 
چیز از فلسفه نمی دانستم و البته او از این حیث تنھاو 
مثفرد نیست۔. وقتی از مان ھزاران دانش4جوی اعزامی 
ارچ تعداد کسانی کے در خارج از کشور فلسفه 
خواندەائد انگشت شمار است؛ چگونە سی‌توان توقع 
داشت کە ترجمۂ اثار فلسفٰةُ غربی میزان و ضابطه داشته 
باشد و درآن تناسب و جامعیت درنظر گرفته شود. 

مترجمان ما بیشتر متمایل بترجمۂ آثاری بودەاند که یا 
صاحبان آن آثار بھر دلیل مشھور باشند یا مطالب کتابھا 
بفھم ھمگانی نزدیک باشدء چنانکە آثار سارترو راسل را 
که شھرت داشتەاند بنحو بد یا خوب ترجمه کردہاند اما 
آثار فنی و دقیق این دو فیلسوف مثل ”نقادی عقل 
دیالکتیک " و ٭ فلسفۂ لیب نیٹس ٭ ترجمه نشدہ است 
(ترجمة وجود وعدم سارتر را ترجمه نباید دانست). وقتی 
ار سارتر و راسل ترجمه می کردند چرا ھمیچکس بفکر 
ىیفتادکە چیزی از موریس مرلوپونتی یا از لودویگ وینگن 
اشتین ترجمه کند؟ این ھردو در فلسفه معاصر مقام بزرگ 
دارند. چرا کسی سراغی از ھوسرل و ماکس شلر نگرفتہ 
است؟ ملاک شھرت و نزذیک بودن مطالب بفھم ھمگانی 
و احتمالاً تمابلات سیاسی نە فقط موجب بی تناسبی در 
محموعۂ ترجمۂ آثار فلسفه شدہ بلکه علاقمندان بفلسفه 
از دسترسی یه مھمترین و عمیق‌ترین آثار فلسفہ معاصر 
محروم شدماند. 

ما اکنون ترجمۂ آثار همهُ فیلسوفانی راکە در تفکر 
معاصر مرجعیت و تأثیر آشکار دارند در اختپار نداریم۔. 
اعتراض نشود کە چرا کتابھای پیرس و ویلیام جیمزو 
بسیاری از نوپسندگان فلسفی انگلیسی که معمولاً روشن 
و‌ آسان نوشتەاند و می‌نویسند ترجحمه نشدہ است۔ آنچه 
گفتہ شدہ این بود کە مترجمان کتابھای آسان پا سے 
اسائی راکە در بازار یافت می‌شد و پیدا می‌کردند بفارسی 
برگرداندند یعنی مترجمان باستثنای معدودی نے علاقه 


بفلسفه خاصی داشتند و نە مراتب فلسفەھا را می دانستند۔ 
بنایر این قھری بود کە آثار ترجمه شدہ یک مجموعۂ 
وحدانی که بتوان آنرا معرف تسامیت فلسفۂ غضربی 
دانست: نباشد و این در حد خود مائم ارتبصاط فرھنگی 
درخورد است. 

البته استادان و دانشجویان دورەھای عالی باید 
مستقیماً بآثار و منون اصلی فلسفه مراجعه کنند. اما تفکر 
و فلسفۂ هر قوم عمائست کە در زبان او ظاھر شدہ است. 
ھگل می خواست بزبان آلمانی فلسفه یاد بدھد زیراکە هر 
چم زبان بیشٹر با فلسفه آشنا باشد صاحبان آن ربان با 
فلسفه آشناترند. 

۸۔ما برای اینکە در تفکر معاصر شریک شویم باید با 
فیلسوفان یونائی و با فلسف و حکمت اسلامی و با فلسفه 
دکارت و کانت و مگل و با فلسفة معاصر آشنا و مأنوس 
شویم. بدون این آشنایی نمی توان بطور جڈی در ساحت 
تفکر فلسفی وارد شد (این حکم شامل شعر و عرفان و 
دین نمی شود). تمام این فلسفەھا را در دانشگاہ تندریس 
می کنندہ اما چنانکە باید با تحقیقات مھمی که در باب این 
فلسفەھا (باستثنای فلسفه اسلامی) شدہ است؛ سرو کار 
نداریم. 

در باب تفکر یوئانیان قبل از سغراط و در خصوص 
سقراط و افلاطون و ارسطو و دکارٹ و کانٹ بضاعت ما 
درحد مطالب تاریخ فلسفهٔ موجود و یکی دو رساله مفردہ 
آست, در مورد مگل وفلسفھ ار وضع قدری بھتر است. 
رسالەای از ژان ھیپولیت ھمگل شناس معاصر فراسوی و 
کتابی از مارکوزہ بە نام ”خرد و انقلاب" و نوشتەای از روڑہ 
گارودی درباره فلسفه ھگل و "فلسفه مگل " استیس و 
رسالەای در باب پدیدارٹناسی مگل تألییف دکتر کریم 
مجتھدی در زمرهٗ معتبرترین آشاری اسٹت کے در زبان 
فارسی موجودست۔. راہم ہکتاب استیس و رساله 
عیہولیت چیزی نمیگویم که دو دانشگامی آنرا ترحمه 
کردەاند اما شھرت مارکوزہ و روژەگارودی در ترحمة 
دو اثر دیگر بی اثر نبودہ استء 


ماہرای اینکە در تفکر معاصر شریک شویم؛ 
' ۔باید با فیلسوفان ہونانی و با فلسفه اد 
حکمت اسلا وبا فلسفه دکارت وکانت 
و ھگل وبا فلسفۂ معاصر آشنا و مائوس 
شویم. بدون این اشنایی نمی توان بطور 
جذی در ساحت تفکر فلسفی وارد شد. 
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در فلسفه قرن بیستم کتاب و ىوشتە کم داریم و کمتر 
در جریسان بحٹھای مصاصرانیم ساحمنظران مسائل 
سیاسی و اجتماعی نیز قھراً سروکاری با فلسفه دارید 
مثلاً آنھا نمی تواشد از آنچه اھل فلسعه درباب دوران پست 
مدرن گفتەاندء چشم یپوشند و پی خیر نمائند. بایں جھٹت 
ھمکاری و عمزبانی مان ال فلسفەه و علمای علرم 
اجحتماعی و سیاسی صروری است. 

۹۔ در سالھای اخیر در وضح فنسفه اسلامی تحول 
پدید آمدہ است. ھائری کربن كکه سا ھمکاری بعصی از 
استادان قلسفه اسلامی و بخصوض نکمک مرحوم علامه 
طباطبائی واستاد سیّد حلالالایں اعتشاف پژڑوعش 
خوبی تیر در باب تشیع و تاریح فلسمه اسلامی و آشارو 
آراء فیلسوفان بعد ار ملاصدرا انحام داد فلسعه اسلامی را 
بعربیان و محصوص بە ضراسویاں معرفی گردہ۔ اور 
خلاف شرق شناسان کە معمولاً تا چیری بگدشته تعلق 
پیدا نکردہ ىاشد. بن تمی پردارتد بفلسفه اسلامی از آں 
حیث کە زندہ است: نظر کرد و کوشید کە بر حسب زمینه 
فکری حود ىا متفکراں اسلامی ار درھم زنانی درآید و با 
آنھا در تفکر شریک و عمراہ شود. آثار و تحقیقات او در 
فلسعۂ اسلامی در بعصضی ىویسندگان و صاحبنظران 
عربی مؤثر افتاد و ایں تأشیر بطور مستقیم و از طریق 
ہوشٹەھا و درسھای ژیلبردوراںء دانشمند و صاحبنظر 
فراسوی وسعت بیشٹر پیداکرد. 

ٹا این اواحر شرقشاسان وانمود میکردند که فلسفه 
اسلامی بعد از عزالی در شرق عالم اسلام پایان بافقه و در 
معرب بیز ایں رشد کە در مقابل تعرض غزالی بعلسفه 
ایسنادگی کردہ و کتاب ٴتھافة التهافة " را در پاسخ ورڈ 
کتاب "تھافة الغلاسفة ٭ موشتہ: اخلافی کە راعش را ادامه 
دھند ندائشه است. درست است گے فلسحفه در مغرب 
عالم اسلام ھرگر رونق و نشاطی پیدا نکردہ اما در شرق 
قصيه صورت دیگری داشت. عحیب این است کے ابن 
رشد در عرب از فلسفه دفاع کرد و تا اءعجاکە ما می دانیم در 
شرق کسی در مقام پاسخ گھٹن بە غزالی برنیامد اما در 
ابحاکە از فلسمه دفاع شد. این دفاع اثر نکرد و غعلسفه 
رانگساہ نسداشت ولی شاریح فلسفه اسلامی در شرق 
بخصوص در ایراں ادامہ یاات (یکی از نتایجی که می توان 
ار این واقعه گرفت: اینست که تکلیف فلسفہ در جدالھااو 
ردواٹشاتھامعین نمی شود بلکه غفلسفه باید دل داد). 

کربن از جمله کسانی بود که نشان داد فلسفة اسلامی 
به ابن رشد ختم نمی شود و این معنی را بغربیان آموخت 
ک فلسمہ اسلامی نه فقط ہا حملات غزالی و اشکالات 
فخر رازی پایاں نیافتہ بلکه نشاط تازەای پیداکردہ و وارد 
مرحله دیگری شدہ است. از ھماں اوان کہ کربن از موضع 
پسدیدارشضاسی (و نے از مسوضع مسرسوم ومعمول 
شریشناسی و شرق شناسان) و با اطلاع از فلسفة غربی 


بفلسفۂ اسلامی نظر کردہ ب بعضی از استادان فلسفه اسلامی 

کے رو شر کت 
قلسفی غربیان را با رغیت و علاقه مطالعه کردند و حتی 
بعضی از آنھا مٹل آقای دکتر مھدی حائری برای مطالعه 
عمیق‌تر بدانشگاھھای آمریکا و اروپا رفتند۔ اکنون ببرکت 
سعی آنان مقدمات گشایش باب محث وتعاطی افکار میان 
حکمای اسلامی و فیلسوفان غربی کم و بیش فراھم شدہ 
اشک 

ممچنین داوطلبان دوره دکترای فلسفه رسالاتی در 
فلسغۂ تطبیقی نوشعەاند که محور کارشان بیشتر تحقیق و 
پژوھش در! آراء و نظریات حکمای اسلامی بودہ است. در 
برنامەھای آموزشی دوره فوق لیسانس و فکتوای فلسفہ 
فلسمة غربی و فلسفة اسلامی ھردو آصسوخثه می شود و 
می تواں امیدوار بود کە در آیندہ محققائی ہارآبند کے با 
آشنایی کافی بفلسفۂ اسلامی در فلسعەھای غربی تحقیق 
کنند و محققان و استادان فلسفهً اسلامی نیز اطلاع لازم از 
فلسفة غرب و اُنچه در تفکر معاصر میگذرد داشته ىاشند 
و البته رونق فلسفه موقوف بتحقّق این امید است. 

۰۔ فلسمه از سنح علوم رسمی موجود نیست و نه 
فقط از حیث روش و نحوۂ تعلیم با آنھا متفاوت است 
بلکە از حیت فایدہ و مرتبه و مقام نیز نباید با علوم قیاس 
شود اکنون ھمه تصدیق می کنند که آموزش علوم از لوازم 
زندگی وتمدن کنوئی است و گروھھابی از مردم درجحاتی 
از علم را می آمورند و برای هر درجەای از این آصوزش‌ھا 
فوایدی معین است, انا اگ یر تن کم ملف سد فائدوا 
دارم را بایڈاعتتای از سر اام مل قش ور داز 
جوابی کە فھم ھمگانی را پسند افتد یا قائع کد. نمی تواں 
داد, 

یکی از وجوہ توجیه مخالفت با فلسفه اینست کهە 
ہکار نمی‌آید و سودی از ان عاید نمی شود. ایسن اشکال 
جحدیست و نمی توان آنرا انکار کرد اما بمدعیان باید تذکر 
داد کە اگر فلسفه سود مورد انتظار ھمگان را نداردء چه 
بساکە بدون آن نظام سود و زیان قوام نداشته باشد. باین 
جھت اصلاً فلسفه را برای سود آن نمی خوائند. اگر فایدہ 
فایدەای است کے حسصول آن را می توان محاسبه و 
پیش بینی کرد فلسفه فایدہ ندارد۔ بلکه معین میکند کە 
فایدہ چیست و شاید اساس و مبنی و رەاموز علم مفید 
می‌شود. فلسفه در اصل و حقیقت علم نیست: بلکە 
دوستی علم است. مراد از دوستی علم در اینجا علاق 
روان شناسی نسبت بمطالعه و آموزش این مطلب یا اذ 
یسور سے سس وک سس 
از علم دوستی و مدد یافته از دوستی اصلی است) بلک 
شنیدن دعوت بدانابی با سمع قبول است. . دانایی شی 
بی تفاوتی نیست کە در جاپی قرار گرفته ہاشد و ما ىد 
متمایل شویم: بلکه دانابی ما را بخود می خواند و تاکشٹر 
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۳بھهھے.ٰٰی۴ 


از آن سو نباشدء دوستی دانٹی پیدا نمی شود. 

آنچە در کٹابھای فلسفه وجود دارد و در مراکز 
آموزشی آموخته می‌شودہ دائش ضلسفه است و اصل 
فلف راکه دوسٹی داناپی است با روٹھای عادی و 
ےعول ینمی توان اموحخت لی مْم ولا ضا آن: داش 
آموختنی حاصل نشودہ امید بتحقق حقیقت فلسفه نیز 
نمی توان داشت. ہاین جھت ما بترجمۂ اشار فیلسوفان و 
آموختن مطات و مباحث ایشان نیاز داریم. 

ماباید اثار فلسفۂ یوٹانی را بخوائیم وبا تفکر 
متجددان از بیکن و دکارت تا مگل و هوسرل آشنا شویم 
و علاوہ بر این فلسفه اسلامی و نیز فلسفەھای معاصر را 
فراگیریم. در این صورت اولا مابازبان تفکر فلسفی آشنا 
مسی‌شویم ٹانیاً چیزی از زمان و امکاناٹ آیندہ درک 
سیکنیم و سرانجام ثالثاً از مقام علم و سیاست و تربیت و 
سایر شؤوں تمدں عصر آگاہ می شویم و از مشھوراتی که 
در این ابواب می‌گویند درم یگذریم. 

بە تفاوت فلسفه باعلوم اشارہ کردیم از حملڈاین 
تفاوتھا اینست کە اموختن علوم متوقف بر دانستن یا 
آموختن گذشته و تاریخ علم نیست اما فلسفه از سوابق 
خود منفک نمی شود و برای رسیدن به مرحلۂٗ تحقیق 
وتفکر فلسفی رسوخ در تاریخ ضلسفه و تذکر بسوابق 
تاریخی شرط لازم است. فلسفه اگر در کلیت و جامعیت 
آن آموخته شود گوش جان را برای شنیدن نداو: نوای 
دورستی مستعد و مھیا میکند. 

۱۔ اکنون در فلسفه رشتەھابی بنام فلسفۂ تاریخ 
فلسفۂ دین: فلسفۃ علم: فلسقۂ عنرء فلسفَهُ اخلاق, فلسفۂ 
فلسفهٔ فرھنگ و فلسفه تعلیم و تربیت وجود 
دارد۔ هر یک از این فلسفەھای مضاف یا جزوی صورتی 
احمالی یا بسیار اجمالی در فلسقة قدیم داشته است. ولی 
انچه اکنون فی ‌المٹل فلسفهُ علم یا فلسفة تاریخ خواندہ 
می‌شود نتیجة تکمیل و تکامل طبیعی و قھری صورتھای 
احمالی سابق نبودہ است. فلسفة ھئر عصرعا نیز کمال 
مطالبی نیست کە در کتاب ھنر شاعری ارسطو آمدہ اسٹت۔ 

بیان اینکه این فلسفەھا ھریک چگونە سیر کردہ و چھ 
مراحلی را پیمودہ تا بصورت کنونی رسیدہ است: آسان 
نبست و در باب آن اختلاف نظرھای بسیار وجود تارذ 
ولی می توان تصدیق کرد که عمۂ آٹھا با تحول معنای بشر 
و شأن و مقام مھمی کە در تفکر جدید یافتہ پدید آمدہ 
است, بعبارت دیگر ظھور این فلسفەھا بمقتضای تحول 
در فلغة جدید صورت گرفته و آٹھا را در نسبت با دیگر 
ناید شتاعت. ولی عا ھنوز کتب و آثار تحقیقی از فلسفة 
تاریج فلسفۂ ھنر؛ فلسفة علم و فلسفۂ اخلاق نداریم و با 
توجحه باینکه در فلحفهة معحاصر بحث در باب تاریخ و 
تکنولوڑی و عنرو علم و اخعلاق جای مھمی دارد مانیز 
برای درک عالمی کە ناگزیر با آن تماس داریم۔ یا در آن بسر 


سیاست: 


عی‌بریم و برای اینکه با فیلسوفان و متفکران عالم باب 
گفت و شنود بگشاییم باید بعنوان فیلسوف ۔ونه 
کارشناس و متخصص - در فلفەخابی کے نام بردیم 
مطالعه و تحقیق کنیم. و البته قبل از ت تحقیق ھیچیک از آٹھا 
را بصورت ایدلولوژی شایان پیروی قلمداد نکنیم بلکه 
اھل نظر ہاشیم. 

۲۔ فلسفه در ایران سابقة طولانی دارد از هزار سال 
پیش فلسفه اسلامی را در حوزەھای علمی تدریس 
می‌کردەاند و اکنون کلاسھای درس فلسفە در مراگز علمی 
و دانشگاهھا نیز دایر است. از زمانی که مدرسة علوم 
سیاسی تاسیس شدہ: بعضی مطالب فلسفی جحدید را در 
ضمن درسھای دیگر عنوان کردند و برای اولین بار در 
دارالمعلمین عالی روش شناسی علوم تدریس شد و چون 
در سسال ۳ دانشگ۹اہ ٹھران تاسیس شد یکی از 
شتەھای انرا فسلسفەه و علوم ٹربیٹی قرار دادند و 
دائشکدہای که اکنون در دانشگاہ تھران دانشکدۂ ادبیاٹت و 
علوم انسانی نام دارد دانشکدۂ ادبیات و فلسفه و علوم 
تربیتی خواندہ می‌شد. کم کم رشتەھای علوم شربیتی و 
علوم اجحتماعی و روان شناسی از فلسفه حدا شد و در دو 
دانشکدہ و یک گروہ آموزشی قرار گرفت. در سال ۱۳۳۷ 
در دائشگاہ تھران دوره دکترای فلسفه تأسیس شد و اکنون 
نیز دورۂ فوق لیسانس و دورۂ دکترا دایر است. از سالھا 
پیش در دانشگاہ تبریز و داشگاہ ہیں شش گروہ 
آموزشی فلسفه تانتشقی شدە٭بود۔ ۔ اخیراً در دانشگاہ 
اصغھان نیز رشتۂه فلسفه دایر شدہ و دانشگاہ تربیت 
مدرس نیز در نظر دارد تا دورەھای فوق لیسانس فلسفه 
اسلامی و فلسفه علم دایر کند. 

توجھی که جوانان بفلسفه میکنند امیدوار کنندہ 
است و اگر این توجه در میدان قیل وقال و خوغا متوقف 
نشود و راہ تفکر دنبال شودہ مایه نشاط فرھنگ و علم و 
سیساست و رھاپی از سرگردانی در اصور عمومی و 
اجتماعی میشود. فلسفه الفاظ و عبارات دشوار و مغلقی 
نیست که در کتابھا ضبط شدەباشد و ممدودی ازروی 
تفتن یا بر حسب رسم و عادت تاریخی آنرا بیاموزند. 
فلسفه دوستی دانش و آمادگی برای یافتن راہ و توانابی 
طی طریق است. و این مھمٌ وقتی حاصل سیشودکه 
درس آن بگوش جان رسیدہ و شنیدہ شدہ باشد و تکرار و 
تقلید گفتەھا و نوشتەھای دیگران نباشد۔ 


یادداشت 
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تحول و خیزٹھای اجتماعی همارہو 
در عر عصری نشان از ٹناختونفضج 
فکری آن مردم داشته استہ۔ مردمی که بے 
حال خود واقف وبە آیندہ و سرنوشت خوم 
مسٹولانه نگاہ کردہ و نھایناً با نگردیسی در 
نگرٹھا دست بەه عمل زدہ و روزگار را بہ نقع 
خود عوض کردواند. 

روزگار سہری شدۂ ما نیز در این دودھ٭ 
گذشته حکایت از این امر مھم دارد. دگرگونی 
و انقلاب اسلامی و مقاوعت سرسختانه و 
حق‌طلبائه مردم مادر ہشت سال جنگ 
تحمیلی دقیقاً نشان از جلوەھای فکری و 
احساسی این درسه نسل اخیر دارد, 

اما این حرکٹھای عمومی و بسیجی کھ 
ھمراہ با ایٹارگری انسانھایی ارزشمند و والا 
بە سرانجام رسید چے اعدافی را جستجو 
مصیکرہ؟ آیسا در پی یک تحول فرھنگی 
نبودیم؟ آیا منابع انسانی و طبیعی کشورمان 
در حراج نبود؟ آیا توسعه را در تمامی ابعاد 
وبادرنظر گرفتن استقلال سیاسی و 
خودکفایی اقتصادی -۔می‌توائیم جزےء اعداف 
انقلاب قرار دھیم؟ و یا به لحاظ فرھنگی آیا 
می توانیم "'دست یافتن بە ھویت اسلامی و 
ملی” را نیز جسزو اصداف بدائیم؟ البته 
قصدمان بررسی این مسائل نیست کە نظرات 
اھمل فن و حوصلهای دیگر رامی طلبد. بیان 
این مقدمه صرفاً جھت ارتباط اعداف با 
موضوع فرھنگ وتوسعه است تا ھم نگاھی 
اجمالی به سمینار "فرھنگ وتوسعه" ودھم 
تاکیدی بر ھمایشھابی کە در آن دانشمندان: 
محققین و اساتید پیرامون مسائل زیربنائی و 
اساسی تر جامعه بە بحث و گفتگو می نشینند 
داشتهہ ناشیم اما: 


)١‏ چه ارتباطی میان اھداف انقلابِ با 
عوضوع ”توسعہ" است؟ 


اذ چرا اصلاً فرعنگ وتوسعہ؟ 


نامه فرھنگ:ں شمارہٗ ٠١‏ و ۱١‏ 


رب ری پر اونگ ۹ نوسعه 


١‏ مردم ما پس از انقلاب و جنگ 
تحمیلی کە سخت اعرمھای توسعه و رفاہ را 
تحت تاثیر قرار داد و بە خاطر بی نظمی‌ھای 
حاصل از این وقایع تاریخی و مجوم 
نگرشھای گوناگون و توقعاتی کے شعایر 
انقلاب در ڈھنھا ایجاد کردہ بود سرنخ زمام 
امور را باید بدست افرادی دلسوز مومن بھ 
ٹسوانین اسلامی و عجین با رق ملی 
می سپردند۔ در این راہ تا انجا کە نیاز بود و با 
راهنمائیھای امام خمینی رحمتا... بنیانگذار 
جسمھوری اسلامی,؛ در صحنہۂ فعالیتھای 
سیاسی ماندند و بە واسطه نماپندگانشان و 
آرائی کە بە ریس دولت جمھوری اسلامی 
دادند برای رسیدن به جامعەای نظام یافتەتر. 
منسجم پوی مترقی وربابرنامەونقشث 
(جھت رسیدن بە ایدەالھایش) بار مسثولیت 
خطیر تاریخی را بردوش منتخبین خود 
گذاشتند. 

در این راہ انتظارات از قوەمقدله و مجریە 
سروسامان دادن به رضعیتھای پیش آمدہ 
در عین حفظ استقلال و حفظ آرماٹھای 
مکتبی و ملّی ۔بود. لذابر این اساس دو 
عذف عمدەہەو اساسی یکی 'فرھنگ” و 
دیگری "توسعە" مسلماً میبایستی در هر 
برنامەریزی مد نظر قرار میگرفت. چراک 
فرھنگ و توسعه دوپایه لاینفک و اساسی . 
خصوصاآً در کشورھای توسععه نیافته ۔ تلقو 
مسرگردند. اوّلی ب۔دلیل انعطافپذیری 
بالقوەاش (در مقابل عملکردھای سیاسی, 
اجتماعی: اقتصادی) و نھایتاً مرجسع اول و 
آخر تمام امورات؛ و دوّمی بدلیل پویاو 
مترقی خواستن جامعهہ. 

۲۔ بدیھی است اگر بخوامیم جامعہ 
خود را بە لحاظ طبقاتی تقیسم کٹیم مسلما 
بە ھرمی خواھیم رمید کە فقیرترین طبقات: 
از ظر فرھنگی و اقتصادی اکٹریٹ را 
تشکیل میدھند. این اکثریت (و تنھا بە ھمین 


ہژہ کہوجھمے سے جہ چس اع 


دلیل) نبض ساختاری جامعہ را با نوع تفکر و 
بینش خود در اعتیار دارند. و در ابعاد 
مختلف: زمانی فعل و مفعول: و زمانی فاعل 
و فعال مستند۔ 

در این زمان اگر خوب بە وضعیت فرابند 
اجتماعی نگاہ کنیم خواھیم دید کہ اکثریت 
جامعةهُ ما در مُعد اقتصادی فصال و دربۂعد 
سپاسی در انفعال بسر مى‌برند. از طرفی بە 
سطوح درآمد و مقدار ساعتی کە این افراد 
صرف کار میکنند (ہبے عنوان فعالیت 
اتنصادی) و از طرفی هم بە مقدار آراء مردم 
در سطح کشور (به عنوان فعالیت سیاسی در 
اپن چند ساله اخیر) نگاھی داشتہ ہاشیم. بہ 
این مدّعا دست خواھیم یافت.حال اگر 
دولت در برنسامە‌ریزیھایش ایسن تسودہ 
اسیب پذیر را در نظر نگیرد بالطبع قدرٹت 
عظیم آٹھا را رفتەرفته از دست میدھد کہ با 
ابن حساب نبض ساختاری جامعه نیز 
بواسطه گروھای خودجوش از ترکیب منظم 
و منطفی‌اش در می اید. تا جائیکە جامعهہ 
دربارہ بە بی‌نظمی مر گراید. اما برای 
جلوگیری از ایسن اسر نیاز است بے حفظ 
نگرٹھای اکثریت با ارزشھا و ایدہاٰھای 
انقلاب:کە مسلما ابن مسئلە نیز امری است 
فرھنگی. از سوئی ہم برای گسترش فرھنگ 
نیاز به رفاہ و توسمعه اسٹ. بنا بر این 
می ‌بابستی توسعه در ابعاد مختلفش قبل از 
هر چیز صورت بگیرد و بعد برای ارتضاء 
فرھنگ اکثریت اقدام شود. 
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حال امید است با این مختصر ۔ ہر چند 
ناقص و اجمالی ۔ نظری براعمیت این دو 
مورضوع داشتہ ہاٹیم تا بە اصل سمینار 
بہردازیم, در مقدمه بولٹن از سمینار راجع بە 
عمبت برگزاری سمینار چنین آمدہ است: 
بی تردید عدف دسٹیابی به توسعە اقتصادی 
اعمیت خاص ان برای ملل جھان سوم 


می باشد و قدم نھادن در این راہ بی ‌بازگشت: 
اآخرین شانس برای بقاء و نداوم حیات 
انھاست. جامعه ما نیز کە بعد از سالبان دراز 
حکومت دستنشاندگان اجانب: اولین 
دھەھای اسستقلال سیاسی و حاکمیت 
برسرنوشت خسویش را در پسرنو تعسالیم 
حیات‌بخش اسلام تجربہ میکند از این قاعدہ 
مستثنی نبودہ و نیل بە استقلال اقتصادی که 
بدون ان حلاوت استقلال سیاسی ممکن 
است دیرپانباشد : بە عنوان عدفی مقدس و 
امری خطیر تلقی می‌نماید. 

در عین حال باگذشت زمان وعمیق ٹر 
شدن فاصله بین ملل توسعہ یافته با سابر 
ملل جبران عقب ماندگی دشوار و دشوارٹر 
میگردد. بویڑہ در شرایط بفرنج فعلی کە با 
وارد میدان شدن متفیرھای جدید و رخ 
نمودن پدبدھھسای نساشناختہ در عرصه 
سیاست و اقتصاد دستاوردھای اندیشمندان 
بشسری کہ ہا حدیت تمام به شناعت 
جنبەھای مختلف پدیدہ توسعە اقنصادی 
پرداختەاندہ بە طور مداوم اوج و اعتبار خود 
را از دست مسیدھند و در مقابل ھسجوم 
سھمگین مجہر لات و ناشناعدە‌ھا رنگ 
میبازند. 

از ایسن رو جسامعه ما در این دوران 
سرنوشت ساز از تاریخ طولانی و پرافتخار 
خویش باید با انکاء بە ذھن خلاق و اندیشہ 
عمیق منفکران و با استفادہ از مناہم نی 
فسرھنگ خسویش کہ عسظیمترین و بسا 
ارزش ‌ترین سرصایەھاست: در جسنجوی 
شیوەای نو و پاسخی جدید برای سٹوالات 
بی ‌جواب مقولہ توسعہ و نوسعہ نبافتگی 
برابد. 

در این راستا برگزاری نشستھا و مجامع 
فرھنگی و فراھم کردن جروبحشث|ھای علمی 
ہین اساتید و اصحاب اندیشه و اھل نظرہ از 
اھمیت خاصی برخوردار است...: 


نامہ فرھنگ: شماره ۰و١‏ 


در هھمین مقدمه پیراموں اعداف برگزاری 
سمینار چسنین آمدہ است: ودف مااز 
برگزاری سلسله سمیشارھای فرھنگی ودر 
نخستین قدم اولین سمینار لی فرھنگ و 
تومعە نیز دفیقا تلاش در جھت اہجاد 
فضاھاى مناسبی برای بحث و بررسبھای 
علمی در مقوله فرھنگ و چگونگی استفادہ 
از مضابع فرھنگی در جھت دستیابی بە 
توسعه است8۔ 

جلسه افتتاحيه این سمیشار صبح روز 
شبه ۲۴ مھرساہ ۱۳۷۲ با حضور وزبر 
فسرھنگ و ارشسادامسلامی و جسمعی از 
دانشمندان: اساتید و محققین کشورمان 
برگذار شد کە طی آن دکٹر لاریجانی ضمن 
تاکید بر لزوم تشکیل چنین سمینارهابی 
اظھار داشتند: ہ... ما می خواھیم کشوری 
نوسعه یافتہ: مدرن: و با عوبت اسلامی 
داشته ہاشیم کے در ان فرھنگ اسلامی و 
رشد و تعالی بشر حاکم باشد... توجه بە 
معنویسات و نیساڑھای روحانی انساتھا از 
سوبی و دقت نظر بە معنای ایندہ فکسری از 
سری دیگر دو معنای پاہدار اسٹت کےه در 
توسعہ فرھنگی کشور باید بە ان توجہ شود 
... توسمہ بانتگی یک بحث کیفی فرھنگی 
است و تا زمانیک در عرصہ فرھنگ تحولی 
جحسدی و ۴مہ جالئبهہ صسورت نگیرد 
عرصےەھای دیگر جابعه متحول نخرامد 
لہ ...6 

دکتر لاریجانی در ادامه سخنان نسبت به 
ٹسل علائمند به حرکٹ کیفی حکومٹت 
اسلامی اظھار امیدواری کردند تا ہا تلاش رو 
کوشش همه جانبه برای شناخت توسعہ 
کیفی و کمی در داخل کشور بتوائند برای 
سایر نسلھای مسلمان مدل مناسہی باشند. 

در این جلسە دکٹر حسن سہحائی دبیر 
جحشسوارہ و مصارنت پسژوھشی رزارت 
نسرمنگ و ارشساد اسلامی ضمن تشریح 


۷۲ 


چگونگی ہرگزاری سمینار و ارائہ اطلاعاتی 
پیرامون مقالات رسیدہ گفٹند: ٭عامل سرمایہ 
و نیروی انسائی دو متغیر عمدہ در صسبر 
توسعهہ ہستند کە باید منغیر دیگری تحت 
عنوان عزم ملی و مشارکت صوثر مردم در 
برنامەھای توسعه نیز در کنار آٹھا قرار گیرد ... 
و باید به اہن نكته توجه کردکەب جای 
اینکە فرھنگ: بخشی از برنامەھای نوسعه 
ہاشد ہمہ قعالیتھا بر بسٹر فرھنگ اىحام 
شود... تجربه نشاں دادہ است هرگاء مردم با 
نمام وجود برای بە شمررسیدن یک مسٹله 
ثلاش کردہاند ان مسئلە بە بھترین نحو انجام 
شدہ است.. 
محورھا و موضوعات مورہ نظر در اولبن 
سمینار ملی فرھنگ و توسعه عبارت بودند 
از: 
١۔‏ جایگاہ عوامل فرفنگی در ترسعه 
افنصادی 
۱ء پررسی عتاضر فرھتگی مساعد برای 
نوسمه افتصادی 
۱۔موائع فرھنگی نوسعه اقنصادی 
١۱۔میران‏ ٹاثیر عوامل فرشگی پر حرباں 
نوسعه اقتصادی کشررھای مختلف 
١۱۔‏ نقش فسرھنگ در صدابت زسدگی 
اقنصادی بشر 
۱.۔ فرھنگ مشارکٹ و نوسعه اقنصادی. 


۲۔فرھنگ اسلامی ومسلی ونوسمعه 
اقتصادی کشرر 

٢۔‏ دبدگاہ اسلام درہارہ نرسعه افتصادی 

٢٢‏ ۔نفش تعالیم اسلام در جریاں توسعه 
افنصادی 

۲۔ فرھنگ کار و نولید در اسلام و ابراں 

ام رمن ویڑہگیھای فرھنگ ملی ار نطر 
اثار آں در جریاں توسعە افتصادی 

۲.۔. عوامل فرھنگی ظہور و افول نمدد 
اسلامی 


۵ٛ 


۶۲ ۔نررسی نقش عناصر فرھنگی در جریاں 
تحولات اقتصادی دو قرں اخیر ایراں, 

۳۔ پرنامەریزی و سیاستگذاری بخش 
فرمگ 

۳٣۔١۔ضرورت‏ برىامەریری و سیاستگداری 
بح فرمگ 

٣٢۔‏ مسائل و مشکلاٹ برںنامەریزی بخش 
فرھنگ 

۳٣٣۔‏ آنار سباستگداریھای فرھنگی بر 
نوسعه اقتصادی کشور 

۴۳۔آثار سیاسٹھای اقتصادی بر فرھنگ۔ 

۴۳۔۵۔ئنقش آرادساری و خصرصی سازی در 
حربانات فرھنگی. 

۳۔۶ ۔اثر سیاستھای تعدیل اقتصادی ہر بخش 
فرھنگ 

۳۔ ۷۔ جابگاہ فرھنگ در برنامەھای عمرائنی 
اَل رَتوی 

۴ر ارات در برای ارگ 

۹۰۳۴ نفش ارنباطات در جربان تحولات 
فرھنگی ۱ 

۴۔١٠۔‏ حابگاہ بحئھای سے گانە (دولتی: 
نعاوتی و حصرصی) در بریامەریزی و 
سباستگڈاری ىحش فرھنگ. 

٣١ء‏ ارریاہی آثار سرمایەگداری مخٹھای 
سه گاہ (دولعی: تعاونی و خصروصی) در 
بخش فرھنگ. 

٣۳۔١۔‏ صرورت سرمابەگذاری بخش دولتی 
در فرھنگ 

۰۳ ۳۔ صرورت توحه به ویڑگبھای فرھنگ 
قسومی در جرییاں ہرسامەریزی بسخش 
فرھگ. 


؟۔ بررسی وضع موجرد توسعه فرھنگی 
کشور 

۴۔١۔روند‏ نحولات شاحصھای فرھنگی 
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۴۔٢‏ بررسی تلبیقی شاخحص‌ھای فرھنگی 


کشورھای مختلف۔ 
۴۔٣۔‏ رسانەھا و توسعه فرھنگی کشور. 


دراین سمبنار حصدود ۱۴۵ مفاله بہ 
دبیرخانه سمینار ارسال شدہ بود که ھممگی 
ندون نام و عنوان نویسندہ کە بە کمیتە علمی 
ارجاع و از میان آٹھا تعداد٢۲‏ مقاله جھٹ 
اراله در سمینار و ۲۵ مفاله نیز جھٹ چاپ 
انتخضاب شدہ بود کە فھرست اُتھا را ذبلاً 
می ‌آوریم. 


الف) فھرست مقالات منتحب جھت ارائه. 

١۔‏ بعضی از موائع فرھنگی نوسعه اقتصادی 
در ایراں (مقایسهە ہا ژاپن) / دکتر امیربافر 
مدنی/ عضو ھیثت علمی دانشگاہ شهید 

۲۔ جمعگرائی فرھنگی؛ مدہریت مہتنی بر 
مشارکت و توسعه / دکٹر شھرنازمرتضری 
اعضر یلت علمی دانشگاہ شھید بھشتی 

٣۔‏ آموزش برای نوسعه اوحید محمودی! 
عضر هھیلت علمی دانشگاہ شامد 

۴۔غرامل روانشناختی سوثر درتوسعه ا 
علیرضا سالار بھزادی 

۵ ۔امکانپذیری ہرنامەریزی فرھنگی /دکٹر 
مرنضی ابمائی راد/ عضو ھیئت علمی 
دانشگاہ آزاد اسلامی 

۶۔ موائع فرھنگی نوسعە روستاھا / دکتر 
عزتا.. سام آرام/ عضر ھینٹ علمی 
دائشگاہ علامہ طباطبابی 

۷۔باورھای فرھنگی مناسب توسعه ابران/ 
حبیب!... زندوانی / دانشجوی دکترای 
جامعەشناسی دانشگاء تربیت مدرس 

۸ فرھنگ و اسٹرس ادکٹر منوچھر محسنی 
اوزارت بھداشت, درمان, و آسوزش 
ہزشکی 

۹ ۔اسسترائسڑی فسرفنگ تسوسعہ پیشرنبسار 
استراتڑی توسعه اقتصادی / دکٹر محمد 
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حسین سلیمی / دانشیار و رئنیس دانشگاہ 
کی امیر کر 

٠۔‏ فرھنگ و توسعه اقتصادی / علامرصا 
صدیف اورعی / عصو ھیثت مدیرہ انجمن 
جامعەشناسان ایران 

۱۔ نقش آموزشھای اقتصادی در فرھنگ و 
رفتار بوجوانان / دکٹر مسعود ھاشمیان و 
مصطمفی عبادزادہ / اعضاء ھیلت علمی 
دائشگاہ اصعہاں 

۲ تضدھای مصسوجود در اأنہدیشه توسعه 
ابراپان طی دو قرں اخیر امقصرد 
فراست خواہ / عضو ھیثت علمی دانشگاہ 
تبریر 

۳۴۔ طرح پیشنھادی بسرای تشکسیل بانک 
اطلاعات فرھنگی | دکتر عباس خُری/ 
عضو هیئت علمی دائنشگاہ تھران 

۲۔ مشارکٹ و برنامەریزی توسعه /دکتر 
فرانک سیفالدینی / اسنادیار دائشگاہ 
شیرار 

۵ء اھمیت اشتراکات استنبساطی درتوسحه 
یافتگی / دکتر محمود سریعالقلم | عضو 
هیثت علمی دانشگاہ شھیدبھشتی 

۶۔ امسروزی شدں فرمنگ وارزی4ابی و 
اندازەگیری آن / پرویز اجلالی / کارشناس 
سازمان ہرنامه و بودج ا 

۷۔ بررسی تطبیقی شاخسھای فرھنگی ایران 
با سایر کشورھای جھان/ محمد اسماعیل 
ریباحی | دانش4جوی کارشناسی ارشمد 
دانشگاہ تربیت مدرس 

۸۔ مثلت عدالت اجتماعی, اعتلای فرھنگی: 
ورند اقتصادی /دکٹر فریبرر رٹیس دانا/ 
کارشناس ارشد اقتصاد 

۹۔ ریشەھای فرھنگی اقتصاد/ سیدمحمد 
رضاامیری | عضر مرکز تحقیقات دائشگاہ 
امام صادق (ع) 

٠۔‏ سقش تعالیم اسلام در جریان توسعه 

افتصادی / محمد منصور نژاد 


ب) فھرست مقالات منتحب جھت چاپ 

٦۔اثئرات‏ صحف رشد اقتصادی بر رفتار 
اقتصادی و فرھنگی خانوارھا/ دکٹر 
حمدرہپوربان / دانشیار صوسسه عالی 
پژوھش در برنامەریزی و توسعه 

٢۔‏ موائع فرھنگی توسعه یا بررسی زمینەھای 
ایحجاد پیوند مان فرھنگ وتومعه 
اقتصادی / دکتر غلامرضا فدایی عراقی / 
عضو عیثت علمی دانشکدہ علوم تربیتی 
دانشگاہ تھران 

٣۔خطساھای‏ ھائثورن درتومعه یىافتگی 
ضرمنگی |دکتر محمدرضسا بھرنگی | 
دانٹنیار دانئشگاہ تربیت معلم تھران 

۴۔فسرھنگ و خصوصیسسازی / دکستر 
سیدمھدی الوانی/ دانشیار دانشگاہ علامه 
طباطبائی 

۵ ۔ قش اندیشه دینی در فرابند توسمه/ 
نحمتا... اکبری /عضر ھیثت علمی 
دانشکدہ علوم اداری و اقتصادی دانشگاہ 
اصفھان 

۶۔ مسوائع فسرھنگی نسوسمهه/ دکتر زاله 
شادی طلب / عضو عیثت علمی دانشگاہ 
علرم اجتماعی داشگاہ تھران 

۷۔صوامل فرھنگی در توسعه اقتصادی/ 
بسرفسور احصسمد خضلبیلی/ استساد 
جامعەشناسی دائشگاہ پاریس 

۸ ۔عقدمهای بر فرھنگ تومسعه /دکتر نادر 
قومورلو / مدرس دانشگاہ آزاد اسلامی 

۹۔ برتامەریزی فرمنگی در برنامەھای اول و 
دوماعصسلی ذوعلم/مسدیرکل طسرح رو 
برنسامەریزی وزارت فسرھنگ و ارنساد 
اسلامی ۔ 

۰٠۔اشرات‏ پیشرفت تکنولوڑی برفرھنگ/ 
محمدعلی محمدی فروشانی/ کارشناس 
ارشد سازمان مدپریت صنعتی 

۱۹۔ انسان در مرکز مسدار فرھنگ و اقتصاد/ 
محمد شکوھی زنجانی 


امہ فرھنگء شمارہ ٠١‏ و ۱١‏ 


٢‏ ۔ ضرورت برنامەریزی و سیاستگذاری 
بخش فرعنگ /اردواں وزبری 

۳۔ گذری پر روند مسائل فرھنگی کشور از 
پیروری انقلات تاکنون/ حسں دادحواہ/ 
عصو ھیئت علمی دائشگاہ شھید چمراں 
اھواز 

۴۔ نقش ئکنولوڑژی و ارتباطات در تحولات 
فرھنگی / شھروز رستگار نامدار 

۵۔ جایگاہ صوامل فرمنگی در سوسمعه 
اقتصادی/ فرشته بزدانی بروجنی 

۶۔ الگوی مشارکت مردمی در فرابند توسعہ 
فرھنگی ادکٹر محمد مسعود منصوری | 
گروە برنامەریزی و تنحلیل سیستمھای 
دائشکدہ مھندسی صنایع ۔دانشگاہ علم و 
صنعت ایراں 

۷۔ برخی آسیبھای اقتصاد سیاسی در باز 
تولید ھرھنگ ضد توسعه/ھمایون فریور/ 
عضو بثت علمی دانشگاہ ارومیه 

۸۔ اثرات پیشرفت تکنولوڑی بر فرھنگ/ 
علیرصا خاکی 

۹۔رشد اقتصسادی ور توسعه فسرمنگی: 
معادلەای براپر یا تاترابر؟/ دکتر مھدی 
علائی حسیلی / استادیار دائشگاہ پیام نور 
مشھد 

٠۔‏ ویژہەگبھای فرھنگ ملی و آثار آن بر 
جریسان نسوسعەه اقتصادی / غلام حسین 
رھبری 

۱۔ فرمنگ عقلاتی و توسعہه ملی/غلام حیدر 
ابراھیمبای سلامی 

۲ ۔ قش دائشگاہ در تقویت ىليه فرھنگی 
جامعه / حسین علی ترکمائی | عضو میلثت 
علمی دانئشگاہ ىوعلی سینا عمدان 

۴۔ مشکلات برنامەریزی سخش فرھنگ/ 
احمد مسجد جامعی/معاوں فرھنگی 
وزارت فرھنگ و ارشاد اسلامی 

۴۔ صنعت در براہر سنّت یا ہر فراز آن / دکٹر 
مرتضی فرقادی/ عصو ھیثت عنمی 


1۹ 


' 


دانشکدہ علوم احتماعی دانشگاہ علامه 
طاطائی 


در سالن احٹماعات وزارت فرھنگ و ارشاد 
اسلامی برفرار رد در آخر فسمنی ار مفاله 
"معلث رشد اقتصادی؛ اعتلای فرھنگی و 
عدالت اجنماعی" نوشته دکٹر فریبرر رٹیس دانا 
رانہ خاطر مشٹرک ہودں موضوع ان با مرصوع 
محوری این شمارہ نامه فرھنگ ضمیمه ابر 
گزارش میکٹیم. لارم ىہ نوضبح است کە این 
مقاله نہ عنواں مقاله مرتر در سمینار مطرح 


گردید۔ 


۸الت اجتمصاعی؛ اعتلای 
فرھنگی؛ توسعہ اقتصادی 


عدالت اجتماعی: اعتلای فرھنگی: نوسعه 
انتنمھادی 

بھم پیوستگی انکارناپذیر رشد اقتصادی 
و اعتلای فرھنگی و ضرورت تہبین پایەبی 
حوزه فرھنگی از طریق وافعیتھای اقتصادی 
ما را ہرآن نداشت کە ضرورت و حد و اندازہ 
مطالع مستقل مساله فرھنگی را فرامصوش 
فرھنگی را فراموش کیم۔ این امر جھت 
کشف بازدارندگبھای گذشتہ و ھم در جھت 
بافٹن راھھای ثاثیر و تسھیل اٹھا بر توسعه 


اقتصادیربالاخرہ قغم برای کسف 


چگونگی نفوذ مؤثر صواسل احتماعی ۔ 
اقتنصسادی در اتھسا در جھت ارتفساء رو 
٦‏ معنا پیدا میگند. 

ا تتابلی پیش شناحت: 
پسردازش: استنتساج و‌ راعیابی ہے٤‏ سعصت 
آبندەمای تعریف شدہ را اضصاف می کند. 


۰ 7 


تف 


مأله منطق واقعبت: از شناخت زور و 
نیرنگ قدرتھا گرفته نا محدودیت دانش و 
اسکانات با مسأله تلاش برای راھیابی 
مخلوط نم یکند. بە عبارت دیگر بے دلیل 
محدودیتھا و بازدارندگیھا از حسرکت 
می‌ماند.این فرھنگ مرکب از انساتھابی 
است کە دارای توانابی: مھارت: هشیاری و 
مسلوولیت. ھستند چنین انسانھابی در دامن 
فقرہ انزواء بی بھداستی. و دیگر نکبتھای 
عقب‌ماندگی رشد نم کند مگر با نبوغ 
استثنابی و با مگر از گونە شور شکرانی 
بی صسر و کم تجربە و با بینشی محدود. اگر 
رھابی و آزادی فرد با معنای توسعه عجین 
ناشد ھرگز مسٹولیت گریزی اجتماعی نشان 
تحدد و قرار گرضن در شاھراہ رشد و نتوسعه 
نبست این که زندگی انسانھا بدست تصادف 
باشد ولی گروھی ممتاز بتوائند معنای 
زندگی خوب را خودشان تعبیر کنند و بە هر 
بھا به دنبال آن پرودند شنیدہایم در شجربه 
انقلاب صنعتی و رشد سرمایەداری: نخست 
روحیه ترک دنبابی شکستە شد کە این نیز 
ربطی بە این کە اخلاق خودگرابی انحطاط 
أُمیر رواج پابد و توصیف زندگی از طریق 
منافع منزوی و به شدت سومطلبانە و 
خویشتن‌بینانہ در میان مردم شکل بگیرد 
دارد. این اغصلاق بخش دیگسری از 
عقسماندگی فرھنگی و نارسایی مرامی برای 
رسیدں بە مرحلہ توسعهہ 

تقویت روحیه خویشتن خواھی مخرّب 
در میان نودەھای مردم: در شرایطی کہ نورم 
و تخریت آبندۂ مادی برای پایدار کردن در 
ذمنھار حاطردھا نھادہ شدہ است: و اینھا 
عمه از نبود امنیت اجتماعی ناشی می شود, 
آن زمانی کە شرابط سنتی بە نوعی امنیت 
اجتمصاعی را پسدید میاورہ و زندگی در 
سطوحی پائین تر بە تعادل می رسید گذشته 
اسٹ. حال هر چیز دستخوش تغبیرات و 


نامہ فرھنگ: شمارہ ٠١‏ و ۱١‏ 


گج زج 


ہم اہر جا سے ا رتا سی 


آثار رشد بازار و انباشت سرمایه دہ است 


که أنھم در جوامع کم توسعەگی از نایت 
ناھنجاری و ناموزونی برخوردار است چئین 
تحولی اگر بە تقویت بنیه اقتصادی کائی 
برسد می تواند تاب تحمل عوارض ناشی از 
فقر و بیکاری و بی‌خانمانی وا بیاورد زیراکل 
اتتصاد دارای نیروی سیطرہ و امکان پنھان 
کردن دردھایش را دارد. نین چیزی را 
اقتصاد ایالات متحدہ تجربه می ‌کند: غنا و 
قدرت خیروکنندہ در برابر فقر و در کٹار 
خیابان زیستن و سردن., اصًا اقتصادھای 
پیشرفته دیگر کشورھا بە قوانین پیشرفنہ 
امنیت اجتماعی دست یافتەائد. در ایں 
جوامع کم توسعه کە زیر تھاجم آثار نارسابی 
و موزونی جھان سرمایەداری و هم زیر 
سلطہ گروھھای داخلی قرار دارند و به قدر 
کافی تحول نمی یابندہ بی‌آنکه گناھی متوجہ 
مردمشان باشد فقدان امنیت اجتماعی و 
فروریختن مھارگرھای خودبخودی: ب 
فسراگیر شسدن اخسلاق فسردگرایسانە و 
نھوضتطلبانہ و نادیدہ گرفتن منافع اجتماعی 
منجر می شود و چنین است کە دیگر در 
خیساباتھای شھرھای بزرگ مساله از جد 
ناسازگاری ساختار فیزیکی گڈرگاهھا با فشار 
خودروھا و عدم رعایت مقرراتی فراتر رفنہ 
و خویشٹن خوای دیوانەوار در آن جا 
می افند. در چنین شرابعطی تجاوزکاران بە 
حقوق مردم اعم از اینکە بە قدرت مالی و 
امکان تاسیس قانونی 
منجر بە فوت دیگران اعتماد داشتہ باشند و 
با فقط از خیرەسری جنونآمیز بھرہ بردہ 
باشند: فضای رشد می یابند. و از همه بدتر 
این کہ تجدد خواھان ماء همه این ناھنجاری 
بخش اغسیر را به حساب عدم بلوغی 
میگذارند کە گویامسئوولیت آن متوجه خود 
سردم است کےه اع از بالغ ٹہدن خود 
می شوند و ضمناگویا ممکن است مستقل از 


در صورت تصادف 


عر پیشرفت-اقتصادی و اجتماعی دیگر بە 
بلوغ تبدیل شود (شاید باگذشت دھھا دہ یا 
صدھا صد سال). 

مسألہ تأسین اجتماعی بە سرمایه و 
امکانات مادی نیاز دارد. امّا شرایعلی را در 
نظر بگیریم کە در آن مین اجتماعی نقریباً 
غایب بودہ و ارزشھای اقتصادی تراستھا نیز 
بدلیل ساختار ناموزن اقتصادی؛ به گونەبی 
متمرکز در دستھاپی چند انیاشت شدہاند. 
واضح است کە در این صورت تقوبت نظام 
عدالت اجتماعی می تواند بە مئزله انتقال 
منابع از محلھای تجمّلی ہا حاصل و ناکارآمد 
وحتی مضر و ٹورمزا ب سمت تامبن 
اجتماعی باشد کە زمینەساز رشد فرھنگی 
اسٹ. 

اما مسأله تٹھا در حد تاأمین اجتماعی و 
آٹار خودبخودی آن حل نمی‌شودہ جزلی از 
تسوسعهہ فرھنگ اسٹ کے ان نیز بطور 
مشخص با امکانات انسانی در استفادہ از 
شیوہھا و فنون تازہ و با رشد ر مھارت 
تخصص‌سسازی دارد. چسنین امکساناتی 
محصول یک تصیم یک شبه نیست. بلکه 
یک فرابند است. فراپندی نیازمند انبہاشت 
درتولید ابجاد فضاھاىی امو زشی؛ خدمات 
رفاھی و پشتیانی کنندہ فرھنگی و نظاپر ان. 
بنابرایسن سیاستھابی کە امکانات رشد 
ھمگانی و افسزایش کارآمدی را فرامم 
میسسازند زمینەسساز رشسد تسخصمی و 
بسھرفبرداری سسؤٹر از مضابع سرسایهہ و 
ٹکنولوڑی هسنند. ایسن امکاناٹ: از طریق 
میشّر می‌شود. بخشی از چنین فرایخندی با 
سیاسٹھای نوزیم عادلائەٹر درآمد و افزایش 
عدالت اجتماعی پیوند دارد, 

از نظر روانشناسی اجتصاعی: رشد 
ضرھنگی مسردم بجز مضابع مادی بە 
شخصیت: احساس امنیت و حضور در 


تصمیمگیربھا نیاز داردہ مردمی کہ سسٹول 
سسرنوشت خود هستند و نظراتشان در 
زندگی اجتماعی خودشان اعمال میشود و 
نخبگانشان بە معنای واقعی در صحله 
فعالیت قرار داٹشستە دچار احصاف رو 
ننگنظری و دشمن خود نمی شوندہ در براہر 
اشاعہ روحیه لومپنی و فقر فرھنگی مقاومتر 
از مردمی منزوی و خودبین خواهند بود. 
احساس برابری در مقابل قانون با سایر 
شھروندان احساس قوی و پیچیدہ نیست که 
سابقه تاریخی منفی را در شمار زیادی از 
کشورھای کمتوسعہ از جمله در کشور ما 
پشت سر خود دارد. این احساس تا حد 
زیادی الہته از طریق امکانات مادی فراعم 
می شود بە ھمان مورد رائندگی توجه کنید. 
در صورت بروز تصادف نادارھا از پرداخت 
جریمەھا و ارائہ وثیقه ناتوائند ولو انکه 
تصسادنشان تمسادفی باشد ولی دارامسا 
می نوائند بآرامی بیشٹر مسئله خود را حل 
کسند ولو انکے تصادنشان ناشی از 
بی توجھی بە حقوق مردم باشد. این یعنی 
نابراہری. اما اگر در عمان ساختار قانونی 
موجود نیز قرار گیریم: مسأله ہی ئوجھی: 
اجحاف: پارتی بازی: هدر رفتن وقٹ: نادیدہ 
گرفٹن شکواعیەها: با حفاظ ماندن و حرمت 
و آبرو و مال و جان مردم در روستا و کوہ و 
شسھر و کوچہ ر بازار سی تواند عامل 
بازدارندەپی در ناثیرگذاری برنامەھای رٹسد 
فرھنگی و خلاق سازی انسان باشد. و این 
نیز بخشی از برنامه شوسعه اجتساعی و 
سیاسی بە حساب می اید 

برنامەھای رشد فرھنگی اگر بخواعد از 
مدرسە تا دانشگاہ: از رسانەھای عمومی تا 
سخترانبھای محدود را وسیله خود قرار 
می دھد: نمی تواند مقطعی: در خلاء رو 
بی پیوند با بقیه ابصاد و برنامەھای نوسعہ 
باشد. ارتقای فرھنگی مردم نمی تواند فقط 


نامہ فرھنگ؛ شمارہ ٠١۰‏ و ۱١‏ 


وسیله رشد اقتنصادی ثلقی شود 

بدینسان درتوسعه فرھنگی لازم است این 
شیوەھا جا بیفتد: اصل آموزش ھمگانی‌بکار 
گرفتٹن بیشٹرین نیروھای روشنفکری و 
تخصصی و ھنری)؛ضربەزدن بە خودبیئی و 
ٹسیو توجیه مسایل اجتماعی از طریق 
انگیزدھای محدود فردیمبارزہ با روٹھای 
مسسٹقیم و ضیرمستقیم نعظرات دیگران: 
قدرتمند بسودن در دفساع دتوحهہ منائع 
اجتماعی در مقاہل منافع شخص گروھی و یا 
حستی داد و قسالھابی کے بیشٹر با منائع 
لحظەبی وخوشامدھای عوامانه سازگار 
است تا با توسعه فرھنگ: پیوسٹن رشد 
فسرھنگی با اخسلاق سسٹوولیتپذیری 
اجتماعی: حمایت از اخلاق فمبستگی 
انسانی تا حدی فرائر از ہینش محدرد ملی و 
قومی, تقویت خرد ر شجاعت در شنیدن و 
یسادگیری جرفھسا و تجربەھسای دیگسر از 
موضعی فعال: اعتماد بہ نفس و بالآخرہ مبرا 
بسودن از مسابع ویسژەبی کے حرکٹ در 
راستناھای ایسدئولوژیک و وابسنگیایی 
خاص را بجای فرھنگ و توسعہ جا سی زنند. 
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.-ھ ہے جا 


تاریخجه 

اتدای مطالعات را دربارۂ فرھنگ زباں 
ابرانی در اتریش میتوان در ارتباط نزدیک یا 
بوجود آمدن رشتہ عثمانشناسی در قرن ۷ 
میلادی داست کہ بعلّت جنگھای عثمانیھا و 
عمسایگی آنھا با ایران کە شدیداً تحت تأئیر 
فرھنگ ابرانیان قرار داشتند. شرایط سیساسی 
وقت احتیاج مبرم را ایجاد میکرد که بسه 
زبان با اھمیّت ان زمان یعنیي ترکی عربی و 
فارسی و نیز علوم اسلامی آشنابی حاصل 
گردد. 

در سال ۱۶۸۰ مبلادی در وین کتاب 
لعتی بسه زباں ود لاتین ”نساروس 
لینگواروس اوربنتاروم ٭ بکوشش محققی 
ہنام "ماریاترزیاٴ افتتاح شد کە از مسوولان 
برجسته آن در لوای خدمت سباسی محقّق 
معروف' یورف فن ھامر بورک شتال” بود کہ 
بوسپلۂٔ انتشارات خود در زمینه اشعمار رو 
ادبیات فارسی و ترجمۂ اشعار فارسی قرون 
حدید کمک کرد. 


نستیتوی شرقشناسی 

بسا ناسیس انستیتوی حاورشساسی 
قتالبتھاق:علمیٰ و زبسانشناسی و مََچتین 
آسوزش و نہکحقیق آن از سال ۱۸۸۶ به 
دائشگاہ وین انتفال یافت کە در ایں ابستینو 
علاوہ بر ٹرکشناسی و زبانھای سامی 
زہاتھای قدیم و جحدید ایران نیز وجود دارد. 
ٹساریخچۂ دقیق انرا سیتوان در کشابحانۂ 
دائشگاہ تحت عناوین زیر مطالعه کرد: 
ٹرکشنساسی و ایسرائٹشضاسی در انسریش 
ٹرکشناسی و اسلامشناسی در دانشگاہ ویں 
ار کتاب "جٹس ششصدمیں سال دانشگاہ 
وین" 

امروزہ رشنۂ اینرانشنضاسی قدذیم جحزو 
رشتةۂ عمعدشناسی محسوت میگردد کە مم 
!کوں فاقد اسناد عربرط است۔ 


٣'۲ 


مدتھاست کە در انستیتوی نامبردہ دانشگاہ 
وین رشنە زبان فارسی جدید بوسیلۂٔ استادی 
بصورت کلاسھای زبان مقدماتی و پیشرفت 
فارسی بصورت هر کلاس ھفتەای دو ساعت 
برقرار میگردد. 

علاوہ بر آن سالھاست که بطور متناوب 
گاھگاھی بوسیله پروفسورھا و محققین 
محتلعی که حتی اغلب رباں مادریشان نیز 
فارسی است: با ایجاد خطابه و نطقھای 
محتلعی درباره تاربحچه اسلامشٹناسی در 
ایسران ادبیات و فرھنگ فارسی 
تفویت میگردد. 

البته مبحث ایران قدیم را در دانشگاہ وین از 
خائم استادی ہدام "اریکاہلایب شرو" در 
چھارچوب علم باستانشناسی اسیای نزدیک 
تحت عستوان "زبسانھای سسامی قدیم و 
باستان‌شناسی خاورمیانه میتوان بمدت دو تا 


ا ثیۃ 


چھار ساعت در هفته آموخت. 


دائشکدہ علوم زبانھا 

در داشکدہ علوم ربانھای وین رو در 
چھار رشتۂٔ تحصیلی ھندوژرمن شناسی که 
تحت نظارت آقای پروسور 'مایرھوفر“ کە 
در رمینه رباتھای ایراں باستان و نامھای ان 
دورہ تبحر داردۂ با ھمکاری سە استاد دیگر 
در زبانھای مارسی قرون میانەہ و حدید و 
ھمچنین زبان پشتوی افعانستان میتوان تا 
اخد درجة دکٹرا پیش رفت: 


نستیتوی سکھ شناسی 

دانشکدہ سکه شناسی دانشگاہ وین 
(منطقه ۹ وین کوچە رتن‌ھاوی ۱۱/۶ء تلفن 
۹ یا ۴۲۰۲۲۷) یک امکان جسدید 
تخصصی توسط پروفسور دکٹر روبرت گوبل 
که بجھت تحقیقائش در زمینهٔ ضرب سک: 
در رمانھای ساسانیانء هوٹھای ایرانی (قبیلهُ 
جسنگجوبی در آسبای مبانہ) و کوٹسان و 


نامه فرھنگ: شمارۂٗ ٠١‏ و ۱۱١‏ 


عمچنین در زمینة صنعت آبینەسسازی 
سائانی تحقیقاتی دربارہ مجسمۂة گاوھای 
نر سفالی ساسانی ھمراہ با تنظیم یک شیوۂٔ 
جدید شرح و طبقەبندی کنندہ است کە بر 
اسساس مرالدیک (ھنرسناسای پرچم و 
نقشھا) نوشته شدہ: و ھمچنین تحقیقانی در 
زمینەھای مختلف و مھم باستانشناسی و 
تاریخ منر و فرھنگ و ھممچنین زسان و 
حادثلەشناسی ایران واسیای میانه قبل از 
اسلام۔ 
در ادامه مباحث سخترانی و تدریس کے با 
گذشت سالھا تغییر می کند. یاد میگردہ: 
تاریخ کشور ساسانیان "تاریخ قبایل 
وحشی ایران در باختران و ھنر و تاریخ 
کوشان "و ھمچنین٭ سخترانیھا و مجالس 
تدریس سکەشناسی درباره شرق باستان با 
نسوجّه ویسڑہ بسضرب سک در عصر 
ھخامنشیانء ارشکیان: ساسانیانء مشکاس 
و پھلوای ھمچنین در عصرکوشان: __ 
استاد دانشگاہ آقای دکٹر میخائیل الرام 
بمنوان شاگرد قبلی و ھمکار (ممچنین در 
کمیسیون ایرانی آکادمی علوم اتریش این 
مجالس درس و سخترانی را توسط تمرینات 
و سمینارھا طوری ادامےە میدھد کے برای 
دانشجویساں دورهۂ تفحصیلی پر حجمو 
عمیقی بطور رضایت بخش عرضه میگردہ۔ 
این دانشکدہ یک کلکسہ۰رن سکےء با 
مقداری سک ایرائی و بیش از مه یک 
لیست کارتی مرکزی سکە‌شناسی را دارا 
می باشد که در حال حاضر با ۶۳۰۰۰۰ کارت 
مصور از سکە بزرگترین لیست در جھان 
است. در این لیست بخش امران از زمان 
آنٹیک (یونان باستان) تا قرن ھفتم بزرگٹرین 
فسمت را تشکیل می دھد. 


تاریخ هنر 


در دائنشکدۂ تاریخ عنر در دانشگاء وین 


(منطقه ۹ وین: ساختمان جدید دانشگا: 
خیسابان دانشگ..س4اہ شمارہ ۷؛ تسلفن 
۰۲ ستادی برای نر و فرھنگ 
غیر اروپائی (دو ساعت در ھفته) با مجالس 
درس دربارهۂ چین۔ ژاپن. هند و اسلام دایر 
است. این رشتة تحصیلی بصورت مرحلەای 
تغییر می یابد و بعنوان رشتہ درسی اجباری 
برای تاریخدانان غیر شرقشناسی است. 
کارنام تحصیلی نیز برای این درس صرضه 
میگردد. دانشکدۂ یوزف اشتر سیگوفسکی 
با بحٹھٰای زندھا آن در سورد تمامی 
رشتەھای عنر شرقی امروز بافسانه میماند. 

در دانشکدۂ تاریخ عنر دانشگاھن 
گراتس تاریخ هنر اسلامی و ھندی توسط 
پروفسور دکتر ھایئریش گرھاردفراننس کە در 
ایسن زمینە از نظر تحقیقاتی نیز فعالیت 
می ‌نماید و ٹاریخ عمومی مر را تدریشںس 
میکند: بعنوان رشته ضیر مستقل تدریس 
میگردھ۔ نشانی آن دانشکدہ تاریخ مخردر 
دانشگاہ کارل فرانتسنزگرانس است. 


کمیسیونھای اکادمی 

یک مرکز تحقیقاتی علوم زبانشناسی: 
اما ھمچنین بخشھای دیگر ایرانشناسی و 
فارسی‌شناسی آکادمی علوم اتریش از زمان 
تأسیس آن در سال ۱۹۴۷ با اوّلین رئیس آن 
آقفای یوزف فن مامرپورگستال است. در 
چھارچوب کمیسیون ایرانشناسی که توسط 
پروفسور دکتر مانفردمایر عوفر ادارہ میگردد 
مسسادرت بسانتشار نشریہنات تخصصی 
ایسرانشناسی میگردد کە مربوط بتمامی 
سراحصل تاریخی و اسلامی است+. این 
نشریەمھا بسیش از مه در زمینةۂ علوم 
زہ۔سانشناسی و ھ۔مچنین در زمسینۂ 
باستانشناسی جسھت چاپ در اختی ار 
چاپخانهُ مربوط بے آکادمیھا قرار میگیرد. 
علاوہ بر ان پروژەھای بزرگ چندین ساله 





01۔۔۔ےہ 


از سال ۱۹۶۹ یا مائند ”باستان شناسی 
لارستان” از سال ۱۹۸۲ مورد حمایت قرار 
گرفته و بچاپ رسیدہ. ممچنین کمیسیون 
تاریخ آسیای میانه تحت مدیریت اقای 
پروفسور دکتر روبرت گیوبل که فعلا منتقل 
گردیدہ است. قرار داشت و آقای پروفسور 
دکتر روبرت گیوبل بعنوان رٹئیس کمیسیون 
سکه شناسی,: نشریات و گزارٹھا تحقیقی 
ت4اریخی: باستان شناسی و نقشهبرداری 
مشھوری را بچہاپ رسسانید. و از فای 
فرھنگ و زبان ایران (در کار آکادمی علوم 
اٹریش: در بوستان یازدھمین و دوازدممین 
سال چاپ نشریه شمارہ ۱۹۷۰/۴ تا ۱۹۷۱ء 
صفحه ۱١‏ تا ۱۳ء پروڑۂ وین در مورد یک 
کتاب اسلامی ایرانیء در اونوما ۷ سال 
۳ صفحہ ۱۸۴ تا ۱۸۶). نشریات 
دیگری کە مربوط به ایران است در زمینەھای 
سلسله نشریات دیگر آکامی علوم اتریش 
بچشم میخورد (کاتالوگھا و بروشورھا قابل 
دریافت است دو ؛: چاپخانة آکادمی علوم 


اتریش). 
کتابخانەھا 
یک کتابخاته ایرانی مخصوص گستردہ 


ومرکزی در وین وجسود ندارد. کتابھا و 
روزنامه و مجلات توسط سازمانھاپی که 
نامبردہ شد: دریافت می‌شود. یک کسابخانہ 
منظم دربارۂ ایران در دانشکدہ ھندشناسی 
(ماختمان جدید دانشگاہ منطقه ۹ وین 
خي.4۔ابان داننگگ۹اہ شمسارہ ۷ تسلفن 
۵۹ء ۴۳۰۰) موجود استەو نیز گتاہکان4 
دانشکدہ علوم ھنری شرقی از اقای یوزف 
اشسترسیگوسکی با ض4میمۂ تعدادی از 
کتابھای جدید از سال ۱۹۴۵ تاکنون عم 


امہ فرھنگ: شمارۂ ٤۰‏ و ۱١‏ 





پت 


اینک در آرشیو زیرزمینی دانشکدۂ منرھام 
تاریخی دانشگاہ وین موجود است که فقۂ 
بوسیلۂ درسواستنامۂ قبلی قابل استفاہ 
میبساشد. یک کاتالوگ مسرکزی تام 
کػتصابخانەمای دائنشکدەھسای وین کہ 
کتابخانۂ دانشگاہ وین (در ساختمان مرکز: 
دانشگػاہ: منطقه یک وین میدان دک 
کارلویگر شمارہ )١‏ در حال تنظیم می‌باشۂ 
باید دستیابی بائثار نادر را اسان نمایا 
کتابخانه ملی اتریش (منطقه یک وین میدا 
یوزف شمارہ )١‏ فعالیتھای خرید و کسہ 
کتاب را در این بخش را بکندی پیش میبرد 
این کتابخانه یک گنجینه پر ارزش آٹہ 
چاپی قدیمی و ادبیات علمی از قرن قبل 
دھه سی دارد. 
(مراجعه شود بە: ارپوھانکا کتشابخا: 
شناسی ایران. بر اساس کتابھا ہا موضوعاء 
ایرانی در کتاہبخانه صلی اشریش کتاہخا: 
دانشگاہ وین و کتابخانه آکادمی علو 
اسریش: گسزارشھسای مجسالس انتشاراد 
کمیسیوں ایرانشناسی۔ جلد وپڑہ نویسند 
مانفردمایرھوفر: وین ۱۹۸۵). 


مجلات و روزنامہ ھا 

مسجلے "آرشبو برای تحقیقاد 
شرقشناسی و مجله وین برای شناخہ 
مشرق زمین” کە توسط استادان شرقشناسم 
دانشگاء وین منتشر میشود عمچی 
مقالاتی در زمیندھای ایران قہل و بعد 
ظھور اسلام از نظر زبانشناسی و ضرحنگ 
تآؿ4اریخی بچساپ میرسسانئند. دانشکا 
سکەشن۔۔اسی داںشػساء ویسن “مسجا 
سکەشناسی وین " (۴/۷۷) را منتشر میک 
کە اغلب تحت عنوان بخش شرقشناسم 
مطالبی دربارۂ سکەشناسی ایرانی ذگ 
میگردد۔ 


ار 








گزارشی ازنمایشگاہ بین‌المللی 
تصویرگران کتاب کودک 


يك جھان 
پر رمز و راز 


بدون شک تلاش برای شناخت دنیای 
کودکان و فراھم آوردن امکانات اساسی برای 
پاسخ به نیازھای این دنیای بکر و معصوم و 
ہی آلایش, مطابق با الگوھای فرھنگ مذھبی 
و ملی کشورمان احتیاج بە برخورد و رفتاری 
نظام یافته و برنامەریزی شدہ دارد تا خلاء 
جھان کودک ما طبق ارزشھا و آرمانھای 
تفکری نظام جمھوری اسلامی پر شود. در 
این صورت فرایند تربیت: جامعەپذیری و 
دگردیسی و تحول جامععه را ضمانت کردەایم 
و می توانیم ہه فردای ضصامعهہ و نسلھای 
ایندہ چشم امید بدوزیم. 

در این راستا ابزارھای مختلفند که منر 
بە دلیل جذابیتھا و تنوع - به دور از شعار و 
غرقِ در شعور - آازھمه مھمترہ بی‌بدیلتر و 
پرنفوذٹر است: اہزاری مطمئن؛ شناخته شدہ 
و بواسطه اھسرم خیال نزدیکترین دنا به 
جھان نامحسوس و دستنیافتنی کودک 
است. جہان کودک توأمان معجونی از 
شیفتگی و ذوق‌زدگی در مقابل طبیعت و 
انسسان و مصنوعات بشری است. جھان 
کودک دنیای کوچکی است در دل دنیای 
بزرگٹرھا کە از رابطەھا تجربە می ‌گیرد و در 
فراسوی خود از تمام حواس بھرہ می گیرد تا 
به سازگاری با محیطش برسد. و ھنر مسلماً 
- و مدون اغراق - قدرتی دارد که می توائد 
بی‌ھیچ خطری از پله خیال (باتمام سیامیھا و 
سفیدیھا زشتیھا و زیسائیھاء زمختیھا و 
لطافتھا) پائین بیابد: باکودک رابطه ایجاد کند 
و او را برای فردایش آمادہ و با فردایشس آشنا 
کند۔ 

ودراین راہ کم نیستند افرادی که 
کمرھمت بستەاند تا از راہ هنر در موجودیت 


دنیای کودک رسوخ کنند و بە ٹیازھای رشدی 
آنان پاسخ گویند. و دلیل این ادعا حضور 
چشسمگیر مسٹرمندان در نمایشگاہ "آٹار 
تصویرگران کتاب کودک” است که از تاریخ 
پانزدھم ابانماہ بە مدت پنج روز در موزہ 
عنرھای معاصر تھران (باحضور ۳۸۰ منرمند 
از ۴ کشسور جھُان در مقالب ۱۹۳۱ اٹر 
برگزارشد۔ 

این نمایشگاہ بینالمللی مجموعەای از 
معالیتھای فرھنگی۔ ھمنری و علمی زیر را 
دربر داشت: 
١۔‏ مسابقه تصاویر متن کتابھای کودکان 
٢۔‏ مسابقه تصاویر روی جلد کتابھای 
کودکان. 

این مسابقه برای اولین بار در جھان 
برگزار میشد. در این بخش (کە به منظور 
توجه بیشٹر ھنرمندان بە تصاویر روی جلد 
کتابھای کودکان برگزار شد) تعداد ۹۰ تصویر 
روی جسلد از ۶۱ منرمند شسرکت کنندہ 
انتخاب و ارائه شد۔ 


مسابقه 'کشف راز و رمڑھای دنیای ڈھنی 
کودکان” 
در این بخٹشی, برداشت تسصویری 


ھٹرمندان جھان از مصوضوع پیشنھادی۔ 


نمایشگاہ مدنظر بود کہ با ارائہ ۷۸ اثر از ۴۲ 
تصویرگر مسابقه برگزار شد. آثار این بخش با 
هعدف "تلاش برای کشف تازەھای جھان 
پیرامون و نگاہ خیال‌انگیز و بدیع بە جھان 
کودکان "انتخاب و بە نمایشگاہ ارائه شدہ 


بود, 
زج 


بخش خارج از مسابقہ 

نمایشگاہ بە منظور شناخت و آشناپی با 
اثار هھنرمندان سایر کشورھاء اثار منرمندان 
کشور چین و یونان را به معرض نمایشس 
گذاشته بود. در بخش چین نزدیک به ۰٠‏ 
اثر توسط ۴۰ تن از برجستەترین مصوران 
ساٹھای اخیر این کشور در نمایشگاہ شرکٹ 
دادہ شدہ بود۔ در بخش یونان حضور ۸۴ اٹر 
از ۴۲ مصور یونانی بە چشم می خورد. 


گردھمایی بین ‌المللی نویسندگان: محققان 


و ھنرمندان جھان پیرامون کتاب کودک 
مسهمترین موضوعاتی کے درایسن 


گردھمایی مورد نقد و بررسی قرار گرفت 
عبارت ہودند از: 

الف) دریچەھابی تازہ بر شناخت نمازھای 
فرھنگی کودکان 

ب) کتاب کودک و فرھنگ مکتوب در رابطه 
با پدیدەھا و نوآوریھای جھان معاصر 

ج) فرھنگ جھانی و فرھنگ منطقەهای و 
جایگاہ کودکان و نوجوانان 

د) نقش تصویر در زندگی کودکان جھان سوم 
ھ) اثرات نامطلوب قالب سازیھای تصویری 
در ذھن کودکان 


فعالیتھای جانبی نمایشگاہ 

الف) ایستگاہ نقاشی: 

در کنار نمایشگاہ کارگاہ کوچک نقاشی 
کودکان بانام ایستگاہ نصاشی برپاشد و 
کودکان علاقمند مه روزہ از این کارگاہ 
استفادہ می کردند. 

ب) حیاط نقاشی: 

'م سرب کرو سام کاو ات 
کودکانی بود کە "زمین” را دفٹر نقاشی خود 
قرار داده بسودند و درایسن محل کودکان 
علاقمند می‌توانستند نقشھای حیال خود را 
باگچ روی زمین ترسیم کنند. 

کودکانی کە در این دو بہخش شسرکت 
کرنند بہه رسم یادبود صدای4ٗابی از 
دستاندرکاران نمایشگاہ دریافت کردند. 
ج۲ انتشارات نمایشگاہ 

ہیرخانه نمایشگاہ مین‌الصللی آثار 
تصویرگران کتاب کودک اقدام بە انتشار 
آثاری بە ترتیب زیر کردہ بود: 

ا کاب سایشگاہ آ'حہاں رازھاو 
رمزھا" حاوی آثار برگزیدہ شرکتکنندگان 
نمایشگاہ بین‌المللی آثار تصویرگران کتاب 
کودگ. 

٭* مسجلات رویش: ویسڑہ نمسایشگاہ 
تصویرگران بے منظور بسط و گسترش 

٭ دفترچەھای نقاشی در ۵ جلد جھت 
اهھداء به کو دکان بازدید کنندہ. 

٭ کارتھای یادبود نمایشگاہ /۱۶ کارت 
عمراہ با فولدر۔ 

٭ کتاب مقالات سمپنار حاوی مقالات 
برگزیدہ ارائه شدہ به دبیرخانه نمایشگاہ 
مھت طرح در گردھسائی بین ‌المللی 


نامه فرھنگ: شمارۃ ۰٠و‏ ۹ 


مز رمندان: نویسندگان و مصوران کتاب 
کودک۔ 

”َ‫ پوسترھمای ویڑہ نمایشگا: شامل 
دوپوسٹر جھت اعلام موضوع نمایشگاہ و 
گردھمابی بین‌المللی. 

٭برگەھای نقاشی کە در ایستگاہ نقاشی 
به کودکان بازدید کنندہ دادہ می شد۔ 

٭ تمبریاد بود۔ 

٭ ساک دستی۔ 

٭ تقویم رومیزی۔ دیواری (۱۳۷۳) با 
۲٢‏ تصویر از ھنرمندان ایرانی و خارجی. 

٭ سر رسید کودکان (۱۳۷۳) 

٭ کاغذ کادو۔ 

٭ نشانه ال کارتھای افتتےاحيه: 
احتتاميه: نازدید ار سایشگاہ وکارت تیتر 
آثار, 


ص۵ 


سہے 


کے دج سب ۳۔ 





: نچ وت و سی با 


حے یج 


بزرگترین مشخصۂ کشورھای آسیابی و 
از حمله ند پاکستان بنگلادش و 
سریلانکا. وحود ملًيبٹھا و مسلکھای 
مختلف است. پاکستان اھوام بلوچ؛ سندی۔ 
پتانء پنچجانی, ھتزارہ و حتی ازبک را در 
حود سای دادہ است و دو کشورھندو 
سریلانکا نیز از چندین ملیت مختلف 
پارسی۔ تامیلی: بیھاری: هندی: سینھالی و 
غیرہ تشعیل شدەاند. 

علاوہ بر اختلافات فقومی و زبانی: 
مذاھب ناھمگون و غالباً آمیخته با تعصب 
و خرافات نیز بە یکی از عوامل بی ثباتی این 
کشورھا تبدیل شدہ است. پیروان بعضی از 
این مذاھب با بسیج بخش عظیمی از افکار 
عمومی ۔ مخصوصا مردم ناآگاہ و بیسواد به 
ترور و انحار می پردازند. در حالی کەه ھعمین 
مداھب دەھا سال بود کے خودیباعامل 
رخعوت وسکون مردمبودنداو یا آنکه 
مسؤولیت پاسخگوبی بە مسائل سیاسی و 
ایسدئولوڑیک پسیروان رااز خود مصسلب 
می ‌کردندب اما اکنون برای صذھب خود 
موضعی ممتاز اختیار کردەاند و بین مسائل 
سیاسی و ایدئولوڑیک ارتباط ساختاری 
برقرار ساختەائد و حنی پارەای از مذامب 
برای مسائل عحقیدتی و حنی حغرافیابی 
خود برٹری قائل می‌شوند. 

سررمین ند که عموارہ در نزد محققاں 
به عنوان ”موزہ مذاھب شناخته میشد. در 
حسال حساضرشاہدتوسعە و حضور 
نھضتھای گوناگرون است. اوج و رشد این 
نھضتھا در میان مسلمانان: مندوھا و سیکھا 
چشمگیرتو است باید گفت کهە در ٠٢‏ سال 


گذشٹە تیروی مدھت در عند و پاکستار 


٦ 


نا ٠‏ 0 جنپ مق 


0ت0.- 
ہایس کک 


کہ کیاکو تکرب 2ت ۷٣۳۳ھ‏ یوجممسوت-:: 


مسائلی پیرامون سبەفارہ 


گزارشی از: مرکز مطالعات و تحقیقات فرھنگی بین‌المللی 


بسیار پرشتاب عمل کردہ است و در واقع 
دھەھای ۷۰ و ۸۰ قرن حاضر نقاط عطف 
تاریخ اندیشه سیاسی مسلمانان سیکھا و 
مندرھا بودہ است, 

اسلام در این سالھاء بە عنوان عامل 
دگرگون کنندہ و تحول اضرین عمل کردہ 
است. و مجموعا ھم شیعییان (اماميه؛ 
خوجەواسماعیليه)اوھمامصل 
سنت(وھابیان حزب جماعت اسلامی: 
فرقەھای برینوی: دیوبندی و اھل حدیث) 
دستخوش این تحول بودەاند. شیعیان در 
پاکستان: هند و کشمیر با تشکیل احزاب 
سیاسی و تجمعھای گروھی به عرصة 
رقابتھای انتخابی کشیدہ شدند (چیزی که 
سابقه نداشت) و اعل سنت با تشدید 
فعالیتھای سیاسی و سردادن ٹعار اجرای 
احکام اسلامی و برپابی نظام مصطفوی به 
۳ احیت مدد رسانیدند۔ 

ٹین سیک" ھمدراین دو دھ 

رد موی بسیار پر سروصدا 
بە پیش آمد و با تکیە بر ئیروی مذھب به 
رویاروپی گستودہ با حکومت عند پرداعت. 
ادعاھای جداپی طلبانه سیکھا برای تشکیل 
”کشور مقدس سیک" (حالصتان) تاکنون بە 
قتل دو نخستوزیر: چندین وزیرہ نمابندہ 
مجلس و رھبر مذھبی سیکھا منجر شدہ 
اُست. 

مسأله بازگشت به ھویت مذھبی در 
میان ھندوھا ھم بی تاثیر نبودہ است. در 
سالھای پایانی قرن بیستم جنبش ھندوھای 
افراطی با طرح دعاوی عادی تاریخی 
تسلط ھمه جائبه ھندوها بر نظام احتماعی 
و سیاسی و اداری کشور ند را خواستار 
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شدەاست., حملهبه مسحلات و متاطق 
مسلمانئشین: خشونت: سوزاندن قرآن 
انداختن خوک در مساجد و حسینيیەمای 
مسلمانان و بالاخرہ قضية مسججد بابری: 
ہمہ و ھمه گوشەھابی از جنگ دینی اعلان 
شدہ از سوی ھندوھا عليه مسلمانان است. 
هندوھای ستیزەجو تاکنون چندین ایالت را 
بە آشوب کشیدہائد کمی دورتر و ھمزمان 
با حوادث خونین بیروت و دھلی.۔ سربازان 
مندی: مسلمانان بی دفاع جامو وکشمیر ر 
کە با تکیە بر فرھنگ شھادت بے میداذ 
مبارزہ آمدەاند به خاک و خون کشیدند و 
آنان نیز هر روزہ با تحمل صدھاکشته و 
مجروح: ایمان مذھبی خویش را ىە نمایٹر 
میگذارند. با این احوال. حکومتھای ایر 
کشورما با تنشھاو مشکلات بسیار پیچیدہ و 
گستردەای مواجھند. این مشکلاٹت گھگا: 
سر بر میآورند موجودیت آٹھا را مورہ 
تھدید قرار می دھند. این کشورھا خود ب 
این معضلات واقفند غالباً صاحبنظران و 
سہانشتتدارا آتھاعز ام بد گنونمای پ 
دنبال چارەای برای التیام رنجھای جانکا 
خویشند۔ 

کشور ماکه بااین کشورھا میراڈ 
مشترک فرھنگی و دینی چند هزارسال 
دارد می تواند به آٹھا کمک کند. برای یاری 
رساندن به این کشورھاکە با ما علایق و 
پیوستگی‌ھای عمیق تاریخی دارند ابتد 
باید مشکلات و مسائل آتھا را بشناسیم و 
امکانات و موقعیت آٹھاراو ممچنیر 
خودمان را بدرستی ارزیابی کنیم. غربیھا عم 
کک تی و کر سلط 
گستردہ آنھا بر ممالک دیگرہ در این مورد ٭ 


روش خاص خود پژوھش‌ھابی کردەاند 
بطوریکه در باب تاریخ کشورھای اسلامی: 
برخی اوقات: نوشتەھای آتھا تھا مرجىع 
قابل اعتماد و مورد استفادہ است کە در ا ین 
مواردہ نگاہ ما بە ھمکیشان خود از دیدگاہ 
مطالعات غربی است. 

در نمیم قرن ػگہذشتہ معدودی از 
اندیشمندان ما ضرورت شناحت بیطرفانه و 
عهمدلانهہ مردم شبه قارہ را درک کردہاند و با 
نوشتن کتاب و مقاله روشنی‌ھاپی ۔ھر چند 
اندک ب بر اوضاع اجتماعی: سیاسی و 
پزسگی کمو رما قب قازة افکندەاند. اما 
این اندازہ شناخت نە کافی است و نە تمام 
اشکسال نھادھای فرھنگی: اجتماعی و 
سیساسی را در بسرمیگیرد. دربارہ روابىط 
فرمنگی۔ سیاسی و اقتصادی مایا اٹھا عم کە 
سابقەای ۳۰٣٣‏ ساله دارد تعداد آاندکی 

مقاله کە اٹھا ھم متشنّت تل متثتت استوتھابے 
گوشەای از روابط پزشکی وفرھنگی دو 
طرف پرداختهہ قابل ذکر است. 

پیوندھای عمیق فرھنگی ما با اٹھاء در 
درجهٔ اول ناشی از تاریخ و فرھنگ مشترک 
و در مرحله دوم ناشی از اسلام است که 
دیسن ۴۵۰ میلیون نفر از م یت 
کشورھاست. این دو عامل ارتبؿاط پس 
انقلاب اسلامی بیشٹر رخ نمود۔ 0/39( 
کشور پاکستان اصولاً بە نام اسلام ٹایٹی 
شطہ. درست عمان عاملی کے مردم ایران 
بسدان سسبب انقلاب اسلامی را بوجود 
آوردند. در شرح بیشتر این عوامل باید گفت 
که ورود و گسترش اسلام از راہ زبان فارسی 
است و فرھنگ مذھبی و معنوی مردم 
آسیختگی خصاصی با ان زبسان دارد. 





خواەناخواہ توجە به تاریخ و فرھنگ این 
کشورھا توجه بە فرھنگ: زبان و ادب ما 
خوامد بود و علی ‌رغم تاریخ تلخ افول زبان 
فارسی۔ این زبان در عمه زباتھای دی و 
پاکستانی و بنگالی تاثیر گذاردہ است وھم 
اکنون عم طرفدارانی دارد؛ بطوریکه تھا در 
ند از ۹۶ دانشگاہ رسمی و دولتی۔ در ٢‏ 
دانشگاہ در مقطع لیسانس و در ۲۶ دانشگاہ 
در مقطع فوق‌لیسانس و دکٹری۔ زہاں و ادب 
فارسی تدریس میشود. 

اھمیت روابط فرھنگی بااین منطقة 
جغرافیایی ۔ پیش از انقلاب نیز فھمیدہ شدہ 
بود و رژڑیم پھلوی در ند و پاکستان رایزنی 
فسرھنگی. چسندین خانه فرھنگ: مرکز 
تحقیقات فارسی و انجمٹھای ادسی و 
دوستی برپاکردہ بود. در این مراکز فرھنگی 
فُعالیتھابی در جھت معرفی سنتھای ملی و 
شامنشامی و ترویج زبان فارسی صورت 
میگرفت؟ این اقدامات حول تاریخ قبل از 
اسلام فرھنگ غرب و تحقیقات ایرانی دور 
می‌زد. تحقیقات ایران‌شناسی در دانشگاەھا 
توسط پژوھندگان و باکمک مستقیم دولت 
ایران انجام میگرفت که البته بعد از انقلاب 
اسلامی قطع شدہ است۔ ابیران شناسان 
بیشتر ىە موضوعات : پیوندھای فرھنگی و 
باستانی پیش از اسلام تاریخ سلسحلەھای 
پ۶(ادشاھی۔ زص.4ان و ادبیسات فارسی و 
باستان‌شناسی می پرداختند. این تحقیقات: 
کے در جھت منافع و سیاست فرھنگی 
اعلان شدہ رژیم گذشته به عمل م یآعد 
چاپ و منتشر می شد۔ 

بە غیر از این تحقیقات: چئین به نظر 
می‌رسد کە کوشٹھای با ارزشی در جھت 
شناساندن فرھنگ و مسائل کشورھای شبه 
قارہ تسوسط دانٹمتدان و صاحبنظران 
ایرانیە پاکستانی: هندی و بنگالی به عمل 
آصده است. آٹھا بیتوجه بە سیاستھای 
دولتھاء برمبنای تشخیصی۔ سلیقه و ذوق 
خویش دربارہ برخی موضوعات خاص 
تحقیقاتی انجام دادەاند۔ این پڑوھٹھا به 
تحکیم و تقویت فرھنگ اسلامی ابیران و 
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زباں و ادب فارسی در ایس کشورھاھ 
رسانبدہ و از این طریقء امکاىات ریادیو 
برای ارتباط و تبادل فرھنگی فراہم آو 
است. علی‌اصغر حکمٹت: ابوالکلام ا 
تاراچسند مسحمود تعفلی. خوا۔ 
عبدالحمید عرفانی. محمدحسین مشفب 
فریدنی۔ سیدغلامرضا سعیدی از پیشگا 
شناحت شمه قارہ بودەاند. 

گروھی از شخصیتھای فرھنگی ایرا 
پاکستانی و هندی هم مستند کە هر کدا 
توجحە به توان و تخصص خود دربارہ میر 
مشسترک فرھنگی زیان و ادب فارہ 
اسلام اقبال. تاریخ و فرھنگ شبه ق 
مححمدعلی جض8اح و ادیب پیشساو 
کوشٹھای قابل ٹتوچھی انجام دادەائد ک 
جملە اُنھا: محمدعلی اسلامی ندوۂ 
شھیندخت کامران مقدم حلالی نالی 
داریسوش شایگان: فتححالله مجتبا 
سےیدمھدی اخسوندزادہ سیدفسا 
خسروشاھی قاسم صافی: محمدحہ 
تسبیحی سیدحس عابدی نذیر اح 
ظسوورالایس اححد سحمد ریساہ 
اظھردعلوی و غلام سرور را صی‌توان 
بردھ 

اما در حال حاصرہ اوصاع در ایران و 
این کشورھا چگونه است و چے کارھ 
انجام می شود؟ 

چنین می نماید که خوشبحتانه پم 
پیروڑی انقلابت اسلامی نیر این کشورھ 
دلیل سوابق فرھمگی و دینی طولانی:ھ 
ىوجه خاص قرار گرفتەاند و دانشمنلدان 
طی ۱۵ سال گذثته دەھا کتاب و ما 
دربارہ وجوہ مختلف فرمنگ و تا 


۷ 


مشٹرک: زبان و ادبیات فارسی. اثار امام 
خمینی (رہ)ء دکٹر علی شریعتی (رہ). استاد 
شہھید سطھری (رہ) انقلات اسلامی و 
دستاوردھای ان نوشتەاند. اما متاسعائه اعل 
کتاب و قلم در ایراں ىه مسایل و حریانھای 
فرھنگی وفکری ایر کٹورھاتوحه 
نداشتەائد مثلاً تمداد کتابھاپی که در ایں 
ارہ عنتشر شدہ از ۵ عدد تجاوز نمی کند۔ 
در حالیکه تٹھا در پاکستان چندیں کتاب 
دربارۂ زرندگی. شغضیت ور آثار امام خمینی 
(رہ) بە چاپ رسیدہ است۔. با ایں ھمه بطور 
پراکندہ کارھایں سه چندان مھم مشاھدہ 
می شود؛ ولی ایں کارھا در برابر حجم 
گستردہ تحقیقات آتھا تفریبا ھیچ است 

تشکیل گروہ مطالماتی شبه قارہ ایسں 
رمینەھاو ھمچیں ساقۂ روابط فرھنگی: 
سیاسی و زبائی ما با ابھاء توجه مسؤولاں 
مسرکر مطالعات و تحقیقات سرھنگی 
بیں‌المسللی را برانگسیحت و بہواساس 
صرورت,: و بە منظور تحقیق دربارہ مسایل 
و موضوعات فرھنگی۔ احتماعی و تاریحی 
این کشورھا ۷گروہ مطالعاتی شب قارہہ؛ بنیاد 
یاعمت۔ 

ایں گروہ تمثابه کانونی برای گسٹرشض 
مطالمات و ارتقاء کیفی تصمیمات مورد پار 
این حوزہ در معاونت امور ہیں‌الملل ورارت 
فرھنگ و ارشاد اسلامی فعالیت مسیکد 
پروژەھای تحقیقی گروہ بدو دستة مردی و 
گروھی تنقسیم می شود در پروژەھمای 
فردی۔ موضوعی حاص (با در نظر گرفتں 
اولویتھای ار پیٹں نعیین شدہ) اتحجاتب 
می‌شود و در پروژدھای گروھی۔ مسألهای 
که دارانی وجوہ محختلف و اھعمیت شایان 
نسوجھی بساشدہ بسرای مطالعه برگریدہ 
می شود 

ناکون چندیں پروڑہ فردی و حمعی بەہ 
انمام رسیدہ است و ٢١‏ تحقیں بر در دست 
پژڑوعش می ‌باشد کە ار میاں بھا می تواں ایں 
پررڑەھا را بر شصرو: 
)۔- نارہخ روابط فرھمگی ایران و عمد بعد ار 
حسگ جھاس دوم۔ 


۹۸_ 


۳۔ ۴۵ سال روابط فرھنگی ایران و پاکستاں 
٣۔ ٥٢‏ سال روابط فرھنگی ایسران و 
بنگلادش 
۴ ۔کتاب فرھنگی سریلانکا 
۵ ۔کتابشناسی پاکستاں 
۶ ۔کتابساسی هند 
۷۔کتاشناسی سریلانکا 
۸ ۔ ادبیات سریلانکا 
۹ تاریح و فرھنگ پاکستاں 
٠۔طام‏ امورشی پاکستاں 
۱۔ حزب حماعت اسلامی پاکستاں هند 
بنگلادش 
علاوہ ىر تحقیقات: گروہ در رمینه 
برنسامەریری تھیه مال کارامسوزی 
کارشناسان فرھمگی و بررسی و تحقیقات 
نماییدگاں فرھمگی نیر فعال است. ھمچییر 
ایں گروہ ٹاکیوں یه پرگزاری سحبرانیھا اقدام 
کردہ اس 
١‏ فرق متصوفہ در پاکستاں (شیعه) 
٢۔فرق‏ متصوفه در پاکستان (اھمل 
بََنثك) 
٣۔آغاز‏ تأثیف کتابھای فارسی در هد 
۴۔روابط فرھنگی و ربانی ایران و 
پاکستان 
۵ ۔ پیوندھای معموی ایراں و ئه قارہ 
در دوراں صموی 
۶ بررسی ادبیات معاصر اردو 
۷۔اندیشه سیاسی اقبال لاھوری 
گروەہ در رمیله دعوت ار محققاں و 
داشصسداں حارجی نیز فعالیت دارد. در این 
ناب باید ار سفر اقایان دکٹر جمیل جالبی و 
دکٹر گوھر نوٹساھی رٹیس و معاون 
فرھنگستاں زباں اردو از کشور پاکستان در 
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مھرساہ ۱۳۷۱ و عمچنین سفر دکٹتر 
ظھورالدین احمد در خردادماہ ۱۳۷۲ یاد 
کرد. 
تجلیل از فعالیتھای علمی و فرھنگی 
آقای احمد منزوی با ھمکاری راپیزنی 
فرھنگی ایران در پاکستان نیز از اقدامات 
قابل توجه ایں گروہ بودہ است۔. 





چھارمین جلسه از سلسله سمینارھای 
”مطالعات فرھنگی ھصند و ایران“” - 80٦1ٴ‏ 
"5)9 ٢٥٥۲ا‏ در رایزنی فرھنگی جا 
ایران در دھلی نو برگزار شد. در این سمینار 
کە روز چھارشنبه ۱۳۷۲/۵/۱۳ با حضور 
جس مع کضبری از ا..٘اتید و صحققین 
دانشگامھای عند و عم چنین برخی از 
رایزتھسا و وابسےەای فرھنگی کشورھای 
غارجی و نیز مدیر "ورای تحقیقات 
فسلسفی لد“ و صدیر "مضالعات 
باستانشناسی هندٴ برگزار شد. در این 
سمینار پروفسور سی ۔ان ۔ پنت 6.8 
۷۲ رئیس انستیوی ملی موزہ مند به 
قرائت مقاله خود تحت عنوان ”نقطه تلاقی 
هنرھسای ھسندوئی و ھنرھای اسلامی*" 
پرداخت کە عورد استقبال حاضرین واقع 
شد, 

گفتنی است پروفسور جی - ان پنت 
رئیس موزہ ملی عند و قائم مقام ریاست 
دائشگاہ (انستیو) ملی عوزہ عند میباشد۔ 
وی تحصیلات خود را با اذ درجە دکترا و 
فوق دکترا در رشته زبان سائسکریت بە انجام 
رسساندہ و عضو انسستعیوی سسلطنتی 
باستانشناسی لندن می‌باشد. پروفسور پنت 
تاکٹون ضمن تالیف ۱۶ کتاب ارزندہ بیشں از 
۰ عقاله تحقیقاتی در مورد مندشناسی 
خر موزەشندناسی تھیه و در ژورنالھای 
داخلی و خارجی بچاپ رساندہ است.۔ وی 
هم چنین عضو چندین کمیتە آکادمیک و 
علمی در ھند و کشورھای دنیا می‌باشد. 
در زیر خلاصەای از مقاله ایشان را می‌آوریم. 

نژادھا و قومھای مختلف در طول قرنھا 
سرزمین عند را مورد تجاوز قرار دادہ و بر آن 
حکومت کردەاند و نھایتاً جذب فرھنگ ند 
شدمائد. ورود اسلام به مند یکی از این 
موارد است. در ابتدا ھیچ زمینه مشترکی بین 
اسلام و عندوئیزم وجود نداشت. اسلام دین 
بگانەپرستی بود که به سادگی پیش میرفت 
د رواج می پافت. برعکس عندوئیزم دینی 
بود کە پیروائنش خدایان متعددی را پروستشں 
می ‌کردند و مراسم متعددی را بجا می أوریم. 


گزارشی از چھارمین سیمنار 
مطالعات فرھنگی ھند وایران 


آئین هندویں آئینی بسیار پیچیدہ اما جاذب 
بود۔ لذا ترکیب و امتزاج بین این دو فرھنگ 
مشکل و علاقمندی و کشش دو جانبه غیر 
ممکن می‌نمود. 

اما خیلی زود ھم اسلام و:ھم ھندوئیزم 
بە این واقعیت پی‌بردند که چارەای جز کنار 
آمدن با عم و ھعمزیستی مسالمتاآمیز با 
یکدیگر ندارند. این بود که برحوردھای اوليه 
در آخر باعث ایجاد نوعی تفاھم بین پیروان 
اسلام و ھندوئیزم شد. 

تائشیرات متصابل فرھنگ مسلمین و 
فرھنگ ھندوما منجر به تولد زبان تازەای 
بنام زبانِ اردو شد. مسلمانان با خطوط زیبای 
خود از اثار و نوشتەھا و کتب نسخکعەبرداری 
کردند و خطاطی را تبدیل به عنرمای زیہا 
نمودند. این است که امروزہ تأثیر فرھنگ 
اسصسلامی در آداب ودرسسوم: پوش-393اک: 
آ۔(امیدن ی‌ھا و خسوراکیھا و جشنھا و 
فستیوالھا در مند کاملا مشھود است. 

نقاشیھای دوران مغخول ترکیب و امتزاج 
مکاتب ھندی و ایرانی است در معماری؛: 
گنبدھا و منارەھا و طاقھای قوس دار نیز تماماً 
نشأت یافته از معماری اسلامی است. بە بیان 
دیگر تمامی ایٹھا در نتیجةۂ سهھم عظلیمی 
است که اسلام در غنی نمودن فرھنگ عند 
داشته است, 

مسلمانان بداشٹن جلال و شسوکت و 
عظمت و شرکت در مسابقات ورزشی و 
شکار معروفند. بسیاری از بازیھای ورزشی 
مثل شکارہ پرورش باز و شکار باباز چوگان 
و بسیاری از بازبھای تفریحی دیگر توسط 
مسلمین به ھند اوردہ شدہ و ھندوھا تمامی 
اینھا را از مسلمین فراگرفته و جزو بازیھای 
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ورزشی خود قرار دادند. 

بسیاری از غنرمندان صنایم دستی در 
گذشته و حال مسلمانبودەاند و جالب 
ربالنوعھا و الھە٭مای مندروھا توسط مهمین 
عنرمندان مسلمان ساخته شدہ و میشود. 

لذا می‌بیٹیم در زمیئه عنری نیز اسلام و 
عندوئیزم رابطه سالم و عمیق را برقرار نمودہ 
و توسمه دادەاند. 

پروفسور جی - ان - پنت در مقاله خود 
سعی داشت تا تاثیرات فرھنگی: ادبی, 
مذھبی وراجتصساعی دو دیسن اسسلام و 
عندوئیزم را مورد بررسی و مطالعه قرار دہد 
وی ضمن اشارہ بە غنی بودن فرھنگ اصیز 
کشور عند اآوردہ است که تاثیرات اسسلام و 
فرھنگ ایرائنی اسلامی برکشورومردہ 
هندو مذھب؛ بسیار زیاد و پردامنه بود 


اأست. 


رایزنی فرھنگی - دھلی نو 


3'۹ 
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منطق و معرفت در نظر غزالی 


نویسندہ: دکتر فلامحسین ابرامیمی 
دینانی 

چاپ: ۳۷۰۰۰ 

۴ صفحہ ۳٣٣٣‏ ریال 

انتشارات: امیرکہیر 


از زمصسانی کكه مرحوم استاد جحلال 
ھماہی‌کتاب خوب ہفزالی نامه) را نوشت: 
مقالات و رسالات و کتب بسبار در باب 
زندگی و آراء غزالی نوشته و ترجمه کردہاند 
امٌّاکناب ہمنطق و معرفت چیز دیگریست. 

این کناب را استادی نوشته است کە در 
فلغہ اسلامی تضلّع دارد و نه فقط با آراء 
حکما و متکلمان اسلامی: بلکه با فلسغة 
جدید و با مسائل رمان آشناست بایں حھت 
نگرداوری رو تلخیص مقالات و مطالب 
غزالی نپرداختہ: بلکه سعی در ھم سخنی با 
آو داشته است. 

عزالی خود کتناب ٭ مقاصد الفلاسفهء 
نوشتہ و آقای دکٹر ابراھیمی ھم میخوامسد 
مقاصد غزالی را کشف کنند و احپااً نظر او 
را در براٹر پرسٹھای فلسفی عصر حاضر 
استنصاط کنند. من فعلا وارد ایں بہحث 
ىعی‌شوم کە آیا فیلسوف و منفکر مقصودی 
دارہ و میتوان بان مقصود پی برد, تفکر 
متفکر مقصودی ندارد. 

الین بحث اینست کە غزالی در ساب 


ہن 
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فلسفه چه نظری دارہٴ میدائیم که غزالی 
کتصاب ‏ تهھافة الفصلاسفہء و دالمنقذ من 
الضلال: نوشته و در کتب دیگر خود نیز با 
فلسفە مخالفت کردہ است و شاید بھٹر باشد 
کە عبارات خود او را در صفه ۳۵۰ کتاب 
منطق و معرفت نقل کنیم. ٭.. غزالی در 
مقدمۂ سوم از مقدمات چھارگانەای کے بر 
کتاب تھافة الفغلاسفه نوشته گفته است: 
"موضع من در برخورد با مسائل فلسفی 
عموارہ موضح انکارست"'..٭ 

غزالی در انکار خود ناگزیر فلسهه 
میگوید چنانکه دیوید ھیوم و وراسل در 
زسرۂ فیلسوفان مسلم شناخته میشوند. 
غزالی ھم در موضع انکار خود فیلسوف 
است. 

در این باب اینجانب نیز درجابی بابھام رو 
اشارہ سخنی گفتەام کە آقای دکٹر ابراصیمی 
در مقدمة کتاب خود چیزی از آن را نقل 
کرداند. من گفتەام که مخالفت غزالی با 
فلسفه قبل از اشنابی وی با فلسفه بود و این 
آششایی مخالفت او را تحدیل کرد. استا: 
محترم قول مرا حمل بر این کردەاند کە 
غزالی کتاب ؛تھافة الفلاسفہ را پیش از 
کتساب ‏ مقصاصد الفضلاسفه نوشته است 
فحوای کلام من نیز استنباط ایشان را توجیه 
میکند. امّا من این دو کتاب را از مم جدا 
نکردەام و اگر حکم خیلی عجیب ننصایدہ 
میگویم مخالفت غزالی در تھافۂ الفلاسغہ“ 
مخالفت تعدیل شدہ است. فلسفة غزالی را 


در تھافةافلامَفه باید خواند و تہ در مقاصد :- 


الغلاسفهہ. 

امّا اگر از تکفیر فیلسوفان خاطرمان 
آرزدہ می شود: توجه کیم کە غزالی با بیسان 
اینکه قول ببعضی اآراء بانکار اصول دیسن 
وکفر مینجامف یک نظر اتفاقی بىی‌اثر نبود۔ 
در تاریخ فلسفه اسلامی و در سیر بعدی آن 
مقام و موقع خاص داشت,: یعنی فلاسفه بعد 
از غزالی در مطالبی کہ او پیش آوردہ بود 
تأسل کسردند و کوشیدند کے راہ رعنۂ 
اشکالات را ببندند. 

فھم اینکه غزالی چه تلقی از فلسفه 
داشته و مسائل را چگونە مطرح کردہ و در 
باب منلق و عقل و علم و نسبت میان 
دیانت و فلسفهہ چے می ‌اندیشیدہ است: 
اممیّت دارد. و با توجه بھمین اھمیّت است 
کە دکتر ابراھیمی دینانی بتحقیق میپردازد و 
کتاہی فرامم می آورد کە یکی از بھترین 
کتابھاپیست کےه در شسرح آراء متفکری 
اسلامی نوشته شدہ است. از امتیازات کتاب 
چنانک گفته شد سعی مولّف در ھم زبانی با 
غزالی است: نهە گردآوری و تلخیص آراء او و 


احیاناً رد و اثبات آن آراء۔ 


ناسیونالیسم در ایران 

نویسندہ: ریچارد کاتم 
نشر گفتار 

چاپ اول: ۱۴۷۱ 

۸ صفحہ ۴۱۰ تومان 


١۔‏ تقریباً در یک زسان دو ترجمه از 
کتاب ریچارد کاتم انتشار یافتہ است۔ سن 
چون بمسأله ناسیونالیسم علاقه دارم چند 
سال پیش در امریکا کتاب را پیداکردم و 
ورق زدم و با اینکە مطالعة آن را مفید دیدم. 
چون نحوۂ طرح مطالب آن مستقیماً با آنچه 
وا یکر او اط داشت و کارھاىی 
دیگری داشتم کهہ می‌بایست انجام دعمم از 
مطالمۂ آن بازمتام اما اکنون که ترجمة 
فارسی را خوائدم احساس میکنم که قدری 
پر توقع بودەام. مگر در کتابی کە بسرگذشت 





ناسیونالیسم در ایسران اختصاص داردء جچجعه 
می‌توان نوشت؟ آیا نباید بشرح و گزارش 
نھضتھای ملّی پرداخت؟ 

اصلاً نام مناسب کتاب نھضتھای ملی در 
در ایران را بسرگزیدہ است بھتربود که 
مترجحمان توجە مسی‌کردند و ناسیونالیسم را 
نھضت ملی ترجمه می کردند, در اینصورت 
شاید اختلاف ظاھراً کوچک امّا بسیار مھمی 
که میان مترجم و نویسندہ وجود دارد پدید 
نمی‌آمد وٴمقدمة مترحجم رنگ انتقادی 
عمیگرفت و یکسرہ بے تحسین از کتاب 
مبدل می‌شد. من با مترجم مخالف یستم کە 
بنظر او ریچارد کاتم با دید جامعەشناسی به 
نھضتھای ملّی ایران نگربسته است.۔ امّا در 
نگاہ او چیڑھای دیگری عم مى‌یاہم که 
مترجم محترم ندیدہ یا اگر دیدہ ذکر آن را 
لازم ندانسته است۔ 

اختلافی کهھ بآن اشارہ کردم چیست؟ 
مترجم در مقدمة کتاب مینویسدہ: ومٹلڈ در 
است: ولی پدیدۂ ناسیونالیسم در محدودہ 
تاریخ معاصر ایران مورد بررسی قرار گرفته 
ست: یعنی متوجه دورانیست کە کشور ما با 
تماس با غرب از مضامین غربی الھام گرفته 
اُستء در صورتی که ناسیونالیسم بمعنی 
واقعی کلمه نزد ملل کھن مانند ایران ومصر 
و ھمندوچین بر حسب مورد از دوراٹھای 


نامه فرھنگ: شمارة ۰و ۲۱ 


بسیار دور تاریخی نماد ونمود داشته است۔ 
در این سرزمینھا واڑه ناسیونالیسم اصری۔ 
جدید و مفھوم ان واقعیتی قدیم اسٹ. بویڑہ 
نزد ایرانیان کە کلیڈ آثار حماسی اسطورہای و 
تاریخی آن حکایت از وجود کلیتی دارد بنام 
ملّتك ٭کلیتی کە نشو ونما و زیست فرد در آن 
بودہ و ھست و قرار است در آیندہ نیز باشد 
.ہ(ص |'۱۱)۔ 

ماف با اینكه ناسیونالیسم را یکی آؤ 
اثار تاریخ جدید میداند در مقدمەای که 
برای ترجمۂ فارسی نوشته است: بااشارەای 
مترجم را تل میدھدہ او سی نویسد: ج-- 
یکی از این تعبیرھای نادرست انست که 
ناسیونالیسم در ایران از زمره تقلیدھای ناقص 
از کالاھای وارداتی اروپاییان است: در حالی 
که بر عکس ناسیونالیسم ایرانی تبلور اشتیاق 
مردمیست که میخوامند امکان ابراز آزادائه 
خواستھای خود را داشته 
میخوامند این شور و شوق از سوی دیگران 
نیز برسمیت شناخته شود.ہ(ص ۸) 

گرچء در وصف بسیارکلی و مبھم 
مترجم و نویسندہ بھم می ‌رسند گمان 
نمیکنم کە سوء تفاہم بکلی رفح شدہ باشد. 
اصلاأ این سوے تفاھم اختصاص بمورد 
خاصٌی مشل کتاب ناسیونالیسم در ایران 
ندارد بلکە بابھام مبانی ملّت و قوم و وطن 
بساز می گردہ. از این سوء تفاھم بآسانی 
نمی توان پرھیز کرد در حدود دہ سال پیش 
کە من مطالبی در باب ناسیونالیسم میگفتم 
و می ‌نوشتم یک روز شخصی در کوچە مرا 
بھمراھعش نشان داد و ہا الفاظ زشت و رکیک 
معرفی کرد ورگفت که این (دشسمن ایرانم 
است. من چیزی نگفتم و نمی بایست بگویم 
وبا توجه بلحن و طرز سخن گفتن دشنام 
دھندہ ابدأ آز ردہ خاطر هم نشدم. اما ناگھان 
بفکرم رسید کە اگر این شخص راست بگوید 
و من دشمن ایران باشم و او دوست ایمران 
شاید از دشمنی من زیانی بایران نرسدہ اما 
چە مصیبتی است برای ایران که دوستائی 
این چنین داشته باشدا 

این سوء تفاعمھا برای اشخاص درس 
خواندہ ھم پیش می آید. اینکە ما ایرائییم و 
پدران ما ایرانی بودەاند و تاریخ چند هزار 
ساله داریم و ھزار رشته ما را با زمین وطن 
پیوند میدعد جای انگار ندارد. حتی 


باشندو نیز 


۱۹ 
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می‌توان گفت کە اگر کسی این وطن را 
باشد: از طبیعت خود خارج 
شصسدە است مردم صعميیشثه فرممه جا 
بسرزمین و قوم خود بستگی داشته و از آن 
دفساع کسردەاند: اکٌا تاریخ بشر تاریخ 
ناسیونالیسم نیست۔ یونائیھاکە اقوام دیگر ر 
برہر سیخواندندء ناسیونالیست نہودند و 
اعراب کە دیگران را عجم می‌نامیدند یا 
اینکہ صریحاً بزبان بصورت وجہ امتیاز نگاہ 
می‌کردند بہ ناسیونالیسم کاری نداشتند 
شعوبيه را نیز نمی توان ناسیونالیست 
دانست. عصبیّت قومی و علائق وطنی اگر با 
طرح حاکمیت ملّی توم شسودہ بآن عنوان 
ونام ناسیونالیسم نمی توان داد. حنّی اگر 
نھضتی برای دفاع از منافع ملّت و تأُسیس و 
نت غر چا کہا ور حا شرد یک وَافَحَة 
تاریخی بزرگ ہاشد. 
نویسندۂ کتاب ناسیونالیسم در ایران نیز 
کم و بیش باین معنی واقف است. بنظر او: 
-... کاربرد واڑه ناسیونالیسم.... مختص 
جوامعی است که شرکت مردم در امور 
سیاسی در سطح بالایی قرار دارد۔* (ص ۵۵) 
وھ... دوران طلابی شعر ایران نه بہ 
ناسیونالیسم ابران می افزاید و نے از آن 
میکاعد. شعرای بزرگ ایران بسرزمین بہومی 
خود توحه زیادی نداشتند حتی در شاہنامهہ 
عم کە اشعارش ستایشگر ملّت ایران و نژاد 
ایرائیسٹ:ء چیر زیادی کە ملّیون امروزی 
ایران را تسلی دھد: یافت نمی شود ... نقش 
آٹھسا (شاعران ایسران) برای ناسیونالیسم 
چیزیست شبيه بنقش شیللر و گوته برای 
ناسیونالیسم المائی ...8( ص ۵۸)(این گفتۂ 
ریچارد کاتم قاعدةً میبابست باینصورت 
باشد کە شاعران ایران را نمی توان از حیث 
تعلق بە ناسیونالیسم با شیللر قیاس کرد زیر 
تعلق خاطر و توجه شیللر (اگر نگوییم گوته 
ھم) امری روشن است.) 
کاتم ھمچنین مسی ‌نویسد:پدیده 
ناسیونالبسم اساسأً محصولی است اشی از 
افکار غربی: و ایرانیانی کە اوّل بار با این 
افکار آشنا شدند کسائی بوەند کے کاملا 
محتوای فرھنگی غرب را درک کردہ بودند۔ 
امّا ناسیونالیسم بویژگی فرھنگ خود تأکید 
دارد و آن را ستاہش میکند... در بین ملّیون 


دوست نداشته 


ابق 





عدہای بودند کەه فکر میکردند تمدن قدیمی 
ایران بھیچ روی قادر برقابت با دن نو و 
پرتوان غرب نیست. تمدن قدیمی را باید 
دورانداخت و تمدن جدید غربی راباید در 
بست پذیرفت. بقيه ھم نظریۂ افراطی 
مخالف آن را ابراز میداشتند...ہ(ص ۵۹) 

گرچە بعضی نکات قابل بحث در آنچه 
نقل شد وجود داردہ تلقی کاتم از نھعضت 
ملّی و ناسیونالیسم روشن است و اگر تاریخ 
ناسیونالیسم ما را از زمان نھضت تنباکو آغاز 
کردہ اسٹ: بر اوہاأسی نیست۔ 

ناسیونالیسم در اروپا از قرن ھجدھم با 
طرح حاکمیت ملّی و ظھور حکومتھای ملّی 
پدید آمدہ و در سایر جاھا در مبارزات ضد 
استعمصاری و استقلال طلبانه ظاھر شدہ 
است. پیداست که هر کس کە وطنش را 
دوست داشعه بساشد در مبسارزهۂ ضد 
استعماری آن نیز ہنحوی سھیم و شریک 
می شود اما بھمة کسانی کهە وطن خود را 
دوست مسیدارنسد عسئوان و سصسمت 
ناسیونالیست نمی توان داد و اگر کسی 
ایدئولوڑی ناسیونالیسم را نہذیرد و در آن 
چون و چراکند ضرورةٗ بی علاقه بوطن و 
ملت خود نیست. 

پس اینکە مترجم اعتراض دارد که چرا 
عنوان ناسیونالیسم در ایران مسطلق وہبدون 
قید یک دورۂ تاریخی است: اِمّا مطالب 
کتاب بدورۂ خاصٌی اختصاص یافتہ است 
موجّە نیست: زیرا کە اگر مراد از ناسیونالیسم 
نھضت ملی بمعتی اصطلاحی و دقیق آن 
باشدہ نویسندۂ تاریخ این نھضت را از آغاز آن 
نوشته آست 

؟۔مترجم صحترم درست توجه کردہ 


نامه فرھلگ؛ شمارۂ ١٠ر ۱١‏ 


است که کاتم بانظر جاممەشناسی بتاریخ 
نوضت ملّی در ایران نگاہ کردہ است اما عر 
نگاھی عیبھا و مزایای خاص خود دارد. 
حسن وجھة نظر جامعه شناسی اینست که 
وقایع را در درون جامعه می ‌بیند و وقوع هر 
حادثەای را بزمینه آن باز م نگرداند و قبل از 
آنکە بعوامل خارجی نظر کندہ بامکانات و 
استعدادھای جامعه توجه میکند و تأئیر 
عوامل خارجی را در حدود آن امکانات 
منظور میدارد۔ فی ‌المٹل نویسندہ از قول 
خلیل ملکی نقل میکند که و ... اگر پایەھای 
حمایت مردم برای ناسیونالیسم در ایران 
وسیحتر بودہ سرنگونی مصدق بھیچ دلیل 
دیگر اتفاق نمی افتادہ بناہر این اعضای جبھه 
ملّی باید از سازش ناپذیری مود دست 
بردارند و بجای آن تا زمانی کە دگرگونی 
اجتماعی بیشتری بَوقوع نپیوسته است: 
باجناح آزادیخواء طبقه حصاکمە ھمکاری 
نمایند...٭(ص ۴۱۷) 

کاری نداریم کە آیا تقل قول آقای کاتم 
دقیق است یا نہ ہلکە میخواھیم بگوهیم کە 
وجھهة نظر جامعەشناسی علمی و بی طرف 
صرف نیسٹ: و چنانکه ملاحظه فرمودید از 
آن برای تَوجیه روش و رویےەای سیاسی 
استفادہ شدہ أست:ھ... تا زمانی کەه .. باجناح 
آزادیخواہ طبقه حاکمەهہ باید ھمکاری کر 
البته اگر وطن دوستی بصیر از این وجھة نظر 
بتاریخ نگاہ کند میتواند بضعفھا و نارساییھا 
و اشتباعات وقوف پیدا کند, و از حوادث 
گذشته درس عبرت بیاموزد و شاید تاریخی 
بنویسد کە مایه تذکر باشد. 

. کاتم با این وجھه نظر توانسته است کھ 
اولاً بدون اینکه اشخاص یا گروھھاپی از 
جامعه ایرانی را تحقیر کندء سست بنیادی 
ب+عضی جربانھای سیاسی و اجتماعی را 
نشان دھسد. او روش تحقفیرمیز ناظران 
اروپای و آمریکایی را نسبت بمردم ایران 
صریحا ناپسند میخواند و خود سعی کردہ 
است که از این روش بپرھیزد یا ظاھررا حفظ 
کند ولیکن متأسفانہ سعی او ضرین توفیق 
کامل نبودہ است, در اینجا چون بناہر تفصیل 
نیست و نمی ‌توان بنقل آن صوارد پرداعت 
بمناسہت میگویم کە نویسندہ در صفحه 
٢‏ چپیام صریح و مؤدبانڈ دکٹر مصدق را بہ 
آیزنھاور جسورائہ خواندہ وآن را بلعانت 


بیە دانسته است. اگر آن نامه اصانت به 
بریکاست:ء پس با چه زبانی باید با رمہران 
ربکا سخن گفت؟ آیاباید بپایشان افضاد و 
رنش کرد؟ آیا معنی حرف کاتم این نیست 
٭ رئیس دولت کشوری مثل ایران حنّی اگر 
یاستمداری دانا و با تجربه و محبوب 
شد حق ثداردکه با رئیس حکومت آمریکا 
که چه بسا از کفایت سیاسی چندانی نیز 
خوردار نباشد) مثل عمتای سیاسی وبا 
عساس برابری سخن بگوید؟ کا تم گھگاہ 
مصدق تمجیداکردہ و حتّی کان 
بریکا از کودتای ۲۸ مرداد ۳۲٣‏ شاہ را اشتباہ 
سواندہ است) ثانیاً استیلای قدرتھای 
ستعماری را مقتضای حفظ نظم و قدرت و 
مک بە پیشرفت کشورھا بدائد و هر نوع 
لرح و نقشه و سیاست استعماری را منکر 
نود و بدترین تجاوزھا را حداکٹر اشتباہ 
خواند و آب تطھیر بروی دستھای قھرو 
جاوز بریزد. 

کاتم با برخورداری از وجهھة نظر 
مامعەشناسی خاص است که خشسم سردم 
بران را نسبت بە انگلیس '”خشم ناسالمی که 
نفرت و در عین حال ہبرتری انگلیسی‌ھا 
عکایت می کرد“(صص ۱۴١۔۳۱۵)‏ میداند 
با اینکه ازاعمال نفوذ روس و انگلیس و 
مریکا درایران سخن می‌گوید و حنّی در 
سفحۂ ۴۶۹ از ایران بعنوان نمایندۂ اسریکا 
ر منطقه یاد می کند: نمی پذیرد کە قدرتھای 
ستعماری با طرح و نقشۂ قیلی و مقصد بھرہ 
رداری در امور ایران دخالت کردہ باشد. 

بنظر کاتم مورگان شوستر و دکتر 
یلیسیو جز خدمت به ایران کاری نکردہاند. 
یگران ھم اگر به ایرات دی کردہ باشند 
وء نیت نداشته اند و ظلمشان درحد حقیر 
ممردن سردم ایسران و رحال حکومت یا 
شتباہ در محعاسبه و براورد سیاسی بودہ 
ست. مثلاً انگلیسیھا مطاوی کتاب "حاجی 
ابای اصفھانی* را جدڈی گرفتند و ندانستند 
ل٭ این کتاب صرفاً داستان است و رحال 
یران را با حاجی بابا قیاس می کردند۔ اینھا 
ضاخان را شاہ نکردند و اگر شاہ عامل آنان 
ود کاری نمی کرد کەه مرخصش کندا امًا 
چون کاتم اطلاعات فراوان دارد گھگاہ 
ظھار بعضی از این اطلاعات توجیھات 
تناسب ہا وجھه نظر جامعەشناسی تاریخی 


دکٹر مصدق 


او را بی‌اثر میسازد مثلاً صریحاً می ‌نویسد 
که وقتی انگلیسیھا:اجازہ دادند کے سید 
ضیاءالدین از تبعید فلسطین بە ایران باز گردھ 
یا در شرح قضیة خزعل از زبان قلمش بیرون 
میآید کە انگلیس با وجود رضا شاہ دیگو 
حفظ خزعل را لازم نمیدانست. 

ظاھر اینست که نویسندہ میخوامد 
ضوابط و تکنیکھ8ای تاریخ نویسی را 
مراعأت کند و تا حجت چیزی بر او معلوم 
تشدہ است, آن را نہذیرد اما ممیشه قلم 
باختہار او نیست و گاہ رعایت روش کار او را 
بتصنع نزدیک می‌سازد. فی المٹل در جاپی 
کہ دخالت آمریکا را در کودتای ۲۸ صرداد 
مسلم میگیرد: گوبی پشیمان می‌شود و در 
حاشيه می نویسد که عنوز مطلب بر او ثابت 
نشدہ و نویسندۂ مقاله روزنامۂ 'ساتردی 
ایونینگ پست” و افشاگر توطئه کودتای ۲۸ 
مرداد کک خود مورد مؤاخذہ قرار دادہ بود 
یشذّت ملامت میکند. و یا وقتی کە از تبعید 
دو روحانی بزرگ از عراق بە ایران (در اوائل 
زمان رضاخان) سخن میگوید بایشان 
نسبت ہتحریکاتء میدھد. خوانندەای که 
کتاب تاریخ آنھم تاریخ مورخّی را میخواند 
که داعیة رعایت روش علمی داردء مسمکن 
است کە این لحن و فحوای کلام را عجیب 
بداند و آن راگزارش مأموری سیاسی 
بہندارد۔ از این موارد در کتاب یکی دو 
تانیست و.چنانکه گفتیم حتی در عنگام 
بحث از مقاله روزنامۂ 'ساتردی ایونینگ 
پست" در باب کودتای ۲۸ مرداد (مورّخ ۶ 
نوامبر ۱۹۵۴ و ۱۵ آبان ۱۳۳۳) کار بعتاب و 
خطاب و بازخولست و ملامت و .۔. میکشدہ. 
بنظر او این مقاله آمیخته به ٭شیطنت* است 


نامہ فرھنگ: شمارہۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


و بھیچوجەه "بنفع آمریکا تمام نشدہ اسےہ*" 
ولی مطالب کتاب ەناسیونالیسم در اسرانہ 
سراسر بنفع آمریکاست: حتی بنظر نویسندہ 
در قرارداد کنسرسیوم آمزیکا برای خود 
كکیسەای ندوخته ونظری جزاعطای 
۷کمکھای سخاوتمندائه .... برای ترقی و 
ثبات ایران نداشعه است: در این صورت 
پیداست کە دخالت آمریکا در امور داعلی 
ایران ھم منتفی می شود. 

ویسندۂ "ناسیونالیسم در ایران" یکی از 
موارد آزادی عمل شاہ را دامن زدن شسورشض 
در میان کردھا میداند و قضيه را به اسن 
صورت نقل میکند: وشاہ بە ریچارد نیکسون 
پیشتھ۸اد کرد کە ایران و ایالات متحدہ 
شورش دیگری را در بین کردھا.... داسن 
بزنند...٭× و آمریکا موافقت کرد و فقرار شد 
سلاحھای روسی کە اسرائیل در جنگ با 
اعراب بتصرف دراوردہ بودہ بوسیلهة عوامل 
ایسرانی و آمریکایی بصورت قاچاق به 
کردستان عراق فرستاده شود ...شاو 
آمریکاییھا توافق کردند کە نگذارند ماجرا بە 
پیروزی کردھا ختم شود ..ہ (صص ۴۷۷ 
۶۰ 0۸)(" 

این واقعه اگر درست حکایت شدہ 
باشد تنھا آزادی پیشنھاد دادن را اثبسات 
میکند: نہ آزادی عمل راء و این آزادی را همه 
مأموران وکارمندان و عاملان و کارگزاران 
دارند۔ 

۳٣۔کتاب‏ "ناسیونالیسم در ایران”' متضمن 
مطالب خواندنی ہسیارست نویسندہ در 
کتاب خود زمینەھای ظھور ناسیونالیسم و 
صورتھا و ظھورات آن را در تاریخ صد سال 
اخیر و در مناطق مختلف ایران شرح میدھد. 
قضایای ملّی شدن نفت را بالنسب بتفمیل 
بیان می‌کند و قسمت اصلی کتاب راک 
مشتمل بر پڑومشیای او نا سال ۱۳۴۲ 
است با این جعملات معنی دار پایان می دھد: 

ہ... یافتة اصلی این تحقیق یق آنست که این ٹازہ 
بیدار شدگان ایراتی برای رھبری بدنبال 
روش سنفکران آزادیسخواہ ن۔اسیونالیست 
نخواہند رفت, آٹھا ترجحیح خوامند داد تا 
برای بازگو کردن خواستھا و محرومیتھا و 
نفرتھایشان بعوام فریسان سیاسی متوسل 
شوند ...٭ (ص ۴۵۰) اما قسمت دوم یا فصل 
آخر (فصل مجدحم) کہ عنوائش پانزدہ سال 


"۳ 





ہے ڑب رد میں کیا با یہام برا ماقم تا ھت" 


بعدست و در سال ۱۳۵۷ تحریر شدہ اأست. 
در این فصل ھم کاتم اصرار میکند کە آمریکا 
در ایران مداخله ندارہ اما این بار چون 
شرکت در کودتای ۲۸ مرداد ظاحراً با دلائل 
کافی ثابت شدہ است. او بیشٹر ہر البات 
استقلال رای شاہ تأکید میکند و برای اثباٹ 
این معنی مطالبی ذکر میکند۔ که یکی از اتھا 
لااقل از نظری تازگی دارد۔ 
در صفحات قبل در عبارتی مبھم اشارہ 
شدہ بود کە اعطای دیکتاٹوری بشاہ ضعیف 
و نە به زاعدی مقتدر مایه تعجب ناظران 
سیاسی شدہ است. من معنی این جملء را 
وفٹتی فھمیدم کە در صفحة ۴۶۶ خواندم ہ... 
شاہ در کودتای ۲۸ مرداد چھره اصلی نبود. 
کاملاً روشن است کە آمریکاییھاء انگلیسیھا و 
ایرانیھابی که در این قفيه شرکت داشتند 
دیکتاتور آیندۂ ایران را در وجود سرلشکر 
فضل الله زامدی میدیدند نه در وجود شاہ. 
گزارشھای دست اول تأیید میکند که مائع 
عمدہای کە ہر سر راہ کودتا وحود داشت و 
می‌بایست ہوسیله دستاندرکاران حل شود 
عدم تمایل شاہ برای شرکت در کودٹا بود ...ہ 
و بعد برای اپنکه ریشه توھم ایرانیان را 
در صورد مصداخلهة امریکا نشان دمد. 
می‌نویسد:... حتّی ابرانبھای سالمالفکر نیز 
نمی‌توانند تصور کنند که دولت امریکا به 
شا.مردی کكەموقعیت خود را به آنھا 
مدیونسٹثء اجازہ دھد تا در زمینه سیاست 
خارجی کورچکترین استقلال عملی داشته 
باشد مع ڈلک در نکات مھم سباست شاہ 
ہا منافع امریکا تقارن نداشت:ء (ص ۴۶۷) 
من فکر میکنم وقتی آقای کاتم از حدم 
مداحسله امریکا در ایران سخن میگوید 
مرادش اینست که حوادث کشور ما بنحوی 
گھ بکسرہ عم وسبساست بازانء آمریکا را 
کاملاً راضی کند واقع نشدہ است. وگرنہ 
وقتی در نظر میگوید که زامدی دیکتاتوری 
ایسندۂ ایسران باشد و بعد راہشان عوض 
میشود سو وقتی نویسندہ می تواند ہے 
آمریکا اعتراض کند کە چرا نھضت ملّی اپران 
را درک نکردہ استہ ظاحراً باید نه فقط فعل 
دخالت: ہلکه حصق ان را نیز برسمیت 
۴۔ تا اُنجا کہ صن می‌فھمم آنچه تصام 
پژوعش نویسندہ را راہ می‌بردہ این نکته 


ة٤‎ 





شیخفضل اللہ نوری 


است کے آمریکا می بایست دوراندیشی 
بخرج دھد و صورتی از ناسیونالیسم را در 
ایران تقویّت کند و بدتبال شخصی مثل 
رضاشاہ برودکە رھبر ملّی و رئیس حکومت 
مقتدر و با ثبات باشد. 

تاریخ را بیقصد انشاء نمی نویسند و 
خصوصیت روش اینست کە اگر نە با ھرنوع 
قصد انشاء بابعضی از قصدھاعمراءو 
موافق میشود. این سطور را بخوانید:ہھر دو 
نوع این گرایشھا(مراد توجه بافتخارات 
گذشتە از یکسو و تعلق بتجدّد از سوی 
دیگرست و ناسیونالیسم واجہد این ھسردو 
جزء است و باین جھت بدورهٔ جدید تعلق 
دارد.) در زان رضاشاہ یافت مصیشدند. 
رضاشاہ محلەھای شھرھا را فروریخت و 
بی ‌رحمانه مساجد و عماراتی راکه با جاذبه 
قدیمی خود جا افتادہ بودندب خراب کرد و 
بجای آنھا بلوارھای (لفظ بولوار بصورتی که 
ملاحظه می شود چاپ شدہ است) عریض 
درختکاری شدہہ ولی نامتجانس با بافت 
شھری احداث نمود امَّا ھمزمان برای 
زدودن نفوذ خارجی از زبان فارسی پیکار 
سختی را آغاز کرد۔ این ھردو واکنش بوی 
دگرگونی میداد.۔۔ در عر حال؛ وقتی که 
ناسیونالیسم در ایران جای پای خود را کاملاً 
محکم کرد می توان انتظار داشت کہ ایرانی 
نسہت بدنیای خارج برخوردی بدون واکنش 
داشته باشد: و در ان هنگام است کە ترکیبی 
از تمدن ایرانی و تمدن غربی متبلور خواحد 
شد۔ہ (ص ۶۰) 

عباراتی کە می‌بایست در پایان یا در 
مقدمۂ کتاب نوشته شود در صفحۂ ۶۰ آمدہ 
است. البته مقصود من این نیست کە کتاب 


نامه فرھنگ, شمارۂ ۰و ۱۱ 


نظم ندارد. آنچه نقل شدہ صحور نظم 
کتابست۔ 

ملاحظاتی کے ذکر شد برای محرفی 
کتاب ناسیونالیسم در ایران کافی نیست: امّا 
شاید بخوانندہ کمک کند کە ان را بھتو و با 
دقّت بیشتٹر بخواند. بعضی سھومامٹل 
تکفیر شیخ فضل الله از جانب علمای نجف 
(ص ۲۱۴) و دوازدہ ھزار مایل مرز مشترک 
میان ایران و شوروی (ص ۴۷۰) در کتاب 
می توان یافت. 

من کە کم و بیش با نھضتھای ملَّی ایران 
آشنا بودەام و بمساله ناسیونالیسم علاقۂ 
خاصی داشته و دارم و حوادث مھم نھضت 
صلی شدن نفت در خاطرم ساندہ است: 
فوایدی از این کتاب بردەام: امّا نمی دائم که 
خوائندگان جوان از ان چه بھرەای خواہسند 
برد, این کتاب گزارش تاریخ صد سال اخیر 
ایران بروایت پژوھندەای امریکایی مقیّد 
بعلائق سیاسی و دیپلماتیک است و باید با 
دقّت آن را خواند. یکی اڑ قواعد روش 
نویسندہ (روش مہتنی بر جامعەشناسی) 
چیزی است کہ بنام "تثوری توطئه٭ معروف 
شدہ است. در چند دھۂ اخیرہ بسیاری از 
صاحبنظران و پژوھندگان مسائل ہین ‌المللی 
فکر توطئه قدرتھای بزرگ و دخالت ایشان 
در امور کشورھای دیگر را موھوم و مردود 
قلمداد کردەاند۔ ولی در حقیقت چیزی بنام 
تثوری توطثه در ھیچ جا و در فکر و اثر ھیچ 
صاحبنظری وجود ندارد وی این باصطلاح 
تثوری مجعول اصل و مبنای وجهة نظر 
جدیدی در مطالعه روابط بین الملل شدہ 


است۔ 


دکتررضا داوری اردکائی 





مسلاق پروتستىسانت ورفح 
رمایەداری 


پسندہ: ماکس وبر 

رجم: دکتر عبدالمعبود انصاری 
شر: سمت 

اپ اول: ۱۳۷۱ 


۷ +۱۶۵ صفحہ 


ماکس وبر (۱۹۲۰ ۔ ۱۸۶۴) یکی از 
رزترین نمایندگان جامعەشناسی است. 
ك مطالعات خسود را با مطالعه در تاریخ 
وق آغاز کرد و سپس بە علوم سیاسی و 
صادی پرداخت و سرانجام به جامعه 
اسی رسید۔ 

وی تحت تآأثیر دیلتای و ھَیْٹریش 
کرت ٣‏ فیلسوف نوکانتی: قرار داشت. 
کرت ہا نظریة اگوست کنت و بکار بردن 
ش تحصلی در علوم انسانی مخالف بود۔ 
کس وبر معتقد بود نحوۂ شناسابی در 
وم روانی و مسائلی کە با تمدن و جامعه 
مانی سروکار دارد غیر از نحوهٗ شناسابی 
علوم ریاضی و طبیعت است و برای 
ناخت امور اجتماعی باید با روش دیگری 
ہل کرد. از این رو وی جامعەشناسی خود 
به نام ”جامعەشناسی تفھُمی” یا "درایتی 
واند. ماکس وبربراین باوربود کهھ 
امعەشناسی با مطالعه در احوال فردی 
تواند به اصول کلّی دست یاہد و از این 
فقط قادر است بەه ادراک امورکمک کند و 
علیل و تہیین دیق و علمی اسور را 
ىتوان از ان انتظار داٹست. اساس نظر وبر 
نل است کە واقعیت خارجی را نمی‌توان در 
ب قوانین علمی جای داد؛ حتی در علوم 
زیکی چنین کاری کاملاٌ مقدور نیست. 
کس وہر پڑوھمش در زمینة ”جامعەشناسی 
ایتی“” را با ابتدا به آنچە ان را ”طباع عقلی* 
صورت نوعی عقلی” می نامف دنبال کرد. 
معورت نوعی عقلی* وی مفھومی بود: نه 
اسر واقعی و نە یکسر فرضی؛ او "صورت 
عی عقلی” را بعنوان روش برای فھم امور 
تماعی ہکار می برد و بە آن جنبۂ فرضی و 





آزمایشی میدادو میگفت: ووقتی مفھوم 
لیبرالیسم یا دولت و یا کارگر و ... را در نظر 
بگیریم ذھن ما خودبخود متوجه یک 
سسلسل از اوصاف ذاتی میشود کہ از 
مجموع آنھا ”صورت نوعی عقلی“ بہوجود 
می اید.٭ہ 

وبر مانند دیلتای معتقد بود مفاھیمی را 
کە ما برای فھم امور بکار می بریمء برای بیان 
امور گافی نیست؛ یعنی بمحض اینکھ این 
امور را فھم کردیم مفاھیم بکار بردہ شدہ: 
دیگر کفایت و ظرفیت در برگرفتن آٹھا را 
ندارد و این مفاھیم نظیر منیع آبیست کە 
دائماً در شرف لبریز شدنست صورت نوعی 
عقلی” این مزیّت را دارد که ممچون قالب 
جامدی: مانع از تحوّل دائمی شناخت ما 
نیست و به تناسب پیشرفت شناخت: 
می تواند محل خود را تغییر دھد۔ 

وبر در سال ۵۔۱۹۰۴ مقالەھای ”اخلاق 
پروتستان و روح سرمایەداری” و "فرقەھای 
پروتستان و روح سرمایەداری” را در مجله 
علوم اجتماعی و سیاست اجتماعی منتشر 
کرد. انتشار این دو مقاله نە تٹھا مورد توجه 
مورخان قرار گرفت: بلکه نظر دیگر محققان 
را نیز به خود جلب کرد و جرٌ و بحٹھابی 
برانگیخت. ماکس وبر در چاپ جدید این 
ملا جید جوا کو دومعات قابل 
توجھی بە آن افزود و پاسخ انتقادات را نیز 
بصورت پاورقی بە آن مت کزد بعد از 
مرگ وی بصورت کتابی مستقل منتشر شد. 

وبر برخلاف مارکس کە پیدایشن 
سرمایەداری جدید را نتیجه یک تحوّل 
موجب بە ایجاب ضروری می دانست آن را 
محصول عوامل تاریخی متعدّدہ و در عین 


نامه قفرھنگ: شمارهٗ ۰و ۱١۱‏ 


حال مساعد معرفی کرد به نظراو آنچه 
محیط اجتماعی اروپا را مھیّای پرورش رژیم 
سرمایەداری کرد ھمان طرز تفکر ناشی از 
مذھب پروتستان بوده است. وبر مدعی 
است: ٭پیشگامان نظم اقتصادی جدید تازہ 
بھ دوران رسیدەھابی بودند که می خواستند 
با اشرافھای ضٹودال و بازرگان به مقابله 
برخیزند۔ نیروپی کهە بے مبارزۂ آتھا قوّت 
بخشید: تعبیر جدیدی از دین بود کە بە آٹھا 
آموخت که تحصیل ثٹروت رانه فقط یک 
حرف بلکه یک وظیفۂ دینی تلقی کنند.ہ این 
مفھوم حدید به بورژوازی” آسوزشِ یافته 
ولی ضعیف انتظام بخشید قراىی آتھا را 
افزایش داد و هالهای از تقڈذس در اطراف 
”مفاسد و مقاصد مورد نظرشان ”گستراند. 

بطور خلاصہ آنچە اھمیت داردہ انگیزٔ 
نفع طلبی شخصی نیست کە در تمام اعصار 
وجود داشته است و نیازی به تہیین ندارد 
بلکه تغییر معیارھای اخلاقیست که یک 
ضعف طبیعی را مجدل به روحيهای منزہ 
میکند و به آن بمشابهُ فضیلتی اقتصادی ۔که 
قبلا بعنوان ضد ارزش محکومشدەبود ۔ 
تقدّس می ‌بخشد. نیروبی کے این نظام را 
بوجود آورد, آیین منسوب بەه کالوین است و 
سرصایەداری بسازتاب اجتماعی الھیات 
کالوینیسٹی بود...ہ (ص ۱۷) سپس وبر با 
نمونە اوردن از سضنان بزرگان پروتستان این 
نظريه را مستند می کند. 

در این اواخر وانمود شدہ است کەه بر 
وفق تحقیق: پژوعش فھم ماکس وبر۔ اصلاح 
دینی و پرتستانیزم اسلامی باید مقدم بر 
تحولات اجتماعی سیاسی باشد و با تصرف 
در آراء و اعتقادات مردم باید جامعه را بە 
توسعه اقتصادی رهبری کرد. این تلقی با 
منظور ماکس وہر مناسبت شدارد چنانکه 
خود نوشته است 

سا قصد نداریم نظریة دستوری و 
احمقانەای را ہسپذیریم کەه صیگوید رردح 
سرمایەداری (ہہ مفھومی کٍ قبلاً بیان ششد) 
میتواند فقط ناشی از تأثہرات نھضت 
اسسلاح دیسن باشد. یسا قبول کٹیم که 
سرمایەداری بعنوان نظام اقتصادی از جمله 
دستاوردھای نھضت اصلاح دین باشد. این 
واقفعیت کعه برخی اشکال مھمٌ سازمان 
تجاری سرمایەداری بمراتب قدیمی ٹر از 
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نھضت اسلاح دین است؛: دلیل کافی بر رد 
این ادذعاست۔ ہرعکسە باید تعہین کنیم کەہ 
نیروھای مذھبی تا چە حذّ در تکوین کیغی و 
گسٹرش کئی روح سرمایەداری در جھان 
نقش داشتءەاند. علاوہ ہر این: کدام جنبەھای 
عینی فرھنگ سرمایەداری ریشەھای مذھبی 
دارد؟ با توجە بے آمیختگی بسیار زیاد 
تأثیرات متقابل بین بنیان مادی و آشکال 
سازمان اجتماعی و سیاسی و افکار رایج در 
دوران نذھضت اصلاح دینە تٹھا بررسی 
مقاطع ھمبستگیھای معیّن ہین عقاید دینی و 
اخلاقی عملی امکانپذیر است. در عین 
حالء ما می خواھیم چگونگی و جھت کلی 
راک در آن بعلّت این مناسبات: جنیشھای 
دینی در توسمۂ فرھنگ مادی تأثیر دا اشتەاند 
روشن کثیم. البته ھنگامی که این امر با دقت 
لازم انجام گیر می توان برآورد کرد که 
پیشرفت تاریخی فرھنگ جدید تا چەہ حدً به 
نیروھای مذھبی و دیگر نیروھا صربوط 
است۔" (ص ۸۴) وبر در پایان کتاب: فرجام 
کار سرمایەداری را چنین بیان می‌کند: × چون 
ریاضتگراہی ۴ بر این باور بود که دنیا را از نو 
بسازہ و آرماتھای خود را در ان مستقرکند 
اشیاء مادی سلطۂ فزابندہای بر زندگی انسان 
پیدا کرد کہ در میچ دورەای سابقه نداشعه 
است. کسی چه می داند شاید امروزہ روحیة 
رباضتگراپی مڈھبی از قفس پریدہ باشد. اما 
سرعایەداری فاتح به دلیل اینکه مٹّکی بر 
شالودەھای مکانیکی است: دیگر نیازی بے 
حمایت روحیة دینی ندارد. غنچه شکفتہ 
جانشین متبسم آن یعنی ”عصر روشتگری” 
[منورالفکری] ء ظاھراً بگونەای التیام نیافتنی 
پژمردہ شدہ و نظریة "تمھد در ہرابر تکلیف 
فردی” مائند شبح عقاید مذھبی در زندگی 
عالی پرسه می‌زند ھیچ کس نمی داند کے در 
آبندہ چە فردی در این قفس زندگی خوامد 
کردہ یا اینکه در پابان این توسعه عظیم 
پیامبران جحدیدی ظھورخواعند کرد. یا عقاید 
و آرمانھای قدیم دوبارہ پدیدار خوامد 
گشت؟ ہا اگر ھیچ کدام اتفاق نیفند "تَحجّر 
مکانیکی”ە در لوای نوعی خود بزرگ بینی 
اضطرابآور ظاھر خوامد شد یا نە؟ دربارہ 
آخرین مرحلۂ این توسعۂ فرھنگی: بدرستی 
مسیتوان گغت کہ این مرحله مرحله 
”متخصصسان بی روح” و ”احسامھای بدون 
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قلب* است. این جملات بی معنی, گویای آن 
است کە توسعۂ فرھنگی به مرحلهای از 
تمدن رسیدہ کە عرگز سابقه نداشته 
(ص ۱۵۶( 

کتاب اخغشلاق پروتش۸ان دروح 
سرعایەداری از کٹب مھم کلاسیک علوم 
اجتماعی است و خوب بود زودتر از این بھ 
تارتی ترخمه ای کہ نا در عنام کر 
نمی توانیم از علوم و تکنولوڑی چشمپوشی 
کنیم؛ اما اخذ ن٠‏ شرایط و لوازمی دارد کە 
با:د به انھا التفات کرد یکی از شرایط ان 
تحقق علوم اجتماعی است, این رشته گرچھ 
س-۔.الھاست اشن شصدەو دانشکدۂ 
جداگانەای داردہ: امّا بجز ز تألییف و ترجمه 
چند کتاب, کاری اساسی انجام ندادہ است و 
در جامعهہ قدرش ناشناس: و جایگاعش 
نامعلوم است. 

عناوین‌مطالبقبل از متن‌کتاب (۴۰ )١-‏ 
بدین قرار است: سخن ناشر : مقدمه مترجم 
فضارسی: دو مقدمه از مترجمم انگلیسی: 
دیباچەای بقلم پروفسور تانی و پیشگفتاری 
از مؤلف. 

متن کتاب دوبخش است: بخشی اول 
(٢۸۔۴۱)‏ طرح مسأله با عناوین: (فصل 
اوؤل) وے گی دینی و قشربندی اجتماعی 
(فصل دوم) روح سرعایەداری (فصل سوم) 
مسغھوم ”تکلفہ" از دیدگاہ لوئں معذدف 

بخخش دوم (۱۵۷ - ۵ہ) ۔ اخلاق عملی 
فرقەھای ریاضتگرای پروتستان. با عناوین 
(فصل اول) بنیادھای دینی ریاضتگراہی 
دنیوی: الف) کالوینیسم ب) پیٹیسم ج۲ 
مقدیسم د) فرقەھای پاپتیست: (فصل دوم) 


است۔م 
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ریاضتگراہی و روح سرمایە‌داری۔ 

مترجم محجرم فارسی در مقدمه کگتاب 
اذعان دارد که اثار وہر پیچیدہ و دشوار است: 
زیرا او ہہه سبب وسواس عجیبی کە داردہ از 
آوردن جملات طولائی و پیچیده و قیود 
شرطی بیشمار ابائی ندارد...ء (ص ۳)؛: 
مع ذلک: ترجمه یادداشتھای مفصل متن 
انگلیسی کتاب را ضروری ندیدہ و متذگر 
شدہ است مرجا لام بودہ تھا را بصورت 
پاورقی آوردہ استہ۔ اما عملاً بغیراز چند 
پاورقی کوتاء دو سه جملەای کە جمعاً دو 


صفحه نمی شود چیزی برمتن نیفزودہ 


اسٹ و ای کاش از حجیم شسدن کتاب بە 
خود ہیمی راہ نمی داد و بە جز یادداشتھابی 
کە خیلی تخصّصی است: مابقی یادداشتھا و 
ضمایم کتاب را نیز ترجمه می کرد که حداقل 
برای اھل فن و دانشجویان علوم اجعتماعی 
بسی مفقید بود. 

مترجم در پایان کتاب واڑ ہ نامەای نیز 
افزودہ است (۱۶۵ -۱۵۹۰) کہ در آن علاوہ بر 
ذکر معادل فارسی بعضی اصطلاحات: 
توضیح مختصری ھم دادہ است. ہر چند ما 
در این مقام بصحت و سقم ترجمة کتاب 
نپرداخثیم. . نظر باممیت کتاب در میان آٹار 
علوم اجتماعی بمعرفی مختصر آن اکتفا 
کردیم. ممذڈلک در ضبط اعلام بجابود 
مترجم محترم اسمھایی چون جاکوب و 
بنجامین را بصورت متداول ان یعنی یاکوب 
یا یعقوب و بنیامین می آورد, 


بادداشت: 

در نقل این مطلب از کتاب سیرتکویٹی علوم 
اجتماعی نوشتۂ دکتر احسان نراقی نیز 
استفادہ شدہ است. 
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گامھابی یسوی فلسفة زنداگاھانه 


غطعمجتا ددء ص ہی عصاہ :ت2 1التط5 
عنحامحمدہلئط٣‏ 
۱ :ع۶۵ 0:100 
نویسندہ: اتو پرگلو 
ناشر: کارل آلبر 
زبان: آلمانی 


بتازگی مؤسسۂ نشر آلمانی: کارل آلبر 'ء 
اعلام کردہ است که بزودی (در تابستان 
امسال) جدیدترین اثر اتوپوگلر ' راکه عنوان 
دگامھابی بسوی فلسفەای زنداگاھانەء دارد۔ 


منتشر خواھد کرد. 
انوپوگلر شصت و پنج ساله استاد در 
دائشگاہ رور ۴ در بوخوم ' آلسان و عضو 


رسمی آکادمی علوم در دوسلدورف ث ات 
و ادارهۂ آرشیو آثار مگل را نیز بعھدہ دارہد. 
تاکنون آثار بسیاری چە بصورت کتاب و چه 
بصورت مقاله در نشریات مختلف از وی 
انتشار یسافته. از جمله مھمترین آشار او 
اینھاست. 

طریقت فکری مارتین عیدگر* (۱۹۶۳ و 
۳ءء 

"فلسفہ و سیاست در نزد عیدگر' (۱۹۷۲ و 
۶۳۲۴ء 

٭ھیدگر و فلسفۂ زنداگانه" (۱۹۸۳)ء 

و "پرسش از ھنر* (۱۹۸۳) 

و امّاکتاب وگامھابی بسوی فلسفەای 
زنداگانەہ کە مشتمل بُر خطابەھا و رسالەھای 
وی استہ بر آنست تا بیان کند کے چه 
شرایطی فلسفه را زنداگانە می سازد و آن را از 
فلسفھ۹ای تسلیلی و دیالکٹیکی جدا و 
عتمایز می‌نماید. 

ہوگلر در این کتاب که شامل مقدمه و 
چھار فصل است,: نظریات مختلف در باب 
مرمنوتیک (زنداگاھی) فلسفی را طرح 
می‌کند. و بصورتی انتقادی به بحث و فحص 
در مورد اُٹھا سی پردازد. 


فصل اوّل: گزارندگی عبارت 
-١‏ زمان و زنداگاھی 


۲- برگسن و پدیدار شناسی زمان 
۳ دیلتای و پدیدار شناسی زمان 


فصل دوم: پدیدارشناسی و مابعدالطبیعه 

-١‏ ماکس شلر و انسان شناسی کنونی 

٢۔-‏ بحران در مفھوم پدیدار شناسانه فلسفه 
٣‏ زنداگاھی جھان صنعتی. عیدگر و 
مَیزنبرگ 


فصل سوم: اخلاق - سیاست - علم تربیت 
-١‏ علم تربیت ونسبت نسلھا 
۲- سساحت اخصلاقی و سیاسی فلسفۂ 


زنداگاھانه 
٣‏ آیا معیار و میزانی در جھان می توان 
یافنت؟ 


فصل چھارم: روان و تاریخ 

-١‏ خوداگاھی و ھویّت 

 رکاھتور مفھوم علوم روحی در نزد‎ ٢ 
۷ زنداگاھی و دکنستروکسیون‎ -٦ 
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زند آگاھی و مسائلآن 
۶۳۴ 08 :د×۰ ا٤٤‏ دا ٦ء11۲ 0۱١‏ 
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1مک .۷ ماولۃ 
ٹو بستدہ: گو ستاواشیت 
ناشر: کارل آلبر 
زبان: آلمانی 


گوستساو اش..پت (۸۷۹-۱۹۳۷. 
مھمٹرین نمایندۂ جنبش پدیدار شناسی ؛ 
روسیه است. وی مدت یکسال نزد ادمو 
ھوسرل بمطالمۂ فلسفه اشتضفال داشت ( 
۲ء و ھوسرل او را از شاگرد 
ممتاز خود بمعساب میاورد.گوستاو اشہت 
سال ۱۹۱۳ تا ۱۹۲۳ استاد فلسفه در آکادہ 
دولتی علوم منری در مسکوبود. درس 
۵ مستگیر و تبعید شد و بسال ۱۳۷ 
بدست اعضای پلیس مخفی (1۷30۷9۷۱کٹہ 
شد۔ 

کتاب "زنداگاھی و مسائل آن ” را اٹپ 
در سال ۱۹۱۸ در مسکو تحریرکرد ولیک 
میچگاہ نتوانست آن را من منتشر کند. اگٹو 
ھمزمان با انتشار آن برای الین بار بزبا 
روسی: ترجمة آن بزبان آلمانی نیز منت 
شدہ است.۔ در این کتاب ویسندہ بتاریخح یحم 
طرح مسائل زنداگاھی پرداختهہ: از اگوستم 
شروع کردہ تا تفسیر انجیل در دوره جدید. 
از انجا بنظریەھای تفم یا درایت' درا نم 


شلایر ماخ بوک >ء درویزن آ و دیلعا 
ختم نمودہ. 
از جملد اعت کاب کیا مکتتان 


از فسریتیف دی ؟ و مقدمەای از اسکنا 
عارت آغاز می شود ابنھاست: 

سرآغاز فکر و راہ و رسم زنداگامھی 
فلاسیوس و تفسیر کتاب مقدس در دو 
جدید -۔ تخغہر جمھت زنداگاھی 
خداشناسی بسوی فلسفه - زنداگاھی شلا 


صاخر۔ وضسع کنونی و مسائل دیگ 
زنداگاھی. 
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سیر فلسفه در جھان اسلام 


نویسندہ: ماجد فخری 

مترجم: زیر نظر دکتر نصرالله پور 
جوادی 

ناشر: مرکز نشر دانشگاھی 

چاپ اول: ۱۳۷۳ 

۷ صفحہہ ۶۰۰۰ ریال 


”سیر فلسفەه در جھان اسلام" کے در 
حفیقت تاربخچۂ فلسفه در دورہ اسلامی از 
ابتدا تا عصر حاضر است: در سال ۱۹۷۰ 
ہزبسان انگسلیسی بصورتی کے برای 
دانشجویسان فلسفه در کشورھای غیر 
اسلامی و بخصوص اروپایی و آمریکابی 
قابل استفادہ باٹد نوشته شدہ است۔ 
پمداست که شسرح آراء مستفکران دورۂ 
اسسلامی در بک مسجلدنسبة کوچک 
نمیگنجد: اما چون نویسندہ عنر تألیف و 
حس سلیقه دارد علی ‌رغم بستگی‌ھابی 
کە بروش شرق شناسی دارد وجیزەای 
مفید و خواندنی فراھم کردہ است. 
امتیاز این کتاب نسبت بەه بیشتر کتب 
تاریخ فلسفۂ اسلامی در زباٹھای فرنگی 
اینست کە مطالبی در باب حوزەھای کلام و 
عرفان دارد و تمام دورۂ اسلامی تا عصر 
حاضر را دربرمیگیرد. 
در غرب از زمانی که: مونک رساله 
”فلسفۂ یھودو صرب” را نوشت (آیا 
ئمی‌توان فکر کرد کە در این عنوان لفظ یھود 
کم و بیش مسی نژادی پیدا میکند و چرا 
نگفت پھود واسلام؟): فلسفه اسلامی با 
ابن رشد پابان یافته تلقی شدہ است. و شاید 
منشأ این تلفی کتاب ارنست رنان درباب 
ابن‌رشد و فلسمه او باشد. آیا ماجد فخری 
از این سصنت روگرداندہ و فلسفه را در عالم 
اسلامی تا عصر حاضر گزارش کردہ است؟ 
در صفحةۂ ۳۴۸ کتاب در فصلی کہ بابن 
خلدون اختصاص داردہ می خوائیم کە ٭.... 
(مقدمۂ ابن خلدون) نشان میذھد که 
قضاوت تاریخ بعد از پنج قرن معارضه میان 
طرفداران فلسفہ و مخالفان انء بھمه تلائہا 
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در راہ ایجاد ٭وطن ملّی برای فلسفۂ یونانی 
در سرزمیٹنمف9ؤای اسلامی پایان دادہ بودہ 
است.۷ 

ظاھراً از زمان ابن خلدون تا کنون در 
ھیچ کشور عربی فلسعه رونق و کانون گرم 
نداشته است. ماجد فخری ھم این معنی را 
میداند و اگر تاریخ فلسفٰۃُ اسلامی را تا عصر 
حاضر کشاندہ نگفته است کے فلسفة 
اسلامی ھمچنان در سیر وبسط است. 
حتی او چنانکە در حاشيه کوتاہ کتاب آمدہ 
است: بسوضعم فسلسفۂ اسسلامی و آراء 
فیلسوفان اسلامی معاصر اشارەای عم 
نمی کند. عمدۂ قضيه اینست که بعضی از 
پژوھندگان فلسفه اسلامی را اخذ و اقٹتباس 
(وگاھی خودبخودی) آن با معتقدات دینی 
دانستەاند. اگر ابنطور باشدء فلسفه اصالت 
ندارد. و یکبار کە اخذ و اقتبساس و تطبیق 
صورت گرفت: اھمل فلسفه جز تعلیم 
صوری ورشرح وبسط و حاشيەنویسی 
کاری ندارند و البته اگر بصاحب چنین رأبی 
اعتراض شودہ او شوامد و دلایل و مدارک 
ہسیار دارد تا نشان دھد که مراجع فیلسوفان 
اسلامی کدام کٹابھاست و اختلاف آراء 
ایشان با استادان یونانیشان در جیسٹو 
متأخران در قرو نٍِھفتم و عشتم چه گفتەاند 
و چء٭ اراء تازہەای اوردوائد. 

علاوہ بر این شاید در کار آقاىی ماجد 
فخری کە بھرحال تعلّق بملیّت عربی دارہ 
بتوان بعھفی ملاحظات روان شناسی یا 
سیاسی را نیزدخیل دائنسٹ. او کے تفکر 
اسلامی را تشفکر عربی میداند چون 
بکشورھای عرب و عرب زبان نگاہ میکند 


نامہ فرھنگ, شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


نشانی از فلسفه و چون و چرای فلسفی 
نمی بیند و نتیجه می‌گیرد که فلسفة یونانی 
در سرزمینھای اسلامی بومی نشدہ و وطن 
ملی خاص خود را پیدانکردہ أآستہ۔ 

ماجد فخری قول امثال ابن خسلدون را 
انکار نمی کند کە سھم عظیم ایرانیان را در 
بنای وضع علوم اسلامی اثبات کردہاند امًّا 
این قبیل احکام را مطابق مذاق خود تفسیر 
میکند. چنانکە در آغاز مقدمۂ کتاب خود 
می‌نویسد: ہفلسفه اسلامی حاصل جریان 
فکری مرکبیست کہ در آن سُریائیان و عربھا 
و ایرانیان و ترکان و بربرھا و دیگران شرکت 
فعالائه داشتەاند. لکن عنصر عربی این 
جریان فکری بقدری غالب است کە سزاوار 
است که آنرا فلسفهُ عربی بنامیم۔ وسیلەای 
کە نویسندگان ساکن در سرزمیٹھایی بدوری 
خراسان تا اندلس, از قرن دوم تا یازدھم / 
عشتم تا مفدھم برای بیان اندیشەھای خود 
اختیار کردند زبان عربی بود. عنصر نژادیی 
ھم کە نیروی انجام دھندۂ این کوشش چند 
قومی را فراعم آورد و دست کم در مراحل 
نخستین ان شکل و جھت آنرا تعیین کرد 
عنصر نژادی عرب بود. بدون علاقة روشن 
بینانة عربھا بدانشھای باستان: بعید بود کەه 
پیشرفت فکربی صورت گیرد یا ادامه یاہد. 
بعلاوہ عربھا بودند کە در عین جذب آداب 
و رسوم و معارف اقوام تحت سلطۂً خود 
عنصر یگائە و جامع و شامل موجود در کل 
مرکب فرھنگ اسلامی را فراھم آوردند. این 
عنصر یگانه دین اسلام بودے) (ص ۲۷۸ 

در انچه نقل شدہ چند نکتة مھم وقابل 
بحث وجود دارد, اوّل اینکه عنصر عربی در 
جریان فکری عالم اسلامی چنان غالب 
است کە باید این فکر را عرہی خواند. دوم 
اینکه عنصر نژادپی کە این کوششی را بانجام 
رساندہ عنصر نژادی عرب بود. و سوم اینکھ 
عربھا آداب و رسوم اقوام تحت سلطہ خود 
را گرفتند و عنصر یگانڈ موجود در کل 
فرعنگ اسلامی راکە عبارت از اسلام باشد 
فراھم اوردئد۔ 

در باب نکات دوم و سوم بحث چندان 
لازم نیست زیرا کے دعوی اینکه عنصر 
نژادی عرب کوشش بزرگ علمی و فرھنگی 
دورہ اسلامی را انجام دادہ است: مبھم و 
لااقل بی دلیل است: یعنی ما نمی دائیم که 


کی اس سیق ا 


مقصود از عنصر نژادی عرب چیست و اگر 
عنصر نژادی یک عنصر بیولوڑیک است؛ 
عیچ کوششی از کوشٹھای بزرگ علمی - 
فلسفی دورہ اسسلامی را عریھسا بسعھدہ 
نگرفتند و اگر سھمی داشتہ باشند بسییار 
اندک است. ما فقط یک فیلسوف داریم کە 
باصطلاح از نژاد عربست و او گِندی است۔ 
حتّی ائمة فقه اھل سنت همه عرب نیستند 
وکتب مھم نحو را امثال سیبویه و میدانی 
ذخری بگویید که از میان صدھا فیلسوف و 
مورخ و مفسروفقيەومتکلم و منجم و 
طبیعتدان دورۂ اسلامی کسانی را نام ببرد 
کە نژاد عربی دارند چند نفر را میتواند نام 
ببرد: 
در نکته سوم دو چیز با عم خلط شدہ 
است. اگر کسی معتقد باشد که اسلام 
بتدریج ساخته و پرداخته شدہ و عین 
فرھنگ اسلامیست که تاریخ خاصی دارد. 
این فرھنگ: فرھنگ عربی نیست: بلکه 
فرھنگی است که در سرزمین وسیع اسلامی 
کە وسعت ان از اقیائوس اطلس و مدیٹرانه 
تا سند و اندونزی و فیلیپین بود نضج یافت 
و بسط پیداکرد. ماجد فخری وقتی می ‌بیند 
که فرھنگ اسلامی در ایران و مصرو 
بین‌الٹھرین و شام و ھند و ماوراءالنھر قوام 
وبسط یافته است: بمنشأً عربی اسلام رو 
می‌کند و اگر باو بگویید کە این منشأ نژادی 
و قومی نیست: بلکه الھی و قدسی است: 
دین را عین فرھنگ تلقی میکند و آنرا 
عنصری قومی میداند کە در طی تاریخ پدید 
امدہ و رشد کردہ است. 
حاشا و کلاً کہ قضد تخفیف عرب یا 
ھیچ قوم دیگری در عیان باشد. اما بحث در 
ابنست کە آیا اسلام و تفکر اسلامی بقوم 
عصرب عرّت دادہ است یا چشمۂ تفکر 
اسلامی در نژاد عرب پنٹھان بودہ است. با 
صرف نظر از اولیاء دین کە در نظر مؤمنان و 
معتقدان برگزیدگان خدایند کدامیک از 
متفکران و علماى بزرگ و مؤؤسس در تاریخ 
اسلامی عسربند؟ در پسزشکی محمدبن 
زکری4ای رازی اصل ری است و عسلی بن 
عباس, اھوازی است. در نجوعم و ریاضی 
ابوریحان اعل بیرون است و ابن هیئم عالم 
علم مناظر و مرلیا مصریست و غیاثالدین 


نوشمەاند و 





جمشید و خواجه نصیرالاین منسوب به 
کاشان و طوسند. بزرگان متکلمان و مفسران 
عم عرب نیستند و چنانکه گفٹیم از میان 
فیلسوفان تٹھا کِندی است که رگ و ریشۃۂ 
عربی دارد (اگر بتوان ان رگ و ریشے را 
شناخت و تعریف کرد). 

امّا نکته اوّل آقای ماجد فخری قابل 
تل است. این نکته در ظاھر با نکات دوم 
و سوم چندان اختلاف ندارد اما وقتی 
مقصود از آنرا ہدائیم تفضاوت و اھمینٹر 
معلوم می‌شود. مراد از عنصر عربی غالب 
در جریان فکری دورۂ اسلامی عنصر زبان 
عربیست و ماجد فخری میگوید که چون 
آثار بزرگ علمی و فرھنگی در دوره اسلامی 
بزبان عربی نوشته شدہ است این فرھنگ و 
علم را باید فرھنگ و علم عربی خواند. 
اینکہ زبان عربی زبان فلسفه و معرفت و 
علوم شدہ است: حادثۂ بزرگیست و اھمیّت 
زبان عربی امری مسلّم است۔ حتّی می‌توان 
گفت کە زبان عربی در اصل استعداد آن را 
داشت کە بزبان فلسفه و معارف مبدّل شود 
و شد. امَّا فلسفه وعرفان و تفسیر و نجوم و 
طبیعیاتی کە بزبان عربی نوشته 
فلسفە و عرفان و تفسیر و نجوم و طبیعیات 
عربی نیست. و چه باکه یک مطلب رابدو 
زبان عربی و فارسی نوشته باشند و ما ھرگز 
آثار بزرگان اھل معرفت ایرانی را مثلا عرفان 
یا حکمت و علم فارسی نمی خوائیم. غزالی 
احیاء علومالدین را بعربی و کیمیای سعادت 
را بفارسی نوشت که مطلب ھردو کتاب 
یکیست و اختلاف در احمال وتفصیل 
است, از سوی دیگر بخش عظیمی از علوم 
و معارف رو فلسفہ اسلامی که بزبان صربی 


شدہ است؛, 


نامه فرھنگ: شماره ۱۰ھ١۱۱‏ 


نوشته شدہ است: کساتی آن را نوشتەاند که 
زبان تکلم آٹھا زبان فارسی بودہ است. آٹھا 
بفضارسی فکر می‌کرەند و بفارسی درس 
میدادند در واقع مبتوطن گغت کہ امشال 
فسارابسی و اب ن سینا و خسواجهنصیر و 
سھروردی و میرداماد و ملاصدرا تفکر خود 
را بعربی ترجمه و تعبیر می‌کردند نە اینکه 
بعربی فکرکنند. 

اگر اشارۂ ماجد فخری درست باشد که 
فلسفہ وطن ملّی خود را در سرزمیٹھای 
اسلامی نیافه است: توجیھش می تواند این 
باشد کە تفکر و زبان از ھم جدا شدہ است. 
ھا کە زبانشان عربی بود بفلسفه چندان 
اعتنا نگردند و فلسفه در جاپی حفظو 
تعلیم شد که زبان مردم زبان صربی نہود. 
ولی ظاھراً این فلسفه که از قرن مغتم 
تاکنون در ایران لااقل نگامداری شسدہ و 
ھموارہ اسشادان و مدرسانی بودەاند کكه 
سنت تعلیم و تحقیق آنرا حفظ کردەائدں در 
نظر ماجد فخری ھمان فلسفه دور افتادہ از 
وطن است کە سرگردان اینجا و آنجا در 
شیراز و اصفھان دچار غربت است و بھمین 
جچسھهت از فاصلۂ زمسانی طولانی میان 
سھروردی و ملاصدرابسرعت میگذردو 
چند صفحه با عجله در باب ایندو فیلسوف 
می‌نویسد و این فصل کوتاہ را ہا این نکته 
بپسایان می رساند کەه ادوارد بہراون حاج 
ملاهادی سہزواری را "آخرین فیلسوف 
بزرگ ایران” نامیدہ است. 

سحکن است یک مسورخ فسلسفہ: 
فلسفەھا را برحسب زمان طبقەبندی کند و 
مثلاً صلی را بغلسفۂ فرانسوی و فصل 
دیگر را ہفلسفۂ آلمانی اخنتصاص دھد و 
حتی داعيه داشته ہاشد که مثلاڈکانت و 
مگل بآلمانی فکر کردەاند و ظرائف زبان 
آلمانی در دقایق فکرشان ظامر شدہ است: 
ہا این مه ما در فلسفه یک حوزۂ دکارٹتی 
داریم کە اسپینوزای ان علندی و لیب نیٹس 
ان المانی است و دوران منورالفکری قرن 
ھجدعھم آثار و جلوەھای مشترکی در 
زہاتھای فرائنسە و انگلیسی و آلمانی داشته 
است. 

مختصر بگویم: زبان را با ملّت و 
سیاست یکی نباید گرفت و عمة کانی که 
پیک زبان سخن میگویند عضو یک ملت 


۲۹ 





بستند. چه بساکه یک ملّت عم متشکل از 
عمعیت با زہانھاہی مثفاوت باشد۔ معمولاً 
لسفہ را مم بیک قوم یا ملّت 
لمیدھند. ما فلسفۂ یونائں: فلسفۂ دورهٴ 
اسلامی: فلسفة قرون وسعلی وفلسفة 
جدید داریم۔. فلسفۂ قرون وسطی و فلسفه 
جدید اروپابی است. اوّلی را بزبان لاٹینی 
می ‌نوشتند و دومی بیشٹر بزبانھای قومی 
نوشته شدہ است. ظاھراً چون ھیچ کشوری 
در عالم وجود ندارد کە مردمش بزبان لاتین 
تکلم گنند بر سر شولیّت فلسفۂ قرون 
وسطی جنگ و نزاعی نیسٹ: مگر آنکە 
بگوہیم زبان کلیسا زبہان لائین است و 
معارف قرون وسطی هم باید به کلیسا 
منسوب شوہ در مورد سفۂ یوشانی عم 
گسرچے مسأله بسبسار مشکل و پیچیدہ 
مینمابد قفيه کموربیش بھمین 
صورتست 

ما از فلسفة یونان و حئّی از معجزہ 
یونان سخن میگوبیم. ما فلسفه یونان را 
معمولأ ہسیار مھم می‌شماریم. حتّی کسانی 
کە بحکم ایدثولوژی خاصّی با تفکر یونانی 
میانەای ندارند عظمت انرا انکار نمی کنند 
و اگر انکار کنند: انکارشان حاکی از جھل 
است. اما فلسفەای کە بزبان یونائی نوشعه 
شدہ استء نە بکشور یونان تعلق دارد و نہ 
کسانی کە اکنون بزبان یونانی تکلم میکنند 
بیشتر از آلمانیھا و فرانسویھا و ایتالیاییھا و 
بلژیکیھسا و ... بستحقیق در آثسار و آراء 
فیلسوفان خود مصی پردازند. فلسفة یونان 
متعلّق بسرزمین یونان و مصردمی کے در ان 

تفکر فیلسوف از هر جا کە باشد و بھر 
زہان کے اظھار شدہ باشد بے فیلضوف 
میرسدورمهھم‌نیسٹ کە این فیلسوف 
کجاپی باشد: چنٹانکه وقتی ذوق فلسفه در 
پہونان ضعیف شدہ آثار فکری فلامفه 
ہونانی بمصریان و ایرانیان رسید و قسمتی 
از ان از اینجا بە اروپا بازگشت. اگر فلسفه 
متعلق بسرزمین یونان و اقوام یونائی بود 
انرا نزد خود ند میداشتند. از زمانھای 
قدیم تاکٹون بیشٹر کسائی کە بمطالعۂ اصل 
آثار فلامہفۂ ہونان صلافہ داشسعەائد زبان 
یونسائی فسراصیگرفتەاند و نوز مم در 
بسیاری از صدارس اروپا و امریکا زبان 


نسبت 
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این زبان را فرا میگیرند ممکن است از 
را ادامه دھند۔ اینان چە بسا کە خیلی بھتر از 
مردم یونانی زبان آثار شاعران و نوبسندگان 
و فیلسوفان یونانی را بخوانند و با ایشان 
عمزبان شوند زیرا که زبان تفکر را ال 
تفکر می فھمد. زبان تفکر غیر از زبان 
متحجّر عادی هر روزیست. این زبان اخیر 
زبان قوم است: امّا عر زبانی وجھی زندہ و 
بسا نشساط دارد کس زبسان شساعران و 

وقتی کە میگوبند فلسفه یونانی یا 
عربی است: زیراکە بزبان یونانی و عربی 
ن۔شته شدہ است: کدام یوتانی و عصربی را 
میگویند؟ این یونانی و عربی کە زبان قوم 
است: فرع زبان تفکر و صورت خشکیدہ و 
پژمردہ انست. زبان خشکیدہ و پژمردہ چه 
یونانی باشد چهە عربی: زبان فلسفه نیست۔. 
بسیاری از سوء تفاممھا یا مغالطات از آنجا 
پسدید میآید کە این دو زبان را از مم 
جدانمی‌کنند و فی ‌المٹل یک نویسندۂ تاریخ 
فلسفه می توائند فکر کند کە فلسفۂ دورہۂ 
اسلامی را با زبان قوم عرب یعنی زبانی کە 
عرب زبانان بدان تکلم می کنند؛ نوشتەاند 
کە این زبان عرب زبانان و دامن جغرافیابی 
تکلم بزبان عربی بدان سبب وسعت یافت 
کە زبان دین و تفکر و معارف شد نە اینکه 
چون زبان قوم عرب بودہ. آثار فلسفی و 
عرفانی در آن ظھور کرد و اگر چنین بہوں 
ثفکر در زبان عرگز قطع نمیشد و امشال 
ھراکلیٹس: سقراط و سوفوکل در یونان 
عموارہ تجدید می شدند که نمی شوند۔ پسں 


امه فرھنگء شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


وا و درم وروی وت روم کی و عم 
تو 7 می لن۲ر و کال جار وی نٹ کی یٹ حی و کی جو 


زبان یک صورت ظاھر ثابت نیست: بلکه 
اگ مصنحصر باین صورت ظاھر شد 
سروکارش با تفکر قطع می‌شود. 

وقتی ماجد فخری عنصر عربی جریان 
فکری دورۂ اسلامی را بقدری غالب میدائد 
که نام فلسفه عربی را سزاوار آن میشناسد 
آن عنصر عربی چە چیزست؟ زبان وقتی 
بعنوان عنصر قومی تلقی شودہ زبان تفکر 
نیست. و زبانی کە با تفکر بیگانە باشد۔ بقوم 
خود اعتبار میدھد. پس بھتر بود که میگفت 
این جریان فکری کە زبان عربی نیز ہا ان 
قوّتونشاط گرفت با اسلام و عھد 
اسلامی آغاز شد و باین جمھت سزاوارتر 
آنست کە بدورۂٔ اسلامی نسبت دادہ شود, 

میگویند کە اسلام عربی است و چون 
بآنھا گفته شود کە دین اسلام دین وحمی 
است واختصاص بقوم محینی ندارد حواب 
میدھند کەه مگر زبان وحی زبان عربی 
نیست و اگر این زبان قابلیّت و شرف 
نداشت: حامل وحی نمیشد و خضداوند 
فرسشاده خسود را از میسان مسردم عرب 
برنمیگزید. ماد فخری حم ظاحراً برھمین 
قول است کە قول بدی ھم نیست: امًَا باین 
شرط کە بپذیرد عرّت عرب و پروردگی زبان 
عربی با اسلام قرین بودہ نه اینکه زبان 
قومی عربی در قوام اسلام و در جوھر آن 
دخضیل و شریک باشد. چنانکە در دورۂٴ 
متأخر اسلام با زبان فارسی بشبه قارهۂ ھند و 
آسیای شرقی و جنوبی رفت و دانشمندان و 
محققان و فیلسوفان و عارفان مشرق زمین 
و بخصوص مندیان مسلمان آثار بزرگ 
فضرھنگی و عرفائی و فلسفی بفارسی 
نوشتند. 

ماجد فخری ص|ھمکه میردی مستتبع و 
بافرھنگ است: این معانی را در می یابدہ امّا 
جوّ روحی کشورھای عربی در حال حاضر 
طوریست که نویسندۂ عرب بصرافت طبع 
از فرھنگ و ضلسفه و دین عصربی سخن 
میگوید. محچھذا ماحد فخری کتاب خود 
راصورتی از تاریخ فلسفۂ اسلامی "نامیدہ 
استہ۔ 

گفتیم کە یکی از مزایای کاب مصاجد 
فخری اینست که در آن ببعضی آراء و افکار 
احتماعی و فلسفی متجددان و روشنفکران 
کشورعای اسلامی اشارہ شدہ است۔ البته 


ای کے صفیع اع 


میان فلفۂ دورۂ اسلامی و افکار و آراء 
متجددان رشتة اتصال تاریخی وجود ندارد. 
وقتی کە می ‌بینیم در فصل دھم فقط بیست 
صفحه بسھروردی و ملاصدرا اختصاص 
یافته و نویسندہ دوبارہ در فصل یازدھم به 
'واپس گرابہی کلامی و بازگشت بسئّت*" 
رجسوع کردہ و در آخر این فصل ببیان 
مختصر اراء اہن خلدون پرداخئه است: 
ممکن است تصور کنیم کە آشناسی با ابن 
خلدون زمینه اساسی برای ورود بدوران 
تجدّہ است: امّا نویسندہ در آغاز فصل 
دوازدھم چیز دیگری میگوید. 
در آغاز این فصل که عنوان گرایشھای 
متجددان و معاصرانء دارد می خوانیم کە: 
دواق و پیوندی که سرانجام توسط 
حکمای اشراقی از سھروردی تا ملاصدرا 
میان فلسفه و کلام بوجود آمد پایگاہ 
فلسفە را در ایران استوار ساخت و زمینە را 
برای پیدایش ”تجدّد" در کشورھای اسلامی 
عموار کرد۔ استمرار حکمت اسلامی خحاصه 
صسورت شیعی آنرا بخوبی میتوان در 
سسلسلة طولائی فیلسوف - متکلمانی 
(متألھانی) کە حامل سنت حکمت اشراقند 
ٍ مسجشم دید سرامد این فیلسوف ۔ 
متکلصان. صلاصدراست کے او راباید 
بزرگٹرین قھرمان این سنّت در دوران جدید 
مصحسوب گرد. جمالالدین افضانی کهہ 
نخستین متفکر اصیل اسلامی در دوران 
تجدّد است؛ تا حدودی محصول ھمین 
سنّت و سخنگوی روحيه سنّت شکنی 
جدیدی بود کے طلیعة اسلام در رون 
سیزدھم و چھاردھم,/ نوزدھم و بیستم 
استءء (ص ۳۵۷) 
مؤلف محترم مایل است کە راھی میان 

افکار متجددان عالم اسلام و فلسفۂ دورهٔ 
اسلامی بجویلہ. این کوشش در حصمذ خود 
موججه است. امٌّا اگر سید جمالالدین 
محصول ححنت* فلسفۂہۂ صدراسی است: 
را مؤلف بطور کلی از این سنّت صدرابی 
واز وضع فلسفە در ایران بحٹی. نکردہ و 
اختلاف بینش سیّد را با دیگر اغلاف و 
شاگردان ملاصدرا نشان ندادہ است. ثانیاً اگر 
آراء و افکار متجددان عالم اسلام را بنحوی 
دنباله تفکر فلسفی دورہ اسلامی می داند۔ 
باید توجە کند کە زہان این آراء دیگر صرفاً 


عربی نیست: بلکە بیڈ بیشتر فضارسی و اردو و 
مالزیابی و حتّی در مار فرانسے است. 
بسیاری از نویسندگان متجدّد صد سال اخیر 
کشورھای اسلامی کاری باسلام وردین 
ندارند و گاھی منکر و مخالف دینند. پس 
دیگے بآراء آنؿان نه فقط صفت صربی 
نمی توان داد بلکه اسلامی خواندن آن نیز 
وجھیي ندارد۔ وجه 
کە صاحبان آن انباعغ کشورمای اسلامی 
هستند با توجە باین ملاحظه ناشر عنوان 
درستی برای کتاب انتخاب کردہ است: 
"سیر فلسفه در جھان اسلام ‏ 

کتاب آقای ماجد فخری حاصل سرور 
پژڑوعشگری مطلع و صاحب ذوق در تاریخ 
تفکر کشورھای مسلمان از آغاز تا عصر 
حاضرست. وقتی کتاب را میخوائید 
احساس نمی کنید که نویسندہ بخواد از 
راہی دفاع کند یا نظری را بشما بقبولائد. 
وجھۂه نظر او وجھۂ نظر نویسندۂ کتاب 
درسی در تاریخ فلسفه اسلامیست و کمٹر 
در مقام بحث و چون و چرا در مسائل 
فلسفہ برآمدہ و شاید چنین بحٹی را لازم و 
مو مه نیز نمی دانسته است۔ 

بنظر او فلسفه و تفکری کە از یونان 
بعالم اسلام آمد موجب اختلافھا و مبارزہ 
جوییھابی شد و ہعمیق‌ترین اختلاف ئاشی 
از ورود تفکر یونانی بین عنصر مترقی و 
عنصر محافظه کار روی داد. عنصر مترقی 
سخت می کوٹید ٹا امر وحی را تابع 
محافظه کار خود را از فلسفه کنار میکشیلہ 
چە آن راکفرآمیز و بحکم بیگانە بودنش 
شبھەناک می دانست. این اختلاف... در 


مشترک این آراء اینست 


نامه فرھنگ: شمارة ٠١‏ و ۱١‏ 


سراسر ثاری یخ اسلام بحدوٹ خود ادامه داد 
و درکلیّت اسلام شکاف انداخت.۔ در نٹیجه 
سلطه پا قیود عقیدہ یا سمی در تفسیر مجدّد 
یا بررسی مجدّد پیشفرضھای اساسی در 


تفکر فقھی نبود بلکە مائند جنبشھای ‏ 


اصلاحطلبانة اشعری (متوفی ۹۳۵/۳۳۰) 
در قرن چھارم / دھم یا ابن ثیمیه (متوفی 
۸ کوەھدر قرن عشتم / چھاردھم یا 
محمد عبدہ (متوفی ۱۹۰۵/۱۳۲۳) در قرن 
سیزدھم /نوزدھم مشخصۂ آٹھا سعی بلیغ 
در اثبات مفاھیم و توجيه اقوال نخستین 
مدافعان عقاید اسلامی یا باصطلاح سصلف 
صالح امّت اسلامی بود۔ہ (صص .)٦۱۰۱١‏ 

در انچه نقل کردیم چند نکته وجسود 
دارد یکسی ایسنکه فسلسفه در مابل 
”محافظه کاری“ علمای شریعت قرار گرفت 
و بصفت مترقی متصف شد اگرفلسفه 
مترقی باشد: پیداست کە می تواند بآراء و 
افکار آزادیخوامی امثٹال سیدجمالالدین 
اسدابادی جان بدھد و عدد برساند و شاید 
تنھا وجھی که ماجد فخری می تواند برای 
اتصال و پیورستنگی میان فلسمَۂه صدرایی و 
آثار تجدّد در ایران و کشورھای اسلامی 
درنظر آوردہ این باشد که صفت مترقی راکه 
اختصاص بدوران تجدّد دارد بفلسفۂ دورۂ 
اسلامی و یونائی نسبہت دھد و این دو را در 
مقابل محافظه کاری قرار دھد. 

نکكته دوم برخلاف نکته اوّل کە بیان و 
توجیه ظامراً علمی شعاری سیاسی ۔ 
فرھنگی اسٹت: اھمیّت دارد. ماجد فخری 
(شاید از طریق قیاس جنبٹھای اصلاح 
طلبانه در تاریخ اسلامی با رنسانس اروپا) 
میان نھضتھای ہوره اسلامی و تحولات 
فکری دوره دید تفاوت قائل است. بنظر 
او نھضتھای اصلاحطلب اسلامی دھیچگاہ 
رھابی تمام از قبضة سلطه یا قیود عقیدہ یا 
سعی در تفسی"ر مجدّد یا بہررسی مجدہ 
پیشفرضهسای اسساسی در زسہنۂ نظسام 
اجتماعی یا مباحث کلامی یا تفکر فقھی 
نبود...8 

عماجد فخری در عمین سرحلۂ بیان 
اختلاف می‌ساند و جانب ھیچ گرومی 


۸۸ 
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پسیے 


وی 


 _‏ یجچوچ سروس چے 


متجددان اختصاص دادہ است اولاً روٹسن 
نمیکند کە چه نسہتی میان متجددان و 
فلسفۂ ملاصدرا وجود دارد و نیز نمیگوید 
که چرا حٹی تقد مبادی و اصول و تفسیر 
مجدد (و حتی متجددانه) دین در بنای عالم 
تجدّد اسلامی کارساز نشد و بنتایجی که 
اروپاییان بان رسیدند نرسید. حتی وقتی که 
فسی المسٹل آراء مسارکسیست مسراکشی 
عبداللهالعروی (۱۹۷۴/۱۳۹۴) را بیان 
میکند و از قول اوگروھھای روشنفکران را 
وصف میکند و راہ نجات را تعرض به 
مارکسیسم یا نحوی مارکسیسم می داند از 
حدٌ نقل قول تجاوز نمی‌کند. 
سمچھذا بد نیست که نظرالصروی را 
بصورتی کە در کتاب "تاریخ فلسفه در جھان 
اسلام : آمدہ است: نقل کٹیم:ہ... تراژدی 
روشنفکران عرب از این عمیق‌تر 
روشنفکر عرب بمنزلهۂ عضوی از جامعة 
درہند رقیّت باید با مقتضیات مبرم عصر 
تجدّد مواحه شود بیآنکه فرھنگ ملّی 
خود را فداکند و این ھمان "بنیادگرایی 
مصلحان نخستین بود که تٹھا در پی 
پذڈیرفٹن جنبەھای فنّی و عملی تمدن 28 
بدلابل عملی بودند. امّا دیری نگذشت 
این نخستین واگذاری امٹیاز تت 
گامھای اساسیتری در طریق ضرب‌زدگی 
مصنجر شدوصفغت ممبّز ان برسمیّت 
شناختن تفوق فرھنگ غربی و نھادھای 
سیاسی مرتبط با ان بوہ. این نیز نوع دوم 
روشسلنفکران را ہدید اور و ای۔سان 
روشنفکران لیہرالی بودند کكکه بتدریج با 
سنّت فرھمنگی جامعة خود بیگانه شدند و 
مجبور باختیار یکی از این دو تلقی شدند: 
کنارەگیری از صحئۂ فعال سیاسی یاگرویدن 
باندیشەای انقلاہی ...ہ (ص ۳۹۲) 
اینجا دبیگر چون و چرادر اصول 
اعتقادات و مبادی آراء مطرح نیست. گوبی 
السروی سی خوامصد با پناہ بردن بە 
مسارکسیسمم مسألةُ تاریخی قوم خودو 
بسیاری از اقوام دیگر را مستفی سازد و از 
مسارکسیسم پنسامگاھی بہسازہ کهە در آن 
می توان سنت را رھاکرد و متھم بتقلید از 
عرب شد امًا آخر چە ىاید کرد؟ بخصوص 
اکنون کە سنگر مارکسہسم عم بھر صورت 
که باشد. چندان مطلمئن نیست (و صورت 


۸۳۴ 


ہے ہے ذو یع ہے 
کر ات ید مو ا دا 
مت ابو جر ود ہے سا" 


اد ریم بوابد یکرت ٣۳ہ‏ ال ا دڑ ےی سل9ا۔ 


رائمیگیرد و چیزی را برچیز دیگر ترجیح 
نمیدمد. اما اگریپذیریم که ملاک او در این 
قیاس رنسانس و بخصوص اندیشۂ انتقادی 
جدید بودہ است, می توانیم بظنٌ وی 
بگوییم که او نھضتھای فکری دوره اسلامی 
را چندان عمیق و جدی نمی گیرد۔ تحقیق 
در اصول و مبادی افکار و آراء رط 
تنسفکرست و اروپاپیان: چنانکه سید 
جمال الدین اسدآبادی گفته است: در اصول 
عقاید ومبادی اراء و اقوال چون و چرا 
کردند و باین طریق دوره جدید تاسیس شد. 

امًا ماجد فخری در فصلی که بذکر آراء 
رسمی و بقدرت رسیدۂ آن درھم ریخته و 
بکلّی بی‌اعتبار شدہ است). آیا دوبارہ مسأَلهُ 
تقابل سنّت و تجدّہ پیش نمی‌آبد؟ و مگر 
پیش نیامدہ یا منتغی شدہ است؟ 

اکنون مسأله صورت جذڈّیتری مطرح 
است و چے بسا کسانی از روشنفکران 
کشورھای توسعه نیافته فکر کنند کە اگر 
ادای غربیھسا را درآورنسد و اعتراضات و 
نقادیھای آغاز رنسانس و قرون مفدھم و 
ھجدھم را تکرار کنند و بان شاخ و برگ 
بیفزابند بھمان نتایجی می‌رسند کەه اروپا 
رسید. اروپایبان در عالمی وارد شدہ بودند و 
بینش و ادراکی یافته بودند ک با بینش 
گذشتگان متفاوت بود و باین جھت ہا آٹھا 
ببحث پرداختند. آٹھا برای رسیدن بمقاصد 
سیاسی و اجتماعی بره و انکار گذشتگان 
نہرداختند. باین جھت راہ ۲ بتقلید 
نمی توان پیمود و دعوت باین تق تقلید دعوتِ 
بدیست کە جوھر ان قبول عجز در مقابل 
قدرت و استیلای عموجودست۔ 

ماجد فخری ہا بعضی اشارات نشان 


امہ فرھنگء شمارہٗ ٥١‏ و ۱١‏ 


میدھد که با مسآأله بیگانه نیست: اسصّا آہ 
بصراحت طرح نمیکند. فی‌المٹل وقتی ک 
لیبرالیسم امیر علی را لیبرالیسم رصانتیَ 
می خواند بە بی حاصلی ر وھمی بودن 
نظر داردہ امّا ظاھراً چون بعھدہ گرفته اس 


کە راوی افکار و آراء و:حوادث فکری 
علمی و فرھنگی باشد خود در بحث وا 


نشدە است. 

کتعاب را حغرات آقایان مرتف 
اسعدی کاظم بسرگنئیسی: : نصرالا 
پورجوادی:؛ غلامعلی حذاد عادلم مح 
سعید حنایی کاشانی: بھاءالدین خرمشاہم 
اسماعیل سعادت: منوچھر صانعی د 
بیدی و سیدمصطفی محقق داماد ترجبے 
کردواند. قِلا ھم کتاب نسبة مفصل دیگر 
در تاریخ فلسفه اسلامی (در چھار جلد) 
طرف مرکز نشر دانشگاتہھی چاپ و منتۂ 
شدہ بود و این هردو کتاب برای علاقمند 
و دانشجویبان این رشته سودمند است. 


خانوادۂٴ جولای 


نویسندہ: نادین گوردیمر 
مترجم: لیلی مصطفوی کاشانی 
ناشر: نشر ھمراہ 

چاپ اول: ۷۱ ۲۴ 


۵ صفحہهہ 


خائم نادین گوردیمر: برندۂ جایزہ ادہ 
نوبل سال ۱۹۹۱ء در داستان خانوادہٴ جو۷ 
ساختار سیاسی - اجتماعی جامعڈ کنو 
آفریقای جتوبی را زسر سڑال بردہ است 
خوانندہ را با رنج و تحقیر سیاھہوستاز 
اختلاف طبقاتی فاحش بین سفیدپوستاد 
آٹھا یا بە عبارتی اربابان و بردەھا ا 
می‌سازد. 

در واقع نویسندہ که خود اھل آفریق 
جسنوبی است: عسواقب تبہعیض نڑادی 
حاکمیت اقلیت سفیدپوستان را در اہ 
داستان بے تصویر می کشد. او روزی 
مجسم می کند که سیاعیوستانِ به تنگ أما 
سر بە شورش برداشتہ و بر اوضاع مس 


مسی‌شوندہ. افراد خانواده اسسالز که یک 
خانوادۂ مرفه سفیدپوست است از ترس 
حمله سیاھان به نوکر سیاھہوست و وفادار 
خود "جولای” که مدت پانزدہ سال در 
خانواده اُٹھا خدمت کرد پناہ می ‌برند۔ 
جولاىی آتھا را به دھی دورافشادہ کے فاقد 
همەگوئهہ امکانات زندگی است سیبردو 
مخفی می ‌کند. مورین اسمالز قھرمان اصلی 
داستان در نتیجة زندگی در آن دہ کورہ و 
دیدن ان ھمه فقر و تبعیضی چنان آشسغفده و 
سردرگم میشود و با وجدان خویش در 
جنگ قرار میگیرد کە در هم می‌شکند. 

نادین گوردیمر در این اثر ادہی ذوق و 
قریحة آمیخته بە نبوغ خویش را بە کار گرفتہ 
و توانسته مرز بین ضمیر آگاہ و ناخودآگاہ را 
در ھم بشکند و محتویات ضمیر ناخودآگاہ 
را در اثر خویش بازگو کند. 
: خانوادۂ جولای در عین نیرومندی اثری 
اشفتهہ است و در ان جھان درون و برون بهھ 
شیوەای جدایی‌ناپذیر به ھم آمیختەاند. 
خوانندہ در رویاروپی با این ائر ھم تشنه 
میشودو هھم سردرگم. ذوق و استعداد این 
نویسندہ در این است که نظمی در این 
آشفتگی پدید آورد: 
'ھیچ صدایی از افلاک برنمی خاست ... فقط 
صداھای جھان آشفتەلی که غرش می‌کند و 
نعرہ میکشف همه چیز را از ھم می‌درد و از 
میان ان نظمی کە دنیاست چیرہ میشود... 
فقط ھی کیھانی برخاست. آنان صفیروزش 
زمان و فضا را می شنیدند.ٴ ص ۱۹۹ 

در اہبتدای رمان: مشابه اثر فاکنر ہه نام 
روشنایی در ماہ اوت خوانندہ ود را در 
تاروپود انواع مطالب آشفته و مبھم گرفتار 
می بیند. جریان لجامگیسختۂ عناصر 
ناخودآگاہ داستان را پیچ و تابی مار سائند 
بخشیدہ است. گوردیمر محیطی را وصف 
میکند کە بسیار غریب است. جھان درون که 
تمامی خاطرات و تجارت شخمی در آن 
منعکس است و دھکدەای محنتبار که به 
نحوی عجیب با فقر سیاھپوستان بە سوی 
تباھی مصسی‌رود و اعضایش در حسالتی 
خلےەامیز در جنبش اند. 

گوردیمر وصف درخشانی از جزلیات به 
دست می‌دھد. این شیوء یادّور آثار فاکٹر و 
پہروست است: "با بازکردن درب بوی 





خمیرترشی که از سراسر خانه برمیخاست 
شامەاش ر نوازش مسیداد. ان نان‌ماىی 
قھوەای رنگ لیدیا کە مثل پارہ آجر بودند 
گرچه بی مزہ ولی فضا را آُنچنان آکندہ از بوی 
خود می‌کردند که با هر نفسی فقط بوی آنھا 
به مشام سی رسوا ند 
"مورین قادر به تصاحب ھیچ بخشی از 
حیات گذشتەاش نبود. فقط برحسب اتضاق 
یکی یا دیگری از اعماق بە رو می‌آمد. سپس 
زسینە آن به کلی محو سی‌شد... [تمام 
خاطرات] مائند پارہ آجرھائی برروی ھم 
انباشته شدہ بودند و اگر یکی از آٹھا را 
برمی داشت شاید کە پارہ نان لیدیا صی‌بودہ* 
(ص ۲۲۳"( 

از سوی دیگر گوردیمر در بازی با نور 
یک نقاش یا یک عکاس متبحر است: "صبح 
زود ہودہ ولی زنان کلبه مانئند اینکه پایان 
روزاست ھسمگی چسرت میزدند. شصاع 
ضخیم نور کە بے الواری پوشیدہ از کرک 
می‌ماند و از روزنە شی به اندازۂ قاب یک 
عکس تکی روی دیوار بےە درون می تابیدء 
نٹیمرخ دختری جوان را قطع و از روی 
انگشتان گرہ خوردۂ پاھای پیرزن عبورکردہ و 
بە رانھای گوشتالود بچه کە از شیر لبریز بودہ 
می‌رسید۔." (ص ۲۶) 
”در اغلب کلبەھا آئینەدھای کوچکی به دیوار 
اویسخته شسدہ بودند که مانند مامیھای 
گرسنەای که به ناگاہ به روی آب می آیند بە 
شعاع نازک نور سرگشتەای چنگ مہزدند۔ 
(ص ۴۴) 
"آنان بے سختی یکدیگر را در تاریکی 
تشخیص میدادند. از میان درز در مخروط 
نور کم رنگی بە درون می‌تابید و بر مرغکی 


نامه فرھنگ: شمارۂ ٠۰‏ و ۱١‏ 


کچل کە باگردنی سضت و بدون پر بہرروی 
چمدان آُٹھا نشسته بود پرتو می‌افکندہ"” 
(ص ۱۹۸) 

گوردیمر در بحث فقر و نکبت روستا در 
مقابل مکنت سفیدپوستان با توصیف رئیس 
قبیلہ خشم خویش را در مقابل زندگی 
راحت خانوادگی و گرمی و شادی سرور 
سفیدپوستان در پرتو خشونت و ماتم و غم 
روستاھا در افریقای جنوبی بیان میکند. این 
مسأله نمایانگر این نکتھه است که نویسندہ 
از جراحت روحی رنج میبرد: 

اگر این کار برای رئیس سرگرم کنندہ بود 
یا بە مرحال او را راضی و متقاعد می کرد 
باری حق او بود. حق این رئیس تندخوو 
خشمگینم بود. این مردی کە اثار سوء تغذیه 
از سراپایش می ‌بارید این سلطان کارگران 
مھاجر این شھریار غقلت و اھمال این 
خداوند روستاھای بدون مردہ مزارع بدون 
تراکتور و سرفەھ۹ای دائےم بچٹھای 
ژندەپوش"۔ (ص ۱۸۹) 

شاید بی جھت نیست کە این نویسندہ 
راتاحدی متأثر از سبک مارسل پروست 
بدائند. پروست سرکردۂ فرانسه قرن بیستم 
استەورماں معروفدوی در جستجوری 
زمان گمشدہ راکمٹر کسی است که در جھان 
ادب نخواندہ باشد. ولی فھم آن به هر حال 
سخت است؛ کارپروست ھمانا بیدار کردن 
ذھن عریزی است کە گذشته و حال را بە هم 
عرتبط می‌سازد: 
"آنگاہ کە تکە شیرینی در چای می ‌افتد و بە 
این ترتیب با یادآوری مزه فراموش شدەاش 
تمام دوران کودکی را در ذھن بیدار مصیکند۔ 
ھمائند بوی ناتھای "لیدیا“ است که در ذھن 
مسورین گذشتەای دور و دوران کودکی 
مرفەاش را در خانه پدری مجسم می‌سازد". 

در اثر نادین گوردیمر گذشتە نیز از 
طریق بو و مزہ بیدار می شود؛ مورین گرچه 
از قلمرو گذشته راندہ شدہ و عمائند دگمەای 
شل به محنت آباد ”جولای" پرتاب شدهہ 
است و وجودش با پرچین‌ھای آن صمحصور 
استہ ولی ضمیر ناخودآگاہ را دالم بکار 
میگیرد. بوی پارہ نان رشتۂ پیوند احساس 
حاضر و گذشته است ولی نظم گذشته مانند 
پارہ آجری کە از زیر سلسلۂ خاطراتئش 
برداشته شود درھم ریخته است. 


"۸)۴ 








گوردیمر درماندگی مورین را بە ھنگامی 
ہ در اختیار نیروھای ناخودآگاہ است ہر ما 
ملوم می ‌سازد و نشان میدھد کهہ چگونهہ 
حین فرد در پنجۂ عظیم فقر و نکبٹ دھکدہ 
سردیت غخسویش را از دست می دھد ری 
نرازگاھی بە ہیماری قطع تماس با مسحیط 
گرفتار میشودہ ولی بە ناچار و از طریق 
ضمیر خودآگاہ بہ حیات خود آدامه می دھد 
نا بتواند تعادلی راکە بە علت یک جانبه 
بردن از دست رفته است بازگرداند و 
تضادھای سنگینئی را باھم سازش دھد. این 
داستان برای همهً مردم بخصوص زنان قابل 
تعمق و توجه است۔ 
نوینده و مترحم این اثر نیز ھردو 
زنانی پرکار و مسٹئول فسنند. خائم لیلی 
مصطفوی کاشانی محقق و کارشناس امور 
ہین ‌السللی: ضوق لیسانس زبان و ادبیات 
فرانسه دارہ و به زبان انگلیسی نیز چونان 
زبان مادری مسلط است. ترجمۂ این اثر با 
خصوصیاتی که ذکر ثد از عھدهٗ ھرکی 
برنمی آمدہ است: حفظ سبہک ادبی ویسندہ 
با ھم دشواریھایش بخوبی صورت گرفتە و 
مصداق امانت در ٹرجحمه رعایت شدہ است. 
ترجحسمه سلیس و روان است و خوائندہ 
احساس نمی کند این اثر برگردائی از متنی 
ثفیل باشد. 
کسب سالھا تجربە در ترجمه و نگارش 
کتابھابپی چون زندگی در ہین ار آندرہ 
وانسسون: نامەھایی به گینە بیسائو اثٹر 
پائولوفریر: ماندالا اثر پرن س. باک: و الھیات 
رھابیبخش ری را قادر ساخته کە بخوبی از 
عھدہٗ ترجمۂ این اثر بربار براید. 
مترجمه معتقد است این داستان سیاسی 
مشداری بە ثمام اربابان در جھان به ویڑہ 
سفیدپوسنان آفریقای جنوبی است تا در 
روٹھا رو رفتارھای خویش نسبت به 
زیردستان و بە مالکان اصلی این سرزمین 


زھرہ می رحسیئی 
مشساور مسرکز مطالعات رو تحقیقضات 
فرھنگی بین‌الملل 

"۸٤ 





فرھنگ و نظا مآموزشی پاکستان 


نویسندہ: کیومرٹ امیری 
ناشر: مرکز مطالعات و تحقیقات فرھنگی 
ہین ‌الملل 
چاپ اول: ۱۳۷۲ 
۸ صفحهہ 

مرکز مطالعات فرھنگی بین‌المللی در 
راستسای تحقق امدافی چون شناخعت 
فرھنگھای سایرملل برای ارتباط فرھنگی 
متقابل اقدام به انتشار کتاب فرھنگ ونظام 
آموزشی پاکستان کردہ است. از انجا که 
فرمنگ: تابعی از سیستمھای آموزشی حاکم 
بر جوامع است: آشنایں با نظامھای آموزشی 
کشورھای دیگر می تواند کمک بزرگی بە 
شناخت بھتر از فرھنگ آنھا را موجب گردد. 

نویسندۂ کتاب سالھاست کە به عنوان 
کارشناس پاکستان مطالعات گستعردەای در 
اوضاع واحوال این کشور داشتءه است 
وسفرھای متعدد وی بە این کشور باعث 
آشنابی عصمیقتر بامسائل آن سرز و بوم و 
لمس واقعیتھا از نزدیک شدہ است۔ 

کتاب در دہ بخش تنظیم شدہ است, در 
بخٹھای اوّليه: تاکید عمدہ بر سیر تاریخی 
آموزش پس از ورود اسلام به شبهە قارہ و 
سیاست اموزشی پاکستان پس از استقلال 
صورد بررسی قرار می‌گیرد. در بخشھای 
بعدی بے سازمان اسوزش ر پرورش و 
چگسونگی آموزش ابتدابی متوسطہ و 
آموزش عالی پرداخته شدہ است. برنامەھای 
سواداموزی بزرگسالان و حوزەھا و مدارس 
ینی نیز در بخشھای انتھایی قرار دارند. 


نامہ فرھنگ: شمارہٗ ٠١‏ و ۱١‏ 


نویسنده مصحتقد است برای فھم بیشٹر 
وضعیت کنونی فرمنگ و آُموزش در 
پاکستان لازم است سرچشمەھای اولیه 
فرھنگ اسلامی و آموزش دینی در دوران 
حکمرانی مسلمانان کە دوران شکوفائی 
فرھنگ این کشسور بسودہ و بساورود 
استعمارگران انگلیسی رو به انحطاط گذاشته 
است: مورد توجه قرار می گرفته است. او 
برخی از تأثیرات منفی را چنین برمی‌شمارد: 
”ایجاد نظام آموزشی دوگانہ۔ 
۔ در حاشيه نھادن کسانی کے تحصیلات 
تی داشتند۔ 
۔ ناآگاہ ماندن افرادی کە در نظام آموزشی 
جسدید تحصیل کردہ بودند از ویژڑگیبھای 
تاریخی فرھنگی و اجتماعی کشور خویش. 
وقوع ازھم گسیختگی در نظام ارزشی, 
اجتماعیء فرھنگی و زندگانی فردی مردم" 
۔ الگو قرار گرفتن جوامع اروپائی برای 
توسعه ایندہ کشور بدون توجه به تبمات 
نامطلوب آن" (صص. ۲۷۱-۲۷۲) 

نویسندہ پس از بررسیھای مختلف از 
نظر تاریخی سیاسی و فرھنگی بەاین 
نتیجه می‌رسد گه سیسٹم آموزشی پاکستان 
علی‌رغم تمام ادعاھای سران أن ھنوز درپردہ 
ابھام بی آیندہ و سردرگم است. 

نرخ رشد جحمعیت ۳/۲ درصد به اضافہُ 
رشد بیسوادی ۷۰/ء وضسم ناہسامان 
بھداشتی و عدم آگاھی مردم از سراقبتھای 
بھداشتی عسائل تخذیه و انواع بیماریھاو 
اختلافض+۸(ات قومی و زبانی و ادھاھای 
جدائی طلبانہ کە از مشکلات دیرپا و پیچید: 
این کشور است و ناتوانی اقتصادی قشر 
گستردہ و بسیاری مسائل دیگر در این کشور, 
از عدم توجه جمدی بهہ آموزش مردم حکایت 
دارد. او معتقد است کە اصولا این سیستم 
آمسوزشی با نیسازھا و مقتضیات جامعه 
پاکستان عماھنگ و ھمنوانیست و باید 
تغیبر کند. 

کتاب با ستناد بے کتابھاء جزوات و 
مدارک بسیار و ارائه سداول: ملیع خخوبی 
برای اشنابی با موقعیت پاکستان و پاکستانیھا 
می‌باشد. در انتھای کتاب یادداشتھای هر 
فصل بطور منظم و متوالی؛ اسامی و تاریخ 
حکومت رھبران سیاسی پاکستان از ۱۹۴۷ 
وگزیدۂ مراجع دوہارۂ پاکستان قرار دارند. 





انسان و ھستی 


نویسندہ : دکتربھرام جمال پور 
چاپ اوّل :۱۳۷۱ 

۰ صفحہ ۳۰۰٣‏ تومان 
اشر: مؤسے نشر کُما 


وانسان و مستی؛ اوّلین و آخرین کتاب 
مرحوم دکتر بھرام جمال پور است که در سال 
۷ در سن پنجاہ و سە سالگی دارفانی را 
وداع گغت. چعانکە ازنام کتاب پیداست: 
مصؤلف در ایسن کتاب در باب فیلسوفان 
اگزیستانس ہبحث پرداختهہ است. ذر فعتل 
اوّل تحت عنوان ٭مقدمەای ہر تاریخ فلسفه 
غرب) آحدہ است: ہفلسفه در جھان پس از 
تحولات ہسیار متضمن دقایق بیشماری از 
تاریخ تأملات بشر است که جزء ذاتی فلسفه 
محسوب می‌شود. انسان در مطالعة فلسفه با 
تعداد کٹیری از فلاسفه و مکتبھای گوناگون 
صلسفی روبرو می گردد و از آغاز کاملا 
ھویداست که ھرگونە دقّت در مسائل فلسفی 
نمی تواند بدون درک کلّی تاریخ فلسفه تحقق 
یابد. حتّی در زمان افلاطون و ارسطو نیز 
تاریخ فلسفه از فلسفه جدانبودہ است.؛ 
(ص ۹) و بدین لحاظ بطور مجمل بچھار 
دورهۂ فلسفۂ یعنی فلسفۂ قدیم فلسفة قرون 
وسطی۔ فلسفۂ جدید و فلسفۂ معاصر اشارہ 
کردہ است. 

عناوین فصول بعدی کتاب بدین قرار 
است: فصل دوم (ص ۵۸ -۳۳) مگل و 
ابدثالیسم: فصل سوم (ص ۶۱-۷۸) اصول 
نلسفۂ اگزیستانسیالیسم فصل چھارم (ص 
۳۴ ۔ ۸)۳ کرکگور و ایمانء فصل پنجم 
(ص ۱۳۴ - ۱۱۷) نیچه و بی خدابی: فصل 
ششم (ص ۱۵۸ - ۱۳۷) یَشیرس و تعالی: 
فصعل مهغتم (ص ۱۸۶ - ۱۶۱) عیدگر و 
ھستی [وجود] فصل عشتم (ص ۲٢٢‏ ۔ 
۹) سارتر و آزادی فصل نھم گابریل 
مارسل و مشارکت و در فصل دھم تحت 
عنوان نتیجه آمدہ اأاست: و... در این کتاب 





بحث رابعله خدا و انسان را در فلےغۂ 
اگزیستانسیالیسم بسە بخش دینی۔ غیر دینی 
و الحادی تقسیم نمودہ و در بخش دینی 
میان ایمان دینی: اعتقاد مذعبی و ایمان 
فلسفی تمایز قائل شدہ است:؛ (ص ۲۳۹)رو 
درسه صفحه بەه برشمردن اصول مشترک 
مص(4ان اصمصساب ایسن نحله +یعی 
اگز یستانسیالیسم یا مذھب اصالت انسان 
(بشرانگاری) پرداخته است: و در پایان 
گسوید:ھ... میسان اگزیسٹانسیالیستھا نیز 
تفاوتھای اساسی مشاہدہ میشود کە بیشتٹر 
مسعطوف بسے حسوزۂ خداشسضن4اسی: 
مستیثضاسی و انسسانشناسی است. در 
مورد وجود خدا... اگزیسٹانسیالیسٹتھا ہسه 
گروہ اصلی تقسیم می شوند. گروہ اوّل چون 
کیرکگارد (کرکگور) و [ہل] تیلیش اصالت را 
در عالم انسانیّت در گرو اعتقاد بخداوند 
متعال میدائند۔ گروہ دوم چون ھیدگر سعی 
میکنند کە جھان را بدون وجود باری تعالی 
توجیه کنند و گروہ سوم چون سارتر وجود 
خالق رانغی می کنند و در حلقة (حوزۂ) 
فلاسفۂ ملحد قرار دارند. 

در بہحچٹ هفسستعی شن.۔اسی 
اگزیستائسیالیستھا بدو گروہ اصلی تقسیم 
میشوند. گروہ اوّل انچنان ذھنشان معطوف 
بمألهُ وجودست که بھستی شناسی عنایتی 
ندارند. بطور مثال در فلسفەھای کرکگور و 
حتّی مارسل یک نظریة جامع درباره ھستی 
مشاھدہ نمی شود امّا گروہ دوم؛ چنانکە در 
فلسفه عیدگر مشاعدہ میشود عستی‌شناسی 
را اصل حقیقت میدائند و درک اصالت 
وجود انہ4ان را طریقت می‌شمارند... بھر 


صورت... اگزیستانسیالیسم .... بر دو اصل که 


نامہ مفرھنگ؛ شمارۂ ٠١۰‏ و ۱١‏ 


عمة پیروان بدان معترفند پابەریزی دہ 
است: یبکی تقدم وجود بر ماھیّٔت و دیگری 
اصل آزادی در عالم انسانیت ... (صص ۲۴۲۳ 
۔-۲۴۱) 

کتاب دارای فھرست اعلام و‌ واژەنامۂ 
فارسی بە انگلیسی و بالعکس و فھرست 
مآخذ و منابع است و در قطع وزیری با جلد 
مقوایی باکیفیتی خوب چاپ شدہ است۔ 


تجدّد و دین زدابی 
از فرھنگ و هنر منورالفکری 


از آغاز پیدائی تا پایان عصر قاجار 


نوشتة محمّد مددپور 
چاپ اول: بھار ۱۳۷۳ 
۸ صففحہ ۳۲٣۰٣‏ ریال 
انتشارات: سالکان 

چنانکه نویسندۂ محترم در مقدمه 
مینویسد: فاین کتاب پیمودن رامی جچھت 
بسازاندیشی مجدد تاریخ فرھنگ و منر 
معاصر ایران را میآزماید بی ‌تردیلد برخی 
مطالعات پیشین اھل فضل و بیش از مه 
طرح ×غرب‌زدگی) جناب آتایِ دکٹر سیّد 
احمد فردید در پیمودن راہ منشأً اثری تام و 
تام بودهہ است بطوری کے بدون این 
مقدمات چنین کاری ہثمر نمیرسد.ہ(ص ۴) 

مؤّلف محترم در مقام تواضع و در واقع 
بانظر بصورت کامل یک تحقیق ٹاریخی 
خاطرنشان کردہاند کە ہمجالی برای مطالعة 
فصولی از فرھنگ و غنرہ پیدا نکردەاند. از 
ا مت ات قرت کی ور س2 
معاصر یا فصل موسیقی کە بە اجمال برگذار 
شدہ است. کتاب متضمّن اطلاعاتی ضرروری 
برای فھم تاریخ معاصر است که در گمتر 
کتاب تاریخی یافت میشود. امَّا این اطلاعات 
مادہ تاریخنگاری محض نیسٹ: بلکه مستند 


بنظطری تاریخی است که میتواند مایه تذگر 
منتقدان باشد۔ 


ش۸۵ 


۸٦ 


خبرهابی از دنیای فرفنگ و ھ 


ہمسحرم رازہ بے دو خط 


فارسی و سیریلیک در 
تاجیکستان منتشر شد 


ہمحرم رازہ مجموعة اشعار 
عرفانی امام حمسی. بیانگذار 
جمہھوری اسلامی ابران به دو 
خصسطافارسی وسیرپلیک در 
جسمھوری تاحبکستان انتشار 
یافت این کتاب ےه سفارض 
حمھوری اسلامی ایران در شھر 
دوشسسه و تسروسط مےابد 
اتشارات الھدی درابن شھر 
مستشر شددہ اسمتہ 

پیش اراین شماری ار سح 
این کتاب به خط فارسی در 
تھران نه چاپ رسیدەونوسیله 
نص۹ابندگی فروش انتشارات 
الھدی در دوشبه در اختیار 
علاقەمتداں قرار گرفتةه نبرد له 
گھتەه سعبر حمہھوری اسلامی 
ایران انتشار دو خط اشعار مربور 
برای مسردم فارسی زبسان 
تاجیکستاں با دو عدف فراگیری 
ھرجە٭میشٹر حط فارسی و 
امام خمسی انجام گرفته اُست۔ 

سفارت ابراں قصد دارد 
کتابھای مزبور را در مناسبتھای 
مختلف بے صورت مدبه در 
دسٹرس افشار محتلف مردم 
این حمھوری قرار دھد, 


شرکت نمایندگی جمھوری 

اسسلامی ایران در اولین 

اجشنوارہ کودک بحرین:؛ٴ 
اولبِسن جشسوارہ ک ودک 


بخریں رور سے اول آناں صاہ 
سازمان حوابان و ورزش بحرین 
افتتصاح سد دراین جشسوارہ 
غرفە‌ھابی به مہعارت جمھوری 
اسلامی ابرآان و وزارت فرھنگ 
وارشاد اسلامی احتصاص دادہ 
شد تا تعداد قابل توجھی 
ارکتابھای کودکانں و نوجواناں 
ایسراں را سه نمساشای صموم 
نگذارند ممجسں مسالقه 
نقاشی در غرفه وزارت فرھنگ و 
ارشاد اسلامی برقرار گردبد 


مراسم بزرگداشت 
صائپتبریزی 

سال آبندہ یونسکو سازمان 
ملل متحدہ چھارصدمین سال 
شولد صائب تہریزی: شاعر 
اىرانی عھد صفوی را برگرار 
خوامد کرد 

ٌٰ پیشٹھھ(اد گسراسیداشت 
سالگرد تولد این غزلشرای بزرگ 
ار سسوی نمایندگی داعسم 


برگزاری نمایشگاہ آسیایی 


مدیر کل فرھنگ و ارشاد 
اسسلامی استسان کرمسان در 
گفتگربی اعلام کرد: ہ×مایشگاہ 
آسیابی کتاب بزودی در کرمان 
برگرار می شودہ وی افزود: واز 
آنچا که نمایشگاہ بزرگ کتاب 
استان کرمان با استضال کمنظبر 
سردم روبے رو شدہ وزارت 
فرھنگ و ارشاد اسلامی درصدد 
را در شھهرکرمان برگزار کند... 
فضای بسیار زیبا و مناسب محل 
دائمی سایشگاھھای اسان 
کرماں:ە مدبریت ھماھنگ وکادر 
اجرابی قوی نمایشگاہ ازعوامل 
دبگری است کە باعث اتخاذ این 
نصمیم شدہ است.> 


آئین‌نامه نھمین جشنوارہ 
سراصری موسیقی فجرکےە در 
دھے مبارک فجر در سالنھای 
مختلف تھران اجرا می شود از 
سصوی مرکز سرودو اھنگھای 
انقلابی مسنتشر گردید. براین 
اساس,: جشنوارہ موسیفی شامل 
پہنج سحش (بحٹھای ویڑہ 
موسیقی ملھسای مسلمان: 
مسایقہ حوابان و حسی) خوامد 
مرو 


نامه فرھنگء شمارۂ ٠١‏ و ۱١‏ 


جحسمھوری اہسسلامی ابران در 
یرنسکو رح شد و بتصویب 
شسورای اجصسرایی آن سسازمان 
رسید. به ھمین منظوریونسکو 
در سسال ۱۳۷۳ برنےامەھای 
وبزەای بمضاسبہت بزرگداشت 
تدارک خواھد دید. 

لازم بسذکر است کے ایسن 
یونسکو در پاریس برگزار خوامد 
شف 


برپ4ایی نمایشگاہ هسنر 

ایرانی در اسپانیا 
نمایشگاھی تحت عنواں 

وھنرایرانی در بکی از شھرھای 


جنوبی اسہانیا برباشضد .این 
نمایشگاہ که ذر شھر ہتور رہ دل 
مارں واقع در ۳۰ کیلومٹری 
ولاک ا گشسایش ی4افت: 
جلوەھابی از هئر ایرائی در زمینه 
صضشایع دسسخی,: خطساطی و 
مینیساتوں کتاب وپوسٹر را در 
معرض دید علاقمنداں قرار داد 

این نمایشگاہ که ٠‏ ھمکاری 
شھرداری_ شھر ترتیتب یافته 
بود بەمدت دو هفته ادامه 
داشت و در مصدت برس(سٰ(ایی 
نمایشگاہ فیلمھایی در مصورد 
ایسران و تسحولات ان پس ار 
پیروزی انسقلاب امسسلامی به 
نمایش درآمد. 


در بہسخش ویسزڑہ ہسه 
مسوسیقی در حوزە٭ەفرھۂ 
اسصلامی برداخعه میشود 
موسیقی ملھای مسلمان به 
پیوندص4ای عصمیق ففرھنگی و 
اعتقادی و وكجەھای سازندہ 
موسیقی اصیل این مناطق تاکید 
دارد و در بسخش مساہقه کار 
نوازندگان سازھای خانوادہ نی و 
کمانچه مورد بررسی و ارزیابی 
قرار میگرفت, در بخش جوانان 
نیز به منظور کشف استعدادھای 
جوان, نوازندگان جوان, معرفی 
و شناساہی خواھند شد۔و در 
بسخش جخبی چند ٹگروہ مبرز 
مصوسیقی ایرائی و سرودھای 
ادتقلابی بے اجراء برنسامه 
می پر دازنفد. 





نسفستین نمه4ایشگاہ 
بین‌المللی کاریکاتور 


بسینالمسللی 'کاریکاتور روز 
سےەشلتبه چھارم آبان ماہە در 
تھران به کار خود پابان داد. ابن 
نمایشگا کە قرار أاست هر دو 
سال یکبار برگزار شود در محل 
موزہ هہنرھای معاصر برپا شد۔ 
نمایشگاہ در سهہ بخش 
مسصابقه: انتا داوران مسابقه 
(بسخش جسبی) و ہسیشینة 
کاریکاتور در ایسران (بسخش 
جسنبی) بسرگزار شسد و تمسام 
گالریھای مسوزہ بدین برنامه 
اختصاص داشت. گالری یک بە 
آثار داوران مسانقہ: گالری دو به 
پیشینه کاریکانور در ایسران و 
گالریھای سه تا ہھشت بە نمایش 
کاریکاتورھای بخش مسابقه:؛ در 
گالری نە نیز آثاری از نقاشان 
بسرجسته نغیر ٭ونگوگ: و 
٥‏ پیکامرہ 7 نمایش درآمد. 
داورانسی که آثارشان در 
گالری یک بةه نمایش گذاشته شد 
عبسارتند از: لوچہوٹروجسانو 
(۱۹۴۳ ابتالیا)ء نوبسندۂٗ کتاب 
×طنز رومیە و داور نمایشگاہ 
بسینالمےلی اسحسورسیوا آن 
وایسلرسکی (۱۹۴۷ مقدونيه)؛ 


نساہب رٹشسیس فسدراسیون 


٠‏ عنوان کتاب برای 
مؤسسهہ ابوریحان بیرونی 


ممزمسان بسا بسرگزاری 


نمسایشگاہ فرھنگی ۔مصنری 
جمھوری اسسلامی اپسران در 
ازیکستان کە با استقال فراوان 
مردم این جمھوری مواجه شدہ 
است؛ ہبیش از ۴۰۰ عنران کتاب 
از سوی وزارت فرھنگ و ارشاد 
اسلامی یہ مؤزسسة خاورشناسی 
تاشکند اھداء شد۔ 

در ہبسخنجمین روز آبسن 
سابدگاہ گروھای سختلف 
سردماسن شضهراز جصمله 
دائشجویسان و استصادان 
دانشگاهھا گروھی از خواھران 
و برادران طلاب علوم دیئی و 


کاریکانوریستھای اروپا و رئیس 
نمایشگاہ اسکوپیە؛ گوربوزدگان 
اگشیرگا(۱۹۵۴ ترکیه): مدرس 
دانشکدهٗ ھنرھای زیبای مرصرہ؛ 
والری کورتو (۱۹۵۶ مولداوری): 
جواد علیزادہ (۱۳۳۱۱) سردبیر و 
مذیر مسزول ماعنامه طنز و 
کاریکاتور و عضو ھیأت داوران 
نمایشگاہ کساریکاتور اسکوہیه 
(۱۹۸۶) و آنگسلت فسرائنسه 
(ء) جواد ہوبان (۱۳۳۴)ء 
عصر ھیأت دائنشگاہ 

ٹربیت مدرس و دانشگاہ تھران؛ 
حسسین خسروجردی (۱۳۳۶). 
ضمناأً آفایان جرواد پوبان و جواد 
علیزادہ به ھمراء سید محمد 
صحفی: حسین نیرومند سید 
مسسعود شجاعی,؛: صسسحسن 
ابسراصسیم بھرام بسعقوبی 
برنامە٭ریزی نمابشگاہ را بعھدهہ 
داشسند. در بسخش پسیشینه 
کاریکانور اطلاعاتی درہبارہ 
سابقه این امر در ایران در اختیار 
تماشاگران قرار گرفت. پیش از 
انقلاب مشروطیت: آثار نقاشان 
به طرحھای مصرری از افسانەھا 
و روا(ىكات عامیانه مسحدود 
میشد دراین میان نقاشی 
قھوەخانەای از ارتباط نزدیکتری 
با مردم برخوردار بوەەکاریکاتور 
با انتشار مطبوعات متعددو 
شکلگیری انقلاب مشروطبت و 
میں بیداری مردم کە بی تأثیر از 

نستیجة ان.سقلاب سیساسی ۔ 


مردم سایر شھرمای ازبکستان 
ضمن ہازدید از بخشسای 
مختلف نمایشگاء ومشاھمده 
اجرای موسیقی اصیل ایرانی با 
پیشرفتھای فرھنگی و ھنری 
نزدیک اشنا شدند. 


اجتماعی در اروہا نہود ہا بھ 
عرصه وجود نہاد. ھرجند که 
طرحھای ھجابی رو طنزاصیز از 
سبک اروہایی تائیر پذیرفته 
بودند اما ٹوانستند وبژگیھای 
طرحھاء به منزله حربة سیاسی 
مسؤٹثری؛ موجیسات آگاھی و 
بسیداری مردم را از واقعیسات 
سیساسی و اجتمساعی فرامم 
می کردند. نخستین نشریەای کە 
در ابران کاریکانور را معرفی کرد 
وملانصرالدین8 بود و بتدریم 
نشریسلات دیگسر از جح 
دآذرب.۔سایجاضشف دھکشکول 
وبھلول:+ سم شمسال: ر 
٭حصاجی بایاہبہا الام از 7 
تصاویر طنزآمیز خود را تل 
ساختند. 

بخش مسابقه با طرح بک 
موضوع مشخص وقلمء و یک 
موضوع آزاد؛ با حضور و شرکت 
کاریکاتوریستھای بیشمساری 
مواجه شد و تا پایان مھلت مقرر 
بیش از ۱۱۴۰ اشر از ۴۷کشور 
دئیا به دبیرخانه مایشگاہ رسید 
کے ۶۳۶ ار برای شرکٹ در 
مسابقه انتضاب شد. اعضای 
ھبأت اندخاب عبارت بودند از 

محمد رفیع مینابی: مسمود 

مھرابی:؛ توکانیستانی: مسعرد 
شجاعی ر بیژن صیفوری. 

در میان کشورمای مختلف 
بیشٹرین آثار به ترٹیس به ایران 


تحولات روسیہ: مطبوعات 
این کشسور را سیز دمستخوشض 
ناملاہمات عدیدەای ساخنه و 
تیراژ بیشٹر روزنامەھا و مجلات 
این کشور سقوط کردہ است۔ 

پسراودا کے روزگاری ٦١‏ 
مسیلیون ىسسعحه در روز شیراڑز 
داشت اکٹون تٹھا ۵۶۰ مزار 
نسحفه تیراڑ دارد. نیویورک تایمز 
در گزارشی از دنیای مطبوعات 
آزاد روسيه نوشت: "آبونمان 
مطبرعات روسی ۵۰ درصد 
سسقوط گسردہ است ‏ وبیشٹر 


نامہ فرھنگ: شمارہ ٠١‏ ر ۱١‏ 


(۱۳١۱اٹے))ء‏ ابشالیا (۷۵ ائر) 
رومانی (۵۸ ائر) اندونزی (۴۶ 
ائر) ژاپن (۴۵ ائر)؛ کرواسی (۳۱ 
ائر) و روسيه (۲۸ اٹر) تعلق 
داشت و اصل اثسار ژاہن 
مخصوص کودکان بود, 
در پایان اسامی برندگان از سوی 
ھیات داوران بدین شرح اعلام 
شدہ: 
لس میخرائیل زلانکسوفسکی 
(روسيه) آزاد : 
-٢‏ علی جھاثاھی (ایراں) آزاد 
۳٣‏ جیونی آکیش چە (ژاپن) آزاد 
۴- اولگ اسمال (اوکراین) قلم 
۵- ہرىاردو فا کتا (آرژانتین) تلم 
مسمچنین عسیات داوران از 
عنرمندان زیر تفدیر بعمل اورد. 
-١‏ پیری اسلیوا (چک) در بخش 
آزاد 
٢‏ گسلیگور کسوستوفسکی 
(مقدونیيه) آزاد 
۳ فرزاد دلجری توحیدی 
(ایراں) قلم 
۴- بئویسا روسبی (رومانی) قلم 
۵- ایوان بھرامیا (کرواسی) فلم 
ضساازسوی موزه ھنرھای 
معاصضر تھرانه جایزہ وییزہ زار 
دلاری به آفای پاول نونراٹو به 
لگا ھسرمندانهھ ری به 


روزنامەھای اصلی روسيیه دست 
کمک بے سسوی دولت دراز 
کردەاند"۔ 

نیویورک تایمز ہا اشارہ به 
مشکلات غولھای مطبوعانی 
سکونوشت: سردبر مجله 
مفتگی اکونیوک موگوید: "ما 
خسوانندگان از سیاست خسته 
شدہائد و از تحولات سباسی که 
تغییر واقعی در سیستم به وجود 
نیاورد, مأبوس گشتەاندٴ 

تورم یکی از دلابہل سقوط 
تیراڑ مطبوعات رِوسیه انت 
خانوادەھاہی که قبلا پنج تا شش 
روزتامہ و مجله ایام میکردند 
کون فقط یک نشرریه را 


برگزیدەاند۔ 





۸۷ 





۰ْ 





























دومین سمیش۹ار بررسی 









دومیں سمبنار بررسی افکار 
علامہ طباطبابی ۸ بان ماہ در 
تسالار دکتر شسریعتی دانشگاہ 
اسفھان گشایش بافت 

امسال برای دومین سال 
پس٭4اپی سمیشار بسررسی افکار 
علامه طاطبابی نوسط انحمن 
اسلامی دانشجوبان دانشگامھای 
اسفھاں و علوم ہپزشکی برگزار 
سیگردد و این نیار جامعه است 
کے با اھمحبت دادن به افکار 
اسلامی - قراني باعث حرکت 
داشجویبان واحصادملتبه 
سمت ابں علوم میشوھ. 
















دومین کنگر؛: بزرگداشت 
بانو امین 


دومین کنگرہٗ بزرگداشت 
نانوی مسحتھده سیددہ بصرت 
امیں اقدس درروزڑھای ۲۷و۲۸ 
مھرماہ در ٹالار شیح معیدىه 
عمت مرکر مطالعات و تحقبیقات 
فرھنگی ورارت ارشاد اسلامی 
برگرار شد 

در ایں کگرہ ارہین ۴۰ مفاله 
سلوک درروش اولاء و طربق 
سبر سعداء 

این گناھا مه ھمراہ آثار 
نویسندگان و مترحماں کشورماں 



























و سیر وسابٍ شخصی نانو امین 
در سابث عیوببەه٭معرض 
نمابۂ گداشته شد 


مراکز فرھنگی در ایتالیا 








ىہ علت عدم نامین ھربه 
برخی از کلیسامای ابتالیاء این 
اساکن مه صورت تعطیل یا 
مٹروک رھا شدوائد اغلب ایر 
کلیساعا ىە دلیل وحود اثار با 
آرزش ردیسدنی در مصعرض 
فروش قرار گرفتەاند تا ىه مراکر 
فضرھنگی نسدبل مسوند. ابسن 
وراحدھا حمدود بودویہنح د ح 














م۸‌“۸ 


سج سک 





رت ۴ 






















دو فیلم ایرانی در بازدھمیں 
جشنوارہ فیلم مونیح ے اجرا 
درآمد. در ایں حشسوارہ دو فیلم 
ابرانی نیاز از علیرصا داودنژاد و 
جکمه از علی ‌طالی ھرکدام در 
برنبرلٹىەه تصائشای عموم 
درآمدند۔ 

در حشسوارهہ بک ھفختەای 
مسونیخ که ۰" عبلم داستانی 
مستند وکوتاہ ار ۳۵ کشور جہاں 
سایش دادەشضد ۴۱ فبلم ار 
آلماں ۲۴ فیلم از جیں۔ ۴۴ فیلم 
از امریکا و ۱١‏ فیلم از فراہنه ىه 
نمایش درآمد. 
















رسبہدہ پیراموں شخصیت علمی: 
فضابل و حصوصیات اثناراین 
نانوی گرامی ٠‏ عقاله انتحاب و 
طی دوروردر حلسات 
ارائه شد. 

متا حواحه سوری (دہبر 
کتگرہ) خدف ایں گردھمابی را 
کے مصادف بادھۂ سالگرد 
رحلت ایبشان سود؛ آضنابی ىا 
دیدگاهھای بائو امین و بررسی 
آثار ایشان به صورت نطبیقی 


دائہستہ۔ 






تألیمات ایں بانوی داشممد 
عبارنند ار اریعیز انھاۂ شحبه: 
جامھ الشتات؛ معاد با اآخریبن 
سیر بشر النفحات الرحمانيه 
فسوی الواردات القلييه اخلاف: 
مسخزں العرفضاں. روض 
حوشبختی, محزدالثانی وہسیرو 

















تحمیں زدہ شداند, گفٹنی اس 
براساس مقررات کلیساھای 
ابتالیاء کلیساھای ضروخنه شدہ 
تنا سرای تبدیل بے سراکز 
فرھمگی مناسب قابل استفادہ 
حواممد ہود. 


















اروپابی 


آن روزھابی که گروہ اندکی 
از ھنرمندان چمد کشور اروپابی 
گرد هم شدند تا یک جشنوارہه 
جدید ارویؿ۹4ابی را به نام 
ہفلیکس, جوایز فیلم اروپابی٭ہ 
پایەگذاری کنند احتمالا خود 
ہا عم تصور نمی کردند کھ 
بدین سرعت و در عرض کمتر از 
چھارسال: این جشنوارہ صاحب 
چنین اعتباری در داخل و خارج 
ازقضاره اروپا شود الته شاید 
زودٹر از چھار سال قبل مم 
ممکن نبود جنین جشنوارەای را 
سازمان دا چراکه شعار اصلی 
این جشنوارہ اتحاد کشورھای 
اروپاپی از دریچة عنر سینما بود 
وروجوددوبلوک قدرتمندو 
متصاد سباسی - اقتصادی مانع 
از چنین اتحادی ہود. تٹھا بپس از 
اآغازروند نوساری دراتحاد 
شسوروی سسابق وو پ+سیروی 
دو تسمردان آن کشور از 
سی۔.استھای پروستساربکا و 
گلاسنوست بودکهھ دبیوارھای 
فاصلء را یرداشت وب اتحاد 
واقعی کشورھای اروپابی کمک 
کرد. : 
در روڑھای آغاز شکلگیری 
جشنوارہہ تٹھا نیمی از کشورھای 
آروپابی در این جشنوارہ شرکت 
کردند و دیدگاہ محتاطانەای در 
قسال آن اتنحاذ کردند. سٹوال 
ھمگانی ایسن سوہ: آیا چنین 
حشوارەای مسی توانسد بسه 
موجودیت حود ادامه دمدو 
مسوققیتی نیز بدست اورد؟ 
گذڈشت زمان ىە این سؤال پاسخ 
مشبت داد و چنین ثابت کرد که 
قارہٗ اروپا - که سالانه چندین 
حشسوارہ بین المصسللی در 
کشورھای مصختلف آن برگزار 
مسیشود - نیسازمند چسنین 
حشتوارەای است و جای خالی 
آں در این قارہ بخوبی احساس 
می شل. 


امه فرھنگ: شمارہ ۰و ؟۱ 








از وجشتوارهٗ جوایز فیلم 
اروپاہیە (فلیکس) بە عنوان یک 
رویداد پان اروپابی اسم می برند 
و این به خاطر آن است که همه 
سرمايه فیلمھا و هنرمندان این 
جشسسوارہ از ہین قارہ اروہا 
انتخاب و معرفی می شوند. نوع 
معرفی فیلمھا بە جشنوارہ جنین 
است کے ہلریک از کشورمای 
اروپابی بطور جداگانہ ھمزمان 
با نزدیک شدن زمان برگزاری 
جشنوارہ سهە الی پنج فیلم بلند 
ینمھایی خود رابرای گمیته 
انتخاب جشنواره -۔ كەه اعضایىی 
آن تعدادی از مئرمندان منتخب 
فارهٗ اروہا مسجنذد - می فرستند. 
کمیتة انتخاب از بین این تعداد 
یکی را انتخاب کردہ وبه عنوان 
محصول آن کشوربه مخش 
مسابقه حشنوارہ معرفی میکند 
بے اپسن ترتیب است که 
ھریک از کشورھای اروہاپی با 
یک فیلم در ر٦٥دسخش‏ مسابقه 
شسرکت زی یا ہر 
نمی تواند بیشٹر از یک فیلم در 
یا کت 
موظف است کے از تعصام 
کشورھای اروہسابی در وت 
آنکه خود آن کشور بنابه دلابلی 
ثمایل به شرکت در جشنوارہ 
نداشته و به این تشرتیب فیلمی 
برای جشنوارہ نفرستد. ھمزمان 
ا روزڑھای برگراری جشنواری 
یک ھیثت داوری اروپابی (که 
ترکیب آن ھرسال تغیبر کردہ و 
مزرمندان متضاوتی بر کرسی 
قضاوت نشسته و فیلمھای مورد 
نظر را ارزشیيابی کنند) مه 
فیلمھا را دیدہ و از ہین هہمة آتھا 
یک فیلم را به عنوان: ٭وبھترین 
فضیلم سال اروپاء انتتعضاب 
میکنند. مشابهہ چنین حسرکتی را 
در بخش دیگری که اختصاص به 
فیلمھای فیلمسازان تازہ کار 
دارد نیزانجام دادہ و ٭بھترین 
فیلم جسوان سال اروپساء را 
التضصاب و مسعرفی مسیگنند. 
٭جشنوارهٗ جوایز کت 
امسال در دو بخش برگزارشدہ و 
بھٹرینھای خود رادراین دو 
رشتےه انتخاب گرد, فیلمھای 
منتخب این دو بخش به شرح 
زیر است: 










































بسازی تما ساختہهٗ نیل 
جوردتن (انگلستان) فصلىی در 
زمستسان ساختة کلود سوته 
(فرانسه) ویدٹوی بتی ساخنه 
سایکلھانکە (اتسریش) ونیز 
ساخته استین کانینکس (ہلژڑیک) 
درد عشسق سساخته وج 
مالمروس (دانمارک) بیشتر 
خیں مسٹرنایس اس سا ک7 
دتلوف برچ (آلمان) در ضرب 
ساخته مایک نیول (اپرلند) 
بسلوط ساختہ لوسین بعنیۃ 
(روماني) ادرگاء خطه عشق 
(روسیە) بل اپسوک سساختةه 
فرناندو تروباد (اسپانیا) رھ 
07 ساختة دائیل اشمیت 
(سسوٹیس) برلین درەل سرلین 
ساختة سینان ستین (ترکیە) 


بھترین فیلم جوان سال : 


اروپا 


چسیزی در آسمسان ساختہ 
ہسینربوژلائف (رلفارستان) 
سالھای طلابی ساختہ داوور 
رنگناک (کروات) داستان 
وحشت ساحتہ یاروسلاوبرایک 
(چک) لومومبا برگرد ساختة 
آرہ ٹیلک (استونی) پسر سر ہه 
ھوا ساختةً ویکو آلتونن (فنلاند) 
دوست آنتونیو ساختةً سانوٹلِ 
پیورہ (فرانسع) گریم ساخته 
کایتاون گارنر (المان) إبازگشت 
یو سصاختةهٗ نشضکیکوس 
گرامائیکوس (یونان) بچەای به 
قتل می رسد ساختہٗ ایدیکو ژابو 
(مجارستان) کنترل از راہ دور 
سساخته اسکسار جصساناسون 
(ایسلند) مرگ یک ناہفهھ ناپلی 
ساختهُ ماریو مارتونه (ابتالیا) او 
بهە تو پیشنھاہ خداحافظی داد 
سساختةه سیوسسا آندریوسی 
گلروینو (لبتوانی) سے تا از 
بھترین چیڑھای زندگی ساختة 
گرپرپە لارس (ھلند) خوکھا 
ساختہه ولادیسلاو پاسیکوفسکی 
(لھستان) بازی رومسی ساخته 
سرگشی اورسولیاک (روسيە) 
تمامی ان چیڑھاہی کے دوست 
دارم ساختہ مارتین سولیک 
حولیو مدم (اسپانیا) 


ادبیات عربِ و زبان فرائسه 


در آخسرین شصسارہ سجله 
ادبیات و فرمنگھا که به زبان 
فسرائسے مسنٹشر مسیشود؛ 
محورھای ویڑژہ دربارہً ادبیات 
نوششاری به زبان فرانه ار 
بلڑیک و سسوئیس تا جزایر؛ 
مارٹینبک و ھائیتی و افریضاو 
جھان صرب و ھند و ویتنام 
آسمتہ, 
در صورد جھان عرب دو 
مقاله با نامھای "رمانھایی به 
زباں فرائنےە" و "لبنان. سوریه و 
مصرٴ در مراکش نشر بافته کھ 
ویسنده اولیں مقاله پژوھندهٗ 
سرشناس جان دیجو آستاد 
٭دانشگام سسوربون* است و از 
دیگگسر تألیضفات ار مسیتوان 
"فسرمنگ نویسندگان معرب 
عربی بە زبان فرائسه“” را نام برد. 
او محتفد است کے همزمان با 
ورود استعمار فرانسه به مراکش: 
الجزایر و تونس زبان فراسه نیز 
ترش یافت. در طول سالھای 
۵ا ۱۹۹۰ نعداد رمان 
نویسان مغرب عربی نزدیک به 
٣۳‏ تن بود که ۱۷۷ تن از آنان 
در الحزایر؛ ۴۱ نن در مراکش و 
۵ تی در ٹونس بە سر می بردند, 
برمہنای این ارزیابی الجزایریھا 
۷ رمان و محموعه داستان و 
نویسندگان مصراکش ۸۶ رسان و 
تونسیھا ۶۶ رمان و داستان 
در مقاله بعدی این محله کەه 
"لبنانء سوریە و مصر نام دارد و 
نسویسندہ آن شارل مساذبرو 
سصسردبیر سصجله است, ابنطور 
مطرح شدہ کە رابطۂ نویسندگان 
فرائسوی: با شرق کھن در فاصله 
قرن ۱۹ تا اوایل قرن ٢۲گسٹرشض‏ 
یافت. در این مقاله ھمجنین 
آمدہ است که ربان فرانسه در آں 
کشورھا زبان روشنفکران بودہ. 
نویسندہ در پایان این حقیقت را 
آشکار می سازد کە زبان فرانسه 
در میان کشورھای عربی شاعد 
رویکردی شدید است۔ 


سینمای فرانسه د قرنی کہ 
۳1 فر ر قرنئی 


۔ 


گومون معتبرترین شرکت 
فیلمسسازی فرانسسری در 
بہزرگداشت صدمین سسالگرد 
تاسحسیس خسود تصسولیدات 
برگزیدەاش را در شھرھای بزرگ 
امریکا نشاں حوامد داد. 
عمزمان با شسروع سال 
جذیدذد مسیحی این برنامه در 
موزہ عنرھای معاصر نیریورک 
افتتام خوامد شد و بیش از ۵۰ 


فیلم بلند شامل فیلمھای دوران 


درگذشت استاد غلامرضا 
کیوان سمیعی 


استاد غلامرضصضا کبوان 
سمیعی ادیب: مورخ و پژوھشگر 
مماصر صبح روز دوشخبه ۴ 
مردادماہ ۱۳۷۲ در سن ۸۰ 
سالگی دارفانی را وداع گفت. 

اوکه متولد کرمانشاہ بودں در 
سال ۱۴۰۱ زمانی که کلاس 
چھارم ابتدابی را می خوائد به 
تحصیل علوم حوزوی پرداخت. 
وی در سال ۱۳۱۰ بعد از پابان 
دوران دبیرستان: به قم رفت و 
رسائل را نزد آبةالله سمدمحمد 
حجت و مبداء و معاد ملاصدرا 
را ززد مسررزا مسحمدعلی 
شاہآبادی فراگرفت. :اسپس در 
ملشپید سطلول را سزد شیخ 
مححمدتقی راسوز مشھور به 
ادیب نیشؿ4ابوری و 77اس و 
اسفار را نیزد بزرگ عسکری 
خسواندنحمد و شسرح منظومه 
سبزواری را از اقای میرزا مھدی 
فرا شرفت. سہس ری ضمن 
اضامت در شھران شسروع به 
نوشتن مقالانی برای جراید کرد 

از استاد سحیعی چندبن 
جلد کتاب بە بادگار مائدہ است 
که شرح حال طبیب اصفھانی. 
اوراق بسراکندہ: زندگانی 
سسردارکسابلی:؛: ‏ رازدل: 
شاھکارھای منری یا تفتنات 


ادبیء تاریخ وکیفیت روزہ در 


اایسان و عصسلت 7 
جملۃ یک 


نامه فرھنگ: شماره ۰و ۱۱ 


صسامت: السار کلاسیک و 
فیلمھای جدید از جمله آثار 
لوبی فویا و ژانڈویگو به نمایش 
در خوآعد آمد 

شھرھای مختلف امریکا از 
جملە برکلی کالیفرنیا (ارشیر 
فیلم پاسیمیک)؛ بوستون (مورہ 
ھنرھای زیبا): شیکاگو (مڑسسە 
ھرار واشسنگتن (کتابخانه 
کنگرہ) شاعد این برنامه حواعند 
بود, 


نقاشی‌ھای دیواری 
ھانری‌ماٹئیس 


مسوزهً ملی هنر واشنگٹن 
برای اولین بار نقاشی دیواری 
بزرگ ھائریمائیس نقاش بزرگ 
فرانسوی راکه مدٹت شصتسال 
در منزلش سود در روز ٢‏ می 
۳ بِ نمایش گذاشت 

این اثر پکی از با ارزشٹریں 
گنیّنەھای غٹر راس اواخر 
قضرن ۱۹و اوایل قضرن بیسٹم 
است. دکتٹر آلشرت ہارنز صاحب 
۰ پر منری از رنواں سزاں, 
مائیس: و پیکاسو است کہ ھرگز 
اجازہ ندادہ بود این تابلو تخبیر 
ضاریوا کی وی ما 
7 ات خاں جہاں بے 
نمایش گذاشته شدیند. 

در حال حاضر ایں تابلوھا 
مدت ۳ ماەونیم در واشنگٹن در 
معرض نمایش قرار حواھند 
داشت و یہس بەه مورہ "اورسی* 
پاریس و پس از آن موزہ ھنرھای 
غربی در توکیو انتقال خوامند 
سافت و اردیسبھشت صاہ صال 
آبندہ در فبلادلفیا به سایش 
گذاردہ خواہند شلد۔ 





۸۹ 


سی 


اہزار داد و سعخد فرھنگی 
بین شرق و غرب 


آوریل گذشتہ نمایشگاھی با 
ہام ہسکەھای راہ ریشم از 
مجموعة ایکوھیرابامای ژاہنی 
برگزار شد. غیراباما این ا 
را در طول پانزدہ سال گردآوری 
کردہ اسستہ, تماشاگر از مسیر ا یں 
سکەھا با فرھنگ ملل قدیم که 
درگذر گا این راہ تجاری کات 
ربہستەائد؛ آىنا شودو 
جگرنگی دادوستدھاىی فرھنگی 
میان شرق و غرب رابه تماشا 
وراہ ابریشممء: راہ بازرگانی 
قدیمی و شھری بودکە از ہیں 
وافع در شرق دور آغاز و تا 
دربای مدہترانئه در غرب امنداد 
می بافت و افزون برکالاھای 
نازرگانی, اندیشە‌ھا و فرھنگھای 
ملل و اقوام گوناگون از ان راہ ب 
دیگر کشورھا منتقل می شود۔ 


: نمس4ایشگاہ آلفضرد 


در فرائسہ 


می رسد اسات یچ 
نمایشگامی در فرائسه از نقاشض 
امہرسیونیست فرانسوی؛ یعنی 
کر ہی تیب نائ 
فرں در مسرزہ اوَرَثےے 
نمابئشگا ھی متفقا نوسط رویال 
آکادمی ا فرش یت 
گالری بالٹیمور تشکیل یافت۔ 
ھعت سال قبل از صدمین 
سال مرگ ھمنرمند متولد در 
ہساربس در سسال ۱۸۴۹ در 
















خانوادەای ان ؛منوفی در 
عورهہ -۔ سور۔لویبنگ در ۱۸۹۹ء 
زماں مناسبی برای ہرگزاری 
ماہشگاہ بود, 






مدھای سصدید اففراد در 
مورد دلابل این چسین برکناری 
مخترمسابەای از حسود مسوال 
می کردیند چراار سیسلی که در 
تمسام فس۔الیٹھاىی سصربورط مه 
اسہرسیونیسم حساصر سورد 
تسایشگاھی برگرار نمی شد؟ 












۹۰ 

















چاپ کتابھای دابن‌عربی؛ 
در اسپانیا 


ابن عربی مورسیا فیلسوفی 
اسکانیابی است و در|ك٘الیکه 
درمًےاں مسلمانان به فاستاد 
بزرگ: معروف است: ولی در 
کٹسور خسود اندلس (اسہانیا) 
جات گسام ٍ ىاقی‌ماندہ اسستہ. 
بیشٹر آثار ا فلسوف ترحمه 
نشدہ 018--0 17 فقط بہحش 
کرچکی اژ ان را ایس بَالاومی 
ىہ اسپانیایی برگردان شدہ است. 
به عمین دلیل چاہحانۂ ادیتوریال 
اخیوثال دمورسیام ىه صساسبہت 
مختصد و پحاھمیں سالگرہ 
درگدشت ایس فیلسوف بزرگ 
سەاثروی راترجمه و جاب 
کردہ است که عسارتند از 
5 ؛۷زنندگی حیرتآور ذوالنون 
مسصری) ٢۲‏ هتہحفۂ السمرەالی 
حضرت اللررّہم ٣۳‏ محموعة سهہ 
مفاله با نام وراھنمای روحائیء 
مشسحمل سر 8 اداب الحسریه6 : 
٭طریقة النحات٠‏ ر ×اصطلاحات 
الصو فيهء است. 
کتاب فنشحفۂ السفرہ الی 
حضرت البررہہت ے موضوع 
سلوک صوفیاں, اداب رفتاری: 
وضعیتھھای روحسی و اخلاقی 
ایشان و شیوہٗ رفٹار مرید ىا مراد 







رومانی 


و وسایل کمک آموزشی از سوی 
سقعارت جمھوری اسلامی ایران 


سم دانئشگاہ محارست مسرکز 


ایران‌شناسی در رومانی رسما 
اغاز به کار کرد. 

در آیسن مسراصسم رٹیس و 
ھبجات امنای دائہ هھای 
رومسانی: رئشیس رات 
بخضسارصت: ریس ب 
شرفشناسی دانشکدۂ ز سے 
خضارحصسی: اعضای نمایندگی 


حسمہھوری اسسلامی آابسرآن در 


مبضارست و دائشجويان زمان 
فارسی دانشگاہ حضور داشتند. 


با امداىی محموعەای آر 
کتابھای جاپ حمھوری اسلامی 
ابران در زمینەھای ادبی فرھنگی 


پرداخعه امت این کتاب با 
روحانی بزگی برای مستدیان آں 
راء مقدس می ناشد کھ ابن عربی 
در آن با استفادہ از آبات قرآنی 
شیوہ سلوک و زنندگی را به 
مریدان حویش گوشزد می‌کند. 


جم این کتاب ہپس از 
گذراندن دوران طولانی کار در 
وزارت فرھنگ و ھنر به منظور 


تکمیل زان اسپانیولی بە اسپانیا 
رفت و برای عمیشهھ در انجا 
ماندگار شد و عمر خود راوقف 
مطالعه دربنارہٗ زىاں و عرفان در 
اسلام کرد. مقالات وراصمای 
روجائی؟ نبر بوسیله محمد 
عمرانی استاد زبان اسپانیولی 
داہشگاہ ہفزہ (0662) ترجمه شدہ 
است ایں کتاب ممزان کمی از 
مطاف بی شماری است که ان 
فیلسوف پررگ مسلمات برای 
مریدان خویش نگاشتهہ و درآن 
ىه آیات قرانی نیز استناد دہ 
است. 

راجر دلاویر مدیر تحقیقات 
و مطالعات صربی و اسلامی 
دانشگاہ ٭+لیوں ۷۴٣‏ مترحم کتعاب 
ہزذنسدگی صیرتاور ذوالنون 
مصریء است. لازم به یادآوری 
است کہ این کتعاب قبلا توسط 
ففرائسیسکو گارسیا الالادخو 


ترحمه شدہ است 


دانشگاہ چین و سمینار 
ادبیات فارسی 


با حضور بیش از پنجاء تن 
از اساتید و متخصسان ادبیات 
فارسی در چین نمص4ایندگی 
فرھنگی کشورمان در پکن (دکٹر 
بختبار) دکٹر حاکمی و دکتر 
ستودہ (اساتید دانشگاہ تھران) 
سمینار زبان و ادبیات فارسی در 
محل دائشگاء تربیت معلم شھر 
تیانحین برگزار شد. 
بن سمینار کە در تابحان 
شک شل ۴روزبه طول 
انامید و مقالانی در زمینه 
ویڑگیھای ناریخ و ادبیات ابران, 
نویسندگان مھم و آثار تحقیقاتی 
ادبكات اہبران, مقایبےه ادبےات 
ایسراں و چین, مقایسه ادبیات 
ایران با ادببات شسرقی و جھان 
ارائہ شد۔ 


نامه فرھنگ: شمارۂ ٠١‏ و ۱۹ 


فیلم تازۂ جوزپه تورناتورہ 


جوزیه تورناتورہ فیلمساز 
توانای سینمای ابتالیا کہ فیلم 
سینما پارادیزوی او چند سال 
پیش در بینالمللی 
موفقیتھای فراوائی را بہ دست 
آوردہ کارگر رگردان فیلم 7-5 
۷ بہه و ہے 

تشریفات سادہ نام دارد. در 2 
َ ژراردپاردیو نقش مقابل 
رومن پولانسکی رابه عھدہ 
دارد. فیلنامة این گار درام را 
خحود تورناتورہ نوشته است. 
یک تشریفات سادہ بهە صورت 
مسحصول مشسترک ایقالیاو 
فرانسه ساخته شدہ و داستان 
ان در حال و ھواپی متفاوت از 


کارھای قبلی این فیلمساز به 
وقوع می پیوندد. ار مر اون 
و در نقش یک ئویسندہه 
مشھور ظاھر میشود کە به 
دلیل اتھام ‏ بە قتل: فراری 
است و بہےه جج پناہ بردہ 


است۔ رومن پولانسکی که یک 
بازرس پلیس استء مدتھا پس 
از ناہدید شدن نویسندہ او را 
پیدا میکند و تحت بازجوبی 
قرار می دھد. این بازجویی‌ھا با 
زجر و شکنجهە توام است و 
این در حالی است که بازرس 
پاسن غود را اد افل مطالمت 
و از دوستداران کتابھای ھمین 
نویسندہ می داند. نویسندہ برای 
رھابی ازاین وضعیت چارہ را 
در بے قتل رساندن بازرس 
می ‌بیند. قابل توجه اسٹ که 
فیلم سینما پارادیزو کے اولین 
اثر سینمابی تورناتورہ بود 
حکایت عشق یک انسان سادہ 
ہے سینما و تصاویر آن را ہے 
تسصویر می کشید و برندہ 


یک تہ تشریضفات سسادہ سومین 
و ا سینمایی تورناتورہ 


است. 


تسلقی دکستر ففسراگٹنر 
خغاورشناس از صوق قعیت 


فرھنگی ایران 


پنجمین سخنرانی علمی -۔ 
فرھنگی؛ از سلسله سخترانیھای 
ایران در عضصز اسلامی: ھنر 
تاریخ ادبیات با سختنرآانی اقای 
پسروفسور دکتر فراگٹر استاد 
دائشگاہ بامبرگ: ٹحت عنوان: 
”ایران و آسیای مرکزی - بازتات 
تاریخی روابط فرھنگی قدیمٴ 
٣٥‏ ۲ہ٢٣)‏ 
118٥:٥٥۶٥ ٣۲67٤80‏ 
(ع۸ن ۸-ن۱۰7٣‏ نا )ا ۱۴ 3٥٥۱ء‏ 
در دانشگاہ کلن برگزار شد. 

دراین جلسەکه حدود ۴۰ 
نفر از علاقەمندان به این سری 
مساحث شرکت داشتند ابتدا 
خانئم بروفسور دکتر گرونکہ: 
آقای پروفسور فراگنر رابه عنوان 
پکی از ۔رجستەترین و فعالترین 
ارانشناساں در المان معرفی 


درگذڈشت پیکرترالش 
انگلیسی 


پیکرەتراش نامی انگلیسی 
الی۔سزاست فسرینک در سسن ۶۲ 
سالگی به علت بیماری سرطان 
درگذڈشٹ. ار میاں آثار برجستة 
ایس محسمەساز مسی‌نوان ته 
تندیسھای برنزی وی از پیکره 
مسبح (ع) اشاره کرد که جزہ 
احسرین گسارھای اوست و در 
کلیسای جامع لیورپول نگھداری 
سی شود. ھمجنین تعدادی از 
پیکرەھمسای سساخت ایمن 
پیکرەتراش در کلیساھای جامع 
سالیسبوری وکاونتری ولندتن 

اری می شود۔ 
حضرت محح (ع) آخرین کار 
پیش از درگذشتش در کلیسای 
لیورہول از ان پردہەبرداری شد۔ 
البته این سجسمہه از کاستیھاہی 
نیز برخوردار است که باید رفع 

دد 


کرد. آقای پروفسور فراگٹر در 
اآنریش مستولد.شدہ و قبل از 
تفریس در دانشگاہ بامبرگ؛ 
استاد دانشگاھھای فرایبورگ و 
برلینِ بودہ است۔ 

افسای پسروفسور ضراگر 
سحختراسی خود را با تعریف 
امسعلاح ”خاور نززدیک" 
(ہ؛دهہ ۰ط۲۵) شر 2 کردو 
خاطر شان نمود کہ در تلفی 
معاصر ایران معمولابہ عنوان 
کشور حاشيەای توضیح دادہ 
می شود و مراد از این اسطلاح 
فھماندن ابن نكته است کە با 
شمسال و شسرق ھیج رابعلەای 
ندارد۔ 
دربخش دوم وی اصطلاح 
ایران را توصیح داد و روشن 
ساخت کە کلمه قدیمی "آریاٴ”که 
کلمه ایران از مشتقات آن است 
در ابخدا یک اصطلاح 
ایدٹولوڑزیک نہودە واین جنبه 
برای اولین بار در دوره حکومت 
ساسانیان به شکل "ابرانشھر* 


ذ 2 : نخستین ٦‏ ثُ جشسووارہۂ 
ویدلٹوپی سورہ 


اولین جشنوارہ وبدیوبی 
سورەاز سو تناشےم دی ماہ 
سال جاری در نھران برگزار شد. 

سیدرصسا شائەساز دبیر 
جشنوارہ ویدیوپی سورہ مدف 
از برگزاری این حشنوارہ را تبیین 
جایگاہ ویدیو به عنوان یک 


اثری جامع برای زنان 
سیاھپوست امریکا بی 


دارمن کلارک ھین استاد 
تاریخ دانشگاہ ایالتی ہمیشیگانہ 
اخیرا کتابی تحت عنران ہوزنان 
سیاھہرست در امریکا: فرھنگ 
جامع تاریخیە دربارہ ِزنان 
تاریخ ساز سباہ امریکابی تالیف 
کسردہ کهە شوسط انتضارات 
دکارلسون٥‏ چاپ و منتشر شسدہ 
اسمتہ۔ 

این کٹاب دربرگیرندہ زنان 
سیساہہوستی است کے شسرح 
زندگیشان پیش از این در شرح 
وقایم تاریخی امربکا نیاعدہ و با 
از آنان ستایشی نشدہ است, 


مطرح شدہ أاسمتہ 

در بررسی تاریخی آقای 
پروفسور فراگنر نقشۂ تاریخی 
ایسران را بے عنوان واسصطه و 
میسانجی فرھنگ: دین و زبان 
معرفی کرد و بە جادہهٗ ابریشم و 
اھمیت ایران در ایجاد ھمزیستی 
فرھنگی ہین مللی کە در طول 
این جادہ تاربخی بودند - یعنی 
از اسیای عیائه تا چین - اشارہ 
کردو افزود که بدون این 
تبادلات فرھنگی؛ فرھنگ اسران 
ہسسه غنسای اسسروزی دست 
ساسائی اسران با ضرب صرتبط 
میشود درایسن زصان ایسران 
زیربنای پیوند تمدنھا از اندلس 

در دورہهٗ اسسلامی, تبكادل 
فرھنگی در کتار جادۃم ابریشم 
دوبارہ نضح گرفت و پیشرفت در 
مه زمینەھا (از قبیل کشاورزی: 
تولید کاغذ ابریشم, علم ہزشکی 
و ریاضی و ...) حاصل شدہ به 


رسائه در کشور ذکرکرد و گفت:" 
شضاخت ممییارمای فسرھنگ 
اسلامی بسرای رسانه ویدیر؛ 
ویسدیوبی در داخسل کشسور, 
شناسابی و تشویق ھئرمندان و 
استمدادھای جوان مه ساخت 
فیلتھسای مسطلوب از دیگسر 
اهداف برگزاری این حشنوارہ 
آشثت: 


ابہن کصاب کە در دوجلد 
جمعاوری شدہ دارای بیش از 
عشتصد عنوان و چھارصد قطحه 
عکس است کے فصالیتھاو 
ھمکاریھای زنان سباھہوست را 
از باترفلای مککوئیں تا ىاربارا 
جردن به تصویر کشیذہ است, 

سوبسدہ درایسن کتاب به 
شسرح درگیریھسای سیساسی۔ 
اقتصادی و احتمساعی زناں 
سیاھہوستی پرداحته است کھ 
بسردگی وکسب حسوفرای در 
مه ہرسی ھا بودەائد۔ 


نامه فرھنگ: شمارة ٠١‏ و ۱١‏ 


0ور ۹ رر رر ہہ رر 


علاوہ تبادل اطلاعات علمی و 
گسٹرش دائش در نمام اسپا 
مشھور بودہ اسمتہ در این دورهہ 
زب8ان فارسی جدید: بکی از 
زہانھای اسلامی در جھان: زبان 
دائش و ادبیات به شمار میرود. 
لذا می بینیم دریک دورهہٗ طولانی 
همة دانشمندان: نویسندگان و 
شاعران در نگارشھای خود از 
زبان فارسی استفادہ می‌کردەاند 
و این زبان برای گسترش ادہبات 
و نواوریھای ادبی و علمی نقش 
مھمی داشعته است حتی در 
گسترش اسلام بدین معناکه 
گشسور تَرکیه بە وسیله زبان 
فارسی با املام اشنا شدہ است, 

در خاتمه اآقای پروفسور 
فراگٹر به طور خلاصه به این 
نكته اشارہ کرد کە ابسران باید 
قش امسروزیاش را دوہبىارہ 


مسکو؛ مقام اول در انتشار 
مجلات علمی 


یک بررسی حدید نشان 
مسیدھد که مسکو علىرغم 
روباروبی با کمبود کالاھای 
مصرفی رو مشکلات اقتصادی: 
به لحاظ تولید مطبوعات علمی. 
در صدرصعمهٗ شھرھای جھان 
قرار دارد. 

مؤسنۂ اطلاعات علمی در 
فیلادلفیای امریکا گزارشض کردہ 
است کە مسکو در سال ۱۹۹۱ با 
انتشار ۱۴ زار و ۵۴۱ نشریهھ 
علمی: مقام اول را در جھان ىه 
خود اختصاص دادم اسستہ 

انتشار نشریات علمی در 
مسکرو در مفابسه با ت0 سال 
گذشتەہ از ۷/۳ درصد رشد 
برخوردار ہودہ اسٹ. 

از ۲۵ شہری کہ بے عنوان 
نولید کنندگان عمدہ نشربات 
علمی معرفی شدوەائف ۱۴ شھر 
امریکساہی: ۳ شھر انگلیسی ۳ 
شھر ژاہنی و ٢‏ شھرکانادایی 





لھا 





















































2 1 ۱ در جحسسخجوی راہ حسل مارک خارتیونف و جایزۂ 
گارسیا مارکز و حرف جایزۂ ادبی دنادال؛ مشکرک برای پیامدھای | ادبی روسیه 
خبرنگاری تکنولوڑی جدید 











































گا ریسل گارسیا مارکز 
داستسانئویس مصاصر ہپس ار 
بازگست بے گلمبیسا سسرزمین 
مادری خود ب دعوت ماریل 
ابلفراسامبر و ماریا ایزابل روید! 
رای شر اختار تارہ نا یکی ار 
ایستگامھای تلویزیونی ویژڑہ بھ 
فمکاری پسرداحت نشسر 


گرارشھای حبری این ایستگاہ کە 


جایره اہی نادال بەه کتاب 
ددلیل ہدیە اىر رافائل ارگویل 
تعلق گرفت. اررش این حابزہ کھ 
از سوی انٹشارات (ادستینوۃ ى> 


دانشےمسدان علوم طہیعی. 
اقتصسادی و دیسٹی از طسریق 
مزسسهای کھ احیرا تحت عنوآان 
مژسسۂ نکٹیک - الھیات - علوم 
طبیعی ٭یمنمعتا' - طظلحطت8٠)‏ 
(وء ۲1 ھط د ۷3۱۷۲۷۱۱5۰۶7( 







مارک خارئیونف کە کشاہش 
مفد سال بعد از نگنازشٹن وت 
سال ۱۹۸۸ چاپ و منتشر شد بھ 
امبرتواکری روسيه معررف شدہ 
است. او در گفتگوبی با مجله 
"ابزرول5ر گفته است: ٭در دھةٗ 


















































سریندهٗ کتاب اھداصی‌شود 
ملعی نرانتر سه سیلبوں ہزوتا 
اسہمے 

رافائل ‌ارگویل ىە سال ۱۹۴۹ 
در پپارسلرىاء رادہ شد و اکوں 


)1777۷١(‏ در شھر مونیخ تاسیس 
یافته است در نبظر دارند برای 


مشحص کردں مسائل اعخعلاقی هھشتاد روزنامەھا سخت مشغخول 






ںه ربان اسہانیولی پیراموں اخبار در داشگاہ قفلےعه به ندریس | مشترک در زمبِة تمدن تکنیکی پرسش جنایات استالین بودند و 
فسرمتگی بسبنالمسللی نهيه أ مرعای زیبا مشعول است۔ ار ] (00ناھعاا۵ہ: 0٥5٤‏ ۵٤ا)‏ ب> کمٹربے ادبیات و سساست 
مسیشود: ار ابتکارات ایں دو أ وی آثاری درریيیےھای نقد | رحثوگفتاوگو بنٹیندو می پرداختند, ایں معجزہ بودکه 
روزیامەنگار اسٹ ادبی مطالعاتی برمست رمائتیک | راەحلھابی ارائه دھند. با یاری یک منتقد ادہی کتاب من 









ایں ایستگاء تلوبریونی کھ 
ہاگابٹء؛ بامیدہ می شود مدت 
بج رور در ھعنه برنامه داردو 
نسراورد ضسدہ: مکام پحشں 
برنامەھای حود کە مارکز بر در 
تهھية اں شرکٹ دارد چھل و سه 
درصد ار بیسدگاں تلویزیوس را 
بہ حود مشعول می ‌دارد 


وضسرھای رہبا جاب شدەاست 
مرصوع داستان کحابت ادلیل 
ندی؛ ناریح شیوع یک بیماری 
ہمەگیر در شھر است که نویسندہ 
ىا استعادہ ارایں بیماری همهەث 
گریری به جامعدعرئی ردەودر 
حقیقت شساہٹھای موحود میاں 
بیمساری و روال غسرب را 
ہی میگیرد دیدگامھای ویسدہ 
درایں کتاب ادامهٗ مماں مدفی 


در روزنامه درژبانارودف بے 
چاپ رسید. یکی از منتقدیں 
جوان او زا دامبرتو اکوی دوراں 
پیش از مدرنیزم روسیه؛ ترصیف 
کردہ اسىگة او خود در این ہبارہ 
میگوید: ٭نمی‌داىم منظور او چھ 
بودہ ولی بھرحال شوخی حوبی 


:٢١تس٘ا‎ 


رٹبیس ابن مؤسسه مدیر 
مرکز تحقیقات ژیتبکی دانشگاہ 
مسوبح آفای ارنسٹت لودویگ 
ویس اکر 1003008 - ائ670ا) 
(ےءال۷۷۱۲۱۲۵۱ اسٹ و آفسای 
ارھسارد راٹس (2اھ تا 
مدیر احرابی شورای کلیسا که 
متکر این فکر بودہ است به 
عبواں تماییده کلیسای پروتستان 
ایالت ىایرن در ریغ تکنیک ر‌ 
علوم طبیعی در ھیات رئیسه 
عصویت دارد. 

این مزسسهة درنطر دارد از 
طریق اتشار مفالات: رسالەھای 
دکسٹری و بسرگزاری حلسات 
سسمخراسی وسمید4ارھای 
محتلف؛ برای مسائل اخلاقی 
(0۸ا61) تحمدں تکنیکی به 
راہ حلھایی کە مورد توافق عموم 
























































اسٹت کە در گٹاب پیشبن حود به 
نام ہەحسنگی عرب٭ہ بادآور شدہ 
نود؛ کتابی کھ دراصل مداکرہ رِ‌ 
مسارعەای مباں وی واستاد 
اٹوڑیونیریبساس می نود له هر 
صورت ہدلیل بدی؛ هماں حس 
افلاطونی نوبسدہ را بی میگیرد 
و‌ سنٹھای فلمی ر ار دبدگاہ 
وبزه او مطرح می سارد 

ار ری انار دبگری چون 


پروفسور مولاناو عنوان 
دائشمند سال 











































از سوی دانشگاہ اسریکن 
واقع درشھر واشنگٹن: پروفسور 
حمید مولانا استاد اپرانی روابط 


بین ‌المللی و ریس برنامه عالی 


































: ناد دست یاند به اعتقاد این | مطالعات ارتساط جھانی این 

کارلوس سائوراکە بکی ار وانٹھای دذدیاثه شکل یک اثئر مر٥له‏ ہسیاری ار مردم اعتماد دانٹگاہ بەه عنران ہژوھشگر و 

کارگردانان وس وصاحب نام ]| مسریم دصحوم به آسمان* ] حسودراسست بهە پیشرفت | دائٹےمند سال برگزیدە و طی 

سینمای اسپایا ات امصاطی | اشعار و مقالات سباری جتون | نکنولوڑیک از دست دادەاندو ] صراسمی جایزه وبڑەای به او 
سالھای اخیر فیلمھای گکمٹری آ ہمسررمیں ابلات وسے نگاہ || نسبٹ بے منخصصان بدبین إ اھداشد 

ساخثه اسٹہ اوابل تابستان دربسارہۂ مسرہ و۔۔ منتشر شدہ | شدہاند. سخنگوی این سؤسسه پسروفسور مولانسا صدت 


است 










فیلمبرداری فیلم حعدید خویش 
به نام 0٦٦940‏ 50818 68958 
را شروع کرد. نکتةه جالب در 
این فیلم ھمکاری ژان کلود 
کریە فیلمنامەنویس مشهور 
فرانسوی۔ با اواب عمواں 
فبلمنامەئویس اسٹ. ڑان کلود 
کریە سال قیل به مدت یک 
ھفته در ایران بسر برد و چندین 


در مقسابل خبرنگساران اظھسار 
داشت. الھیات وعلوم انسانئی بھ 
صسراحت (۸5۱"۹]؟"*؟ا0) ر 
اطاا(ص(كات دفیق عسلمی 
(5(0]080031100اع32) سبسازمند 


ببست رپنج سال است که در 
دانشگاہ اسریکنٰ به تدریس و 
پژوعش مشغول بودہ و تاکٹوں 
سیزدہ کتاب و بیش از بکصد 
جزوہ و مقاله علمی در زمینه 
علرم بینالمللی؛ ارتباطات: 
جامعه شتاسی و اقتصاد تالیف 
کردہ است. وی سال گذشته برای ۱ 







































2 و - 7 ٦3 3٦‏ 4 0 
فیلمتامه نو بسی ابراد کرد. بین المللی پرزروھہی ارتباطات ج 





رسانەھای گروھی انتعخاب شد 


نلم 


نامہ فرھنگ: شمارہ و١١‏ 


بر ری ہر مہ ری نی و وہ مر رہہ 
کب کیل ات کی او ا کہ ہوک دی اید مم 


دانشجویان چینی شھریه 
می پر دازند, 


جین در پی سرعتابخشیدن به 
اسلاحسصات برنامەای جچھت 


پرداخت شھریه تنظیم نمودەاند. 
اسن موسسات که در گذشته 


منحصرا براساس طرحھای 


دولت دانشجو سی پذیرفتند در 
سال حساضر بسر تسعداد 


دائشجوبانی کے از محل کار 
معرفی میشوند یا حود شهھریه 
می پردازند می ‌افزایند. 

در سال جساری تعداد 
دانشجویائی کهە در مژسسات 
بتانام نمودەاند (۷۸۶/۲۰۰ 
نفر)انسمت به سال گذشته 
(۱۵۸۲۰ نسفر) ۲۵ درصسد 
افزایش داشته که ازایں نعداد 
۳۲۴ درصد (۲۱۶۰۰۰ءسر) یا 
توسط محل کار معرف, ۔دوائد 
و یا خود شھریه می پر لد 

از زمان تاسیس چبن نو در 
تابلوی نقاشی ۵۷ میلیون 
دلاری ونگوگ 


مردی کە بە تازگی یکی از 
تالروھای ونسان ونگوگ را بے 
مبلغ ۵۷ میلیون دلار خریداری 
کردہ بوب آن رابه مورہ نر 
٭مٹروہلتینء عدیه کرد. 

این تابلو نقاشی وںدگورگ 
ثوسط دوالٹر انغبرگ: که یک 
گلکسیوئر اشیای عتبیقه و تابلو 
است؛ به مور اھدا شدہ امست۔ 

وی گفٹ: "بە دلیل اینک این 
تابلر ارزش زیادی از نظر معنوی 
و مادی دارد بھتر است در مورہ 
نگھداری شود 

این تابلوی نقاشی یکی از 
مشھورترین تابلوھای ونگرگ 
است که در ژوئن ۱۸۹۹ در سن 
رمی پاریس ترسیم شدہ اسمت۔ 






سصل ۱۹۴۹١ناپیش‏ از ایسن ٭ رسید. درحال حاضر حق مسکن 


تحولات: دولت با پسرداخت 
شضپریه حسقتعلیمجکل 
دائشجویان را پرداخته وکادر 
متخصص خضصوردراتضمین 

نمود اما با توجە به مخارج 
ستگین آنہ توسعه اموزش عالی 
باموائع مواجه می شد. 

پرداخت شہریه مناسب در 
بھبہود امکانات دانشگاھھا مو 
بودہ و اصلاحاتی را اناد کرک 
اسٹ. 

دراوت سسال ۱۹۸۹ با 
نظارت شورای دولتی: _- کمیسیون 
آمسورش و پسرورش: وزارت 
دارایی و دفتر قیمتگذاری: 
مسزینه تحصیل دانشجریٰؿان 
برآورد شد و از ان پس شھریەای 
براہر ٠‏ یوآن (۱۷ دلار) جھت 
حق تعلیم دانشجویان سال اول 
دانشگامھا و مژسسات آموزش 
فنی و حرفەای تعیین گشت. این 
رفم به تدذدریج وبانوجەبه 
مناطق ویژهٗ اقتصادی و متناطق 
پیشرفتہه؛ افزایشس یافت ودر 
ايند بەایقت ۰ء٣‏ یوآن خوامد 







اسپیلبرگ وکارگردانی دو 
فیلم جدید 


اسستیوں اسسپیلبرگ 
کارگردان فیلھ9(ابی مٹثل 
آروارەھا یکوسەه و ٹی تی پس 
ا: شکست تجاری فیلم اخرش 
مسوگ (کے روایت تازەای از 
داستسان پسیترپن و دشسمن 
قدیمیاش ھوک بود) مدتی 
بی سروصدا بسر می ‌برد و ھیچ 
فعالیتی نداشت اما امسال به 
ناگھان سر و صداہی به پاکردو 
با تھیە و کارگردانی دو فیلم 





برای هر دائشجو ٠٢‏ بوان است 
و کانی کع در مضیقہ مالی 
مستند شهریة کمتری پرداعت 
میکنند, 
7 شورای مدکور, مؤژسسات 
اموزش عالی رامجاز ساخت تا 
با تعیین مبلغ حق تعلیم و عزینه 
مسکن: برواساس شرابیط ھر 
منطقه و توانائیھای دانشجویان: 
دورەھای مکاتبەای و شہانه 
ایجاد کند. 

ایسن شورا در سال ۱۹۸۹ 
خطوط کلی پرداخت شھریه را 
مسبنی بر پرداخت ۸۰ درصد 
مزینه تحصیل و پرداخت کل 
عزینة مسکن و مخارج پزشکی 
توسط دائشجو ہ تعبیین نمود و به 
منظور محدود ساختن آثار منفی 
شھریه اقداماتی انجام داد, در 
شانگھای فضرزندان شهدای 
انقلاب از پرداخحت شھریه معاف 
شسلە٭ەوایسن مزینه برای 
دانشجویانی که والدین انھا فوت 
کردہ یا از کار افتادەاند کاھش 





می پابد. 

در سال ۲۳ء مبلغ مطالبه 
شدہ از هر دانشجو ۲۰٢‏ یوان و 
برابر ۳۰ درصد کل هزینه بود و 
دانشجویانی کە از طرف محل 
کار معرفی ملیشدند بعد از 
فراغت از تحصپیل مجددا بہ کار 


خود باز می 
در چینِ امروز بە منظور سھولت 
رشد اسوزش عالی, افزایش 
شھریە متغیر و براساس شرایىط 
افراد آفشعت) 






















مجدداً بە صحنه بازگشت. فی 

اول پارک ژوراسیک نام دارد کە 
از فضص4اپی تببيه فیلمھای 
دلهرەاور قبلی این فیلمساز 
برخوردار است. در یک پارک 
تفریحی: ناگھان دایناسورھای 





ماقبل تارہ 


سراسر پار 


فیلم موفق شد طی چھارهفتة 


ارول نمسایشس خسود در فمل 
تابستان صصذہ میلیون دلار 
دزن تازەای از 


فروش کند 
فروش فیلمھا را بجا بگذارہ۔ 
فلم دوم او لیے شیندلر نام 
دارد کہ از فضایی وافمگرا ان 
برخوردار است. ماجراھای این 
فیلم بە زمان جنگ جھانی دوم 
مربوط مصیشود و کوٹٹھای 
یک کارخانەدار لھستانی را به 
تصویر میکشد کے قصد دارد 
جان تعدادی از آدمھای بیگناہ 
را کے در مسعرض عجرم 
نیروھای ارتش نازی مسنتند 
نجات دھئ این فیلم بزودی 
روانه پردهٔ سینماھا خوامد شد۔ 


تامه فرھنگ: شمارۂ ۱۱٤١١‏ 


غ -۔که ماکتشان در 
نصب شدہهہ بود 
زندہ و بجان مرد می‌افتند. این 


دوازدصمین صجموعه از 
گزیدەھای ادہی پیرامون داستان 
کوتاء در امریکای لانین به نام 
"داستان رویای شیرین" توسط 
مرکزملی مر و ادبیات 
مکسزیک مسندشر شسدہ امست۔ 
اجنى۸ائیربیتانکورٹ منتقد 
مکزیکی دربارهٗ ران امریکای 
لانین مسیگوید: ”برخلاف آن 
تنوع و فراگیری که در خود دارد؛ 
صقضنصر طز و‌‌ ریشحدد را در 
بسرمی بے 
این منتقد اضاقفع میکند 
'رماننویسان در دھےٗ ھفتاد 
دیدگاء سیاسی داشتەائد اما 
اگنون رمانھایشان در زمینڈ خیال 
و نساربخ وجسامعه اسٹو 
می‌بینیم گے زنان در ابداعھای 
ادبی امربکای لانین در سالھای 
اخیر ھمکاری فعال داشتەاند۔ٴ 
























سے پشاووسہمصہ: ضدود رود ۔۔: 


ید مب مسرپمستم حم سس سو سے سو چسوہ ہچ ور و وروی - میسو 
موہ 


















































انستیتو گوته در سعرضص 
تعطیلی قرار گرفته است 


برسامة صرفەجوبی دولت 
آلمان قدرال ىه سیاست فرھنگی 
حارجی این کشور نیز سرایت 
کردہ است و این اسر می توائد در 
حساسی برکار عمزسسات گونہ 
در کشورھای جھان سسوم تاثبر 

ذارد 

آفای فولکمار کوھلر 
(7علام_ ۴‏ ٣ھھاا۷۱)‏ بہبر 
فکمبیوں ہسارلماں در امسر 
سباستگداری فرھنگی حارجی 
ار حزب دمکرات مسبحی الماں 
و مماوں پارلمانی ورارت توسعه 
( ہت ۱ے 151 ۱5 ئع11اا! 150110۷) 
در تساریخ ۲۶ آگرست (> ۳ 
شپربور ۷۴۲) ار کاھعش شدیبد 
اعتبارات در ایں زمیله خمرداد. 
وی گعت: ودحۂٗ کلی دولت در 
ایں رمیله در سال ۱١/۲۰۱۹۹۴‏ 
مبلیوں مارک کمتر ار سال گدشنه 
اشت 

وی افروداقای هیلمار 
موفمن (2ھ2ہہ٥٢0٥11‏ 111172۲) 
رنں جدہدمزسمه گونە کہ 
قبلاً کارساس فرھنگی در شھر 
فسرانکعورت بسودہ است: ار 
کارشساسان ابالتی تفاضای ارائه 
پیشنہادی درایں زمہهە کردہ 
است+ولی مه تعببر وی کاھش 
نبردحه وافما ححدی و درداور 
حرامدبود از طرف دیگر 
نمی ‌نوان شسامد حدم تمادل 
مرجرد نود مثلاً در سرزیل ۷ 
مزسسہ نت وجود داشته باشد 
ولی در سرتاسر جمھوری متحد 
روسيه فقط دو مؤزسسه یکی در 
شهر مسکو و دیگری در شہر 
پٹررنورگ مشخول بە کار باشند۔ 
امکٰاں صےرفعەجربی در 
کشورھابی ار قیل مراکش با ۲ 
مرٰسےه گونہ وعمدیا ۷مؤسسہ 
گوتە نیز وحود دارد ۔الیته باید به 
کے نا 
وجود افضداسات این جچنئینی 
ھبجگاہ ہ سمی ‌نوان به و 
حفرھای مرحود فرھۂ 
شرق اروپا امیدوار نود. 

وی خاطرنشان ساخت که 
ضسسعنا سسمیتواں در نصامی 






















ایسںی ىکكسته تنوجه داشت 







نلم 


آ و یس عشویتی کرای نس رم مرک ایی کی و جح کا کی سان مل تن نو 





جمھوریھای کشورھای مشترک 
المنافع (شوروی سا کت به 
تارگی عو جو رس تا 
بک انستٹیٹر ته افتتاع نمو 
مسئله اصلی دا و 
گوته فراھم نمودں امکانات 
فراگیری زیاں اسٹ. بودجۂ این 
امر در سال ۱۹۹۳ بالغ بر ۴۶/۷ 
میلیروں مارک است و نیش از 

ہبلم پہیش‌بیسی شدہ ۲٢/٢(‏ 
مسیلیود مسارک)بودهە استہ 
استیٹوھای گوته در مجموع 
بودجەای معادل ۲۵۰ مبلیون 
سارک یعنی یک چھارم کل 
ردحه سیاسٹت فر ہھنگی دولت 
راله حود اختصاص دادواند. 
وی خاطرنشاں مودکه تاکٹوں 
تاکید ما بر لزوم اموزش زنان 
آلمائی در مقاطی از جھان بودہ 
که می توائیم حضور پیداکٹیم و 
نا توجه ىە شرابط جدید این کار 
ہمی‌تواند ادامه بابد۔ 

کوھلر در سحنان خودته 
مدارس آلمانی موجود در حارح 
ار المان اشارہ کرد وگفت:در 
حلسۂ شورای مشورنی حتما از 
این نوع مدارس صحبت بە میان 
خواھهد آمد ریرا اتا بح 
ہزرگی اربودجه ۳۴۴میلیون 

مسارکی را خوآمد بلعید. دئ 
تعداد انبوہ مدار س آلمانی مثلا 
در آمریکای لائین : را در مقابه 
ہا چجین مدارسی در شرق که 
تعدادشان نزدیک ءىەه صفر است؛ 
ناعادلائہ حواند ممچنیں وی 
ھمکاری با ۲۵ داشگاہ روسی 
کە در آٹھا بالائریں سطوح علوم 
نظامی امورشض دادہ می شود را 
در گسٹرش علاقه و تبادل علمی 
دوجحابه امکاں‌‌ہپدیر حواندو 
گفت: تاکون یچ صحتتی از این 
دائشگاھھا تەه میآن نیامدہ است 
وگوبی این مراکز علمی از روی 
نقشەھایىی زمیں ہاک شدەائد 
الته این عمل از طرف وزارت 
دفاع آلمان صورت گرفته نود. از 
جملہ ایسن مسراکر می نوان از 
دائشگاہ ہ تکنٹیک بی سیم نام برد. 




















درگذشت فنرمند سوری 


نزرگداشت آلفرد حتمل 
مہرمد سوری مصحربا 
ساشگاھی از آشار او درتالار 
درواق: در شھر الفحیص اردن 
برگزار شد. دراین نمایشگاہ ۵ اثر 
زیبای او درار انسانء زسین و 
میھن در معرض دید تماشاگران 


قرارگرفت 
لفرد حتمل کە از ھنرمندان 
پرجستة ھنرھای تنجسمی بود 
سال ۱۹۵۸ موقق به دریافت 
حابزه وحدت منرمنداں سوری 
شضد۔ از وبژگی(ای آثسار وی 
سوآوری: واقعگرابی و دیدگاہ 
محبت آمیزش بہھ زندگی بود۔ او 
در ۵۵ سانگی درگدشت 


اصمیت ہآموزش؛ برای 
حفظ موقعیت جھانی 


علمرت کھل صدراعطم 
آلصان در گزارشِ دولت تنحت 
عصنواں تںضمین ایسدہ الصان 
(زوصنبءاءناححااصنةائے) کے در 
تساریخ مسوم سہتامبر در یک 
کنفراسس مطبوعاتی ارائه نمود 
ىه اھمبت آموزش و تخصص 
بہای حمعظ موقعیت آیندھ آلماں 
تاکید بمود ونگرانی حود را 
اررونہد روبےہه رشند ہمه 
اصعلاح داننگاھی کردں 
(ع یہ75 7ت۵۵1ل۸) حامعہ 
آلماں اہرار کرد و اطھار داشت: 
اگر این روند ادامه یابد شکاف 
میاں کارگران متخصص مورد 
نیار و نامین این نیاز ار جانب 
مسراکز آسوزشی (فاصلۂ بین 
عسرضه و تقساضا) مور 
تھدیدآمیزی بافی خوآمد ماند۔ 
علموت کھل به تذکرات مکرر 
خود مہنی بر ابسنکھ 
فارعالحصبلان دانشگاعھای 
الماں بالتسله دپرٹر حذب بازار 
کار می شوند اشارہ نمود وگنت 
حتی داش آموزان دبیرستانھا نیز 
اسصولادیرٹراز مد معمول 


فارغالتحصیل می شوئل. 


نامہ فرھنگ شمارۃً ۰و ۱۱ 


*٭ تی مفہلطرک وہ بور راچ یی مل ار رت نے روچھ کر سے اس نمممسم 

































ویرایش جیل جیہسون از سوی 
انتشارات دانشگاہ کلكته چاب و 
منتشر شدہ است تاریخ ادبیسات 
شاعران و نویسندگان ناشنواو 
افراد سنگی نگوش است, . 
کتحاب شامل شعرء داستان. 
نمایشنامه و مقالەھابی اسٹت کہ 
بە وسیله اضراد سنگین گوش و 
نساشنوا نسوشته شسدہ است۔ 
شمرمایٰ این کتاب کەه ى 

ائسر بریسندگان اسستء نشضاد 
میدمد که ناشنوایان می ٹوائند 
از راہ ادبِ9ػ(سكات و آئنار ادیب.ی: 
مشکلات شیداری را جبراں 
کنند وبدوں جس شتواپی ىیر 
ورن و الھام شاعراحه می توائد 
شکوفا شرد 





صذر اعظم آلمان برآورد 
نمود در شرابط امپروزی آلماں 
ھرفرد آلمانی عملاً در سن ۲۸ 
الی ٠٣‏ سالگی فارغالتەحصیل 

شودودرسن تر الی ۵۹ 
سالگی نیز بازنشسته صیشود و 
بدین ترتیب ۵۰ سال از عمر 
خود را به آموزش و بازنشستگی 
سبری می کند واین در حالی 
است که تنٹھا ٣٣‏ سال از عمر 
خرد را بے کار و اشتض۹۸ال 
می پردارد. 

علموت کھل صربحا از 
فقدان یک سیسٹم ارزیابی ار 
استادان و مقایىه دانشگاھھای 
آلمان با یکدیگر در زمینهٗ میزاں 
(٭ه نہاچ×:×مہنعقاظ) انتث۹ف۹اد 
نمود۔ 

صدراعظم آلمان در پایان 
درخسواست تنمود که 
دورۂ آسسوزشض ‏ مسحوسطه 
(13(711ھھ٥۵ہ87)‏ از ۱۳۴ سال به 


٢‏ سال تقلیل پابد (این امر بھ 
ورود بے دانۓ ءلطےط.های 


نخوامد زد). عھمچنین یکی ار 


قوت خود باقی خوامد ماند۔ 











اولی۔۔۔سن نمصایشگاہ آثسار 
برگزیدہ صنایع دستی آسیا 


۔- اقیانوسیه 


ٍ ع انس اتکام آبیار 

آسیا' 2 در ۱۷ آبان عاہء 
در فضرھنگسرای بهمن نھران 
در سراسم افتتاحيه این 
نمایشگاہ دکٹر حبیبی معاون اول 
رٹئیس جسمھور طی سخنانی 
برگزاری ایں نمابہشگاہ را فرصت 
خوبی برای بررسی وضعیت 
کنونی صنایع دستی و آبیندۂ آن 
توصیف کردوافزودکەه در حال 
حاضر با صنعت دستی سعنوان 
یک صنعت فضرعی در بسرابر 
صایع بررگ مائسنی برحورد 
می‌شود. در ادامه دکٹر حبیبی 











فروشندگثىان لوازم دست 
دوم بھٹر است چشمھایشان را 
باز گنند. بعد از خرید یکی از 
نابلوھای ونگوگ بے مہلۂ 
چھارصد فرانک در بازار مکارئی 
تابلوی دیگری کە در حدود سی 
سال پیش به مبلغ دو فرانک و 
نیم فروخته شد؛ مورد شناسایی 
قرار گرفت 

مایر زنم این تابلوی قدیمی 
را حدود سی سال پیش بھ مبلع 
دو ففرانک و نیم اڑ یک بازار 
مکارہ خریداری نمود. در حالی 
کە این یکی از آثار اصیل ونگرگ 
است و امروزھ* چنذین میلیارد 
سسانعیم ارزش دارد. ژان پیر 
لی" کے منورز غرفق شگفت 
است؛ میگوید: ”پدرزنم هنگامی 
که ضمیمهای از مجله "پاری 
مچ‌ ” را مطالعہ کرد متوجه شد 
صاحب یکی از آٹار ونگوگ 
است. او تابلو را به کارشناسان 

















سسپچس 

نشان داد و همة آنھا 
اصالت کار را تأبید کردند " 

شلی تابلو را برای آنالیز به 

لاہسرانسوار عصسلمی ہسسرد, 









دو فرانک ونیم برای ون گوگ 


گفت: وبا توجه به اینکە در حال 
حاضر توجه کمتزی به صنایع 
دسلسیٰ شنہم استہء این بخش 
صسحتی یسازمنتد تحار 
نازنگری و بحث و بررسی بیشتر 
درباره ارزشِ و اھمیت ان انت 
و نساید نا ان به عنوان کاری 
تفٹنی و حاشيەای برخورد کرد 
بلک ىه عنوان واقعیتی کە با 
زندگی روزمرہ مردم در ارتاط 
است و بخش مھمی از جریاں 
حخینات خجامعه را صسرو سامان 
میدھد باید سورد توجه قرار 


گیردے٭ 


مسیکروسکوپ الکترونیکی و 
تجزیه کنندہ تصویر سس 
دریيى4اجە و خابانی پذرعت 
نسزدیک شهر "آرل" رانشان 
می داد توسط نقاشض هلندی در 
قرن گذشته کشیدہ شسدہ است۔ 
”تصورش برایتان مشکل است؛ 
مسادر زسم تصسابلو را 
دوفرانک ونیم خریدہ؟! واقعیت 
دارد کە یکی دیگر از تابلوھای 
ونگروگ برای بستن در مرغدانی 
و دیگری برای نگ داشتن عدفِ 
تیر استفادہ می شدہاند. اما ما 
تابلویمان را بزودی خواھیم 
فروخت۔" این سحخن ژان پبرشلی 
شوفزدہ است۔ 

اخسیرا نسیز بک آمساتور 
ایتالیاہی یکی از آثار ونگوگ را 
در بازار مکارہ کشف کردہ آمستہ. 
او تباہلو را بے مبلغ چھسارصد 
فسرانک خریدازی کرد و بے 
ک۔ےارشناسان نش8٘۸ان داد. او از 
فروش اثر که بزودی در پاریس 
یہ معرضض تماشا درخوامد آمفذ؛ء 
ممانعت ئمود 


کتاب روز در جھان 


دانشگاہ ٭کمبریجہ کتابی به 
زیاں انگلیسی دربارہ حمایت از 
افکار و کارھای شھید ایتالله 
سید محمدباق,ر صدرمنتشر 
کرد که نسخەھایی ار آن را ىه 
تمامی کتابخانەھای بزوھمشٹی 
(داننگاھی) فرستادہ استتہ۔ 

این کتاب با شمارہ 1)2 در 
کابحانەھابی کے با سیستم 
کامہیوٹتری کار میکٹند ىا عنوان 
1993 ۔ 436 ۔ 144 1 ہے 


غسرفه فرھنگی ایران با 
استقبال گستردہ مردم وین 
مواجه شد 


ضرفه فرھنگی جمھوری 
امسلامی ابسران کە در یکی از 
شعبەھای بزرگٹرین بانک اٹتریش 
به نام ہبانک اوستریاء در وین 
پایتخت اپن کشور برپاگردید: با 
استقصال و تسحسین بسازدید 
کنندگان مواجه شدہ استہ۔ 

در این غرفه کە به مناسبت 
هفته پس‌انداز برگزار شدہ؛ آثاری 
از ھئر صنابع دستی کشررمان از 
جمله منبٹ کاری؛: قلم سیا؛ 
خاتمکاری و مینیاتور بە نمایش 
درآمد. 

بە موازات نحایش این آثٹار 
صدھاسحله ووحزوه حاوی 
مقالاتی از حضرت امام خمینی 
(رہ) بنیانگزار جمھوری اسلامی 
ابسران مسعرفی شخصیتھھای 
ہ رجسته تاریح اسلامی کشورمان 
و آخرین ن اخبارو رویدادھای 


نامه فرھنگ؛ شمارة ٠١‏ و ۱١‏ 












شددہ آاسمتہ۔ 

عصتوان کتحاب ع٦‏ 
1.0 15185316 ٥ہ‏ 1ذ ۷۸ءء12 
است که عنواں دومشض را محمد 
تاقر صلدر تجفف و شیعه 
بین‌المللە قرار دادەاند۔ 

این کتاب بیست و نھمین 
حلد ار سری کتابھای دانشگا“ 
کمبریج دربارہ خاورمیائه است 
کكکە تصسحت عحوان کصابخانه 
حاورمیانەای کمبریج بت شدہ 
و ۲۴۵ صفحه اسستہ۔ 

روی جلد کتاب: ار آیٹ الله 
سید محمد باقر صدر به عنوان 
یک منفکر بزرگ اسلامی نام 
بردہ شدەکه توجه چجھایاں را به 
ارزشھای ہبارر مذھبی: سیساسی: 
اجتصاعی و اقتصادی اسلام 
حلسکردهہ ودرسصال ۱۹۸۰ 
بدست عوامل رژیم صدام شھید 
شددہ اسمتہ۔ 






















فرھنگی ایران بین مردم توربع 
شد که مورد توجه فسراواں ضرار 


ویدثویی نیز از مناطق دیندنی و 
آنار تاریحی کشورمان پہخش 
سا 
نم دکتر بسراو, مسنوں 

81 در ۳9م روز برگزاری 
این نمایشگاہ ضمن قدردانئی از 
مسٹئولین دفٹر فرھنگی جمھوری 
اسلامی ایراں در اٹتریش بخاطر 
برہابی ایسن غرفه خاطرنشان 
سصاخت با وجودیکه بؿً4انک 
اوسٹریا در دیگر شعبەھای خود 
سپیز دست ہمہ بسرگزاری 
نمایشگاعھای فرھنگی زدہ ولی 
ضرفه آبسران زپیاترین و 
می رود 

گفتنی است با توجه به 
عصلاقه وافر مسردم اتریش ہه 
سازدید ازصسراکز تاریخی و 
فرھنگی کشورمان اخبرا یک 
عیات بلند پابہ از مقامات اسور 
جھانگردی ائریش عازم تھران 
شد و درباره آمد و شد توریست 
و ھمکاریھای فرھنگی بین دو 
کشرربامسٹولین ججھوری 
اسلامی ایران مذاکراتی به عمل 
آورد. 





گردھمایی بینالمللی 
اروپا و جھان اسلام 







در جہچھت فصسالیتھای 
عمت جمعیت عربی - المانی 
در "بن“ انجام گرفت: از ۲۷ تا 
۸ ژوئٹہن ۱۹۹۲ سمشسار 
بین‌المللی با نام "اروپا و جھان 
اسلام در برلین برگزار شُسد. در 
ایسن کسنفرائس نمسایندگانی از 
دانشگاھھای کشورھای عربستان 
سمعودی امارات متحدہ عسصربی: 
لبنان: آلمان ؛: فرائسه و سوئیس 
شسرکت داشتند. ضرض از این 
گردھمابی ہررسی روابط موجود 
میان قارهٗ اروہا و جھان اسلام 
بسود بویژہ پس از دگرگونیھای 
سیياسمی مھمی کہ در دنیا با 
فروپاشی کمونیسم و استقلال 
جمھوریھای آسیابی میانه رخ 
دادہ است جمعی از شخسیتھای 
عسربی و اروپاپی حول محور 


سرقت قرآنھای خطی در 
عند 
































































عصل*ای سارق باورود 
بکتابخانه اسلامی در حومه شھر 
دھلی نو پایبٹئخٹ مد دو جلد 
قران راک متعلق بحکام مخول 
ند بودہ است وبا طلانوشتھ 
شدہ بسرقت بر دنق پروفسرر 
"اوصاف علی“” رئیس دائشگاہ 
دو نسخه خطی قرآن بنازگی در 
کتابخانہ اصلی دانشگاہ در ہک 
مس حفظہۂہ سیشەای ہنص4(9ایش 
گذاشته شدہ بود. "الوک ورماٴ 
معاون پلیس نیز احتمال داد کەه 
تاکنون ابن قرآنھا بخارج ازکشور 

بکی از فضرآنھای مسروفہ 
ثتوسصط اورنگ زیب پادشاء مغول 
ہفارسی ترجمه شدە و نسخه 
دیگر متعلق بشاہء جھان بدر ری 
بودہ است کە بنای تاریخی تاج 
محل در قرن ۱۷ میلادی بدصتور 
آو ساحتيه شلہ۔ 
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!ح2 ہیں سان سی مکارغ کاو ڈو لاٹ لکش پر وت مین خاش زی بن ضرم اہی مر سے رر 
1س 0 کم ما یت 









موضوعی روابط موجود میان 
اروپا و جھان اسلام در سه گروہ 
بایراد سخنرانی پرداختند کهھ 
رثوس آن بدین فرار است. 

-١‏ نخستین گروہ با مرضوع 
کلی داھمبت حغرافیای سیاسی 
فر جھان پس از فروہاشی اتحاد 
ہماہیر شوروی بەبحث در 
این زمینه پرداخنند عناوین ‌‌ 
آگاھی نو جھان اسلام: از دکتر 
عبدالله الترکی ۔ایادشمن 
جدیدی وجود دارد؟وترس 
اروہا از امت اسلامی از دکتر 
ابولاکوست (استاد دانشگاہ 
پاریس و رٹیس مرکز پزوھمشھای 
ژٹوپہٹیک). میزگرد با شرکت 
سخنرانان و سرپرستی فان ایس 
استسادعلومامسلامی دردانشگاہ 
توبینگن آلمان. 

٢ہ‏ مسحور عےدہ 
سخنرائیھای گروہ دوم وشرابط 
گفٹ و شنود فرھنگی و فکری 


ہین اروپا و جھان اسلام) بود۔ در 





اصزام نقاشان اسرائی به 
بی نیسال ھسنرآسیياپی در 
بنگلادش 


انجمن عنرھاىی تجسمی 
اعلام کردا وچند تن از منرمندان 
نقاش ایسرائی از سوی انجمں 
عنرھای تجسمی ایران با ۳۵ اثر 
برای شرکت در ششمین بی یبال 
منری اسیا به داکا پابتخت 
بنگلادش اعسزام شدند. ایسن 
عئرمندان که دکتر جرواد حمیدی 


واستاد محمداحصابی از جمله 
آٹھا می باشند آثار ھنری خود را 


در این بی نیال معتبر اسیابی بەه 
نمسابش گےاش نت ند بی نیسال 


بہنگلادش در زمسینه عنرھای 
نقصاشی - مجسمەسسازی و 
گرافیک از دوم تا سی ‌ام نوامبر 
۱١(‏ آبان تا ۹ آذر) برقرار بود. 


صدف از برہس۹8ابی ایسن 


نمایشگاہ: ھمکاری و گردھمابی 
عسٹرمندان کشورھای مختلف 
آسیا با گرایشھای گوناگون در 
عٹرھای زییسا بسود۔ ششمین 
ب‌نیال بنگلادش را آکادمی, شیل 










این گروہ دو مسخنرآائی انجام 
گرفت: زبان خارجی: سوء تفاھم 
در جھت تماسھای بینالمللی از 
دگتر صحملذ المسولی (اسعاد 
دانشگاہء امارات متحدہ عربی در 
ابوظبی). طرحھای ضروری 
برای رویاروبی باعدم فهم 
(رٹپس بخش تبلیغات در ہمرکز 
جھانی عربیء در پاریس و 
سردبیر عجله ہل 

میزگردی نیز با حضور 
جودروف کریم؛ متخصص در 
علوم اسلامی در مؤسسه علم و 
سیاست در شہھر اوبرھاوزن 
آلمان برگزار شد۔ 

٣‏ سومین گروە با عنوان 
پیشرفت درونی اصولگرابی و با 
... بود؟ بسخنرانی پرداختند. در 
این گروہ دکتر رضوان الصید 
(استاد علوم اسلامی دانشگاء 
لبنان) سخترانی ہا عنوان ٭اسلام 
در جامعه معاصر: چشمانداز 


جامعة اسلامی ایراد کرد. دکٹر 
کریستیان یاچی (استاد علوم 
ادیےان فر مسرکز پزرعشہاىی 
ارنتکاطات در شهر میجسن 
برعی) وراہرت اف رنٹی 
عکرالعمل در براہر بحرانھای 
اجتمساعی در اروپسا و جھسان 
عرب؛ سخترانی کرد. 

در پایان میزگردی با شرکٹت 
ہھسوگبر ٹرسیلر (اسصاد عللوم 
اسسلامی در دائنشگاہ لایہزیک 


آلمان) تشکیل گردید. 








پاکالا برگزار کرد و در آن 
جستجوھای فرھنگی و ھنری از 
ارزشھای مشسرق زمین مورد 
توجه قرار گرفت. 

لازم بە ذکراست جمھوری 
اسلامی ایران در این بی نبال ۶۰ 
مترسصربع زمین و ۵۰ مٹر 
تو ای سای نصایشگاھی 
داشت. آکادمی شیل پاکالا بہ سه 
برندہ اول این / نیال مدال طلا 
معادل می۵ اھداکرد. 


نامه فرھنگ: شمارۃ ۱١۰‏ 





























قرار گرفت. 


نمایشگاہ خط استاد ولید 
محیالدیسن در دمشصق 













نمایشگاہ خضط اسنادولید 
محی ‌الدین خوشنویس برجسنه 
سوریە از عصر روز یکم آبان ماہ 
جاری بە مدت یک هہفته در 
سالن رایزنی فرھنگی جمھوری 
اسلامی اسران در دمشق برگزار 
شل.ۃدراپین نمایشگاہ کە با 
حضور رایزن فرھنگی کشورماں 
در سوریه و جمعی از ھئرمندان: 
خوشنویسان و دوسمداران ابن 
مسنر اصیل اہسلامی گشایش 
یسافت: بسیش از ۴۵ نسابلوی 
خسوشنویسی با خط کسوفی,: 
نستعلیق, ٹلٹث و نسخ خھمراہ با 
تذھیب سیشرروی علاقمنداں 











مطالعمہ در ژاپن 


مجلات ژاپہی بدلیل تنوع 
استفادہ از کاغذھای مر غوب: 
تصاوبر رنگین طرحھای جالب: 
مطالب گوناگون و استفادہ از 
تکتنولوژڑی پسیشرفتةٗ صنعت 
چاپ, جایگاہ ویڑەای در بین 
مردم شیفتةٗ مطالعہ ژاہن بخورد 
اختصاص دادہ است. 

انتشار پیش از ۳ مزار نوع 
مسجله در ژاپہن: مطابقق سلیقه 
افشار مختلف حامعه بدون 
شک در شک ([دادن بزندگی 
مسردم نقش عمدہ رابرعھدہ 
دارد. ژاپنی ھا از کوچک و بزرگ 
عادت دارند در کمترین فرصتی 
که بدست آوردند نشریەای رااز 
جیبشسان دراوردہ و مشسخول 
مطالعه شوند. 

طبق امار موجود در سال 
۱٦‏ ہیں از ۴/۶ مبلیارد نسخه 
مجَل در ڑابن بفرومی رمتیدہ کہ 
ایسن رقسم در مقایسه با ۴/۴ 
میلیارد نسخه تعداد مشابه در 
سال ۱۹۹۰ و ۳/١‏ میلیارد نسخه 
در سسال ۱۹۸۰ افسزایش 
چشمگیری را نشان می دھد. 

نساشران بہمنظور جصسلب 
خوانندگان علاوہ بر مجلات 
اختصاصی برای گروعھای 
خاص مبادرت ورریدەاند و در 
این امر با موفقیت چشمگیری 
روبہرو شدەائد. بعنوان نعونه ۴۳ 
نوع مجله مخصوص بانوان 
شاغل ۲۵ ساله در ژاہن بجاب 
می رسد یا برای دوستدارآان گربہ 
مجلەاىی جاب میشودکه ۳۰ نا 
٠۰‏ ھهزار تیراڑ دارد. 

شایان توجه اینکه هر مفته 
۸ میلیون نسخه ھفتەنامه در 
ژاپسن چساپ و توزیع سی‌شود. 
ٹہراڑ مشھورترین ھفته نامه 
ژاپنی تحت عنوان ٭پسرانم بیش 
از ۱١‏ میلیون است 

تعداد زیاد بساسوادان در 
ژاپسن و در دسسٹرس بسودن 
نشریات متنوع و جراید بدون 
شک عوامل تعیین کنندەای در 
گستردگی مطالعه دراین کشور 
شمار می رود۔ 











درگ ڈگ ت دکے 1 
کاظم خواجویان 


درگذشت دکتر محمد کاظم 
خواجوبیبان: استاد تاریخ و 
معساون دانہ نشجوبی دانٹگتا 
مشھد در روز ۱۴ آبان ماہ جامعه 
دانشگاھی را در ماتم و عزا فرو 
برد. دکٹر خواجویان در سال 
۷ در مشھد متولد شدو 
علاقه و پشتکار ایشان باعث 
گردید تا عالی ترین مدارج علمی 
راکسب کند. استاد دارای مدرک 
دکسترای مطالعات اسلامی از 
فرائسه بود. وی علاوہ پر نلاشض 
برای نشر تفکر اسسلامی در 
دانشگا با محافل اسلامی سیز 
در تماس بود ور شاگرد سصرحوم 


کمالالدین بھزاد؛ از ایتالیا 
ہہ ایران 


پبکرەھای کمالالدین بھزاد 
مینیاتوریست وکمال خجندی 
شاعر ایرانی از ایتالیا بە ابسران و 
به شھر ٹبریز بازگرداندہ شد. 
مدفن این دو استاد عالم مرو 
فرھنگ در محلۂ بیلانکوہ تبرین 
قرار دارد و بقع انان نیز اخیرا 
توسط سازمان میراث فرھنگی 


پادشاء متر جما 


ہسادشاہ شکایلند کتش٢ساب‏ 
خاطرات یکی از جصاسوسان 
انگلیسی در جنگ جھانی دوم ر 
ترجحمەهە کرد رئیس شرکت 
انتشاراتی امارین کە این کتاب را 
چاپ کردہ است: گفت: بومینول 
عبدالیاج این کتاب ر در اوقات 
فراغت خود طی سالھای ۱۹۷۷ 
تا ۱۹۸۰ ترجمه کرد. 

ایسن کتاب ۶۴۸ صفحەای 
مردی موسوم یه بیباک نام دارد 
و خاطرات ویلیام استیونسون 
است و قرار است فروش کتاب 
از زاد روز پہادشاہ تابلند آغاز 
مؤسسه خیریه آموزشی شود. 


نامه فرھنگ: شماره ۱۱۱۰ 









کنگرہ بررسی اندیشہ و آثار 
تربیتی حسضرت امام 
خمینی (رہ) 


استاد محمد تقی شریعتی: از 
اعضساء کسانون نشر حقابق در 
مشھد و از دوستان نزدیک و 
صحیمی شادروان دکتر علی 
شریعتی محسوب می گردید در 
پیاسی کەه یہ مناسبت درگذشت 
وی از مسوی "وزیر فرھنگ و 
آسوزش عالی منتشر گردیدہ 
امصدہ است کە شادروان دکتر 
محمد کاظم خواجویان یکی از 
نمونەھای نادر و مصادیق بارز 
سردان الھی بودء: کے در سايه 




































مؤسسه تنظیم و نشر آثار 
حضرت امام بە دنبال برگزاری 

نگرہ بررسی اندیشەھایىی 
اقتصسادی ان حسضرت در 
اردیبھشت ماہ سال ۱ء تصمیم 
دارد ھمزمان با پنجمین سالگرد 
عصسروج ان مربی بزرگ کنگرہ 















تلاشِ صادقانه در مسٹثولیتھای بررسی اندیشه و اثار تسربیتی 
مختلف دانشگاہ ھردوسی مشھد حضرت امام خمینی وس را با 
و ھیات امنا دانشگاهھای شمال | ھمکاری دائشگاہ شربیت 

شرق و عضویت در مراکز عالی | در خرداد ماہ سال ۱۴۷۴۳ برگزار 
آموزش و پژوھشی بە عنوان یک | نمابد. 

صاحب نظر متعھد وجود خود عناوین و موضوعات عمدع 
را حاودانه ساخت. و موردبحث در کنگرہ کە تماماً 





باید با عنابت به دیدگاھھای 
حضرت امام دس تدوین شوند 
بہ شرح ذیل پیشنھاد شدہ است: 

مہانی واصول تعلیمو 
تربیت؛ ھدفھای تعلیم و تربیت: 


استصسان آذرب۔۔ایجان شسرقی 
بازسازی شدہ استہ, 

پبکره این دو استاد توسط 
محمدعلی مددی مجسمەساز 









معروف ایرانی ساخته شدہ و | روشھای ترییتی, تأثیر نگرشھای 
برای برنزکاری به ایٹالیا انتقال | فقھی, فلسفی و عرفانی حضرت 





یافته بود۔ امام ہر تعلیم و ٹربیٹت: مقایسه 


نظام تعلیم و تربیت موردنظر 
حضرت امام ہا سایر نظامھای 
شربیتی؛ نگرش حضرت امام 
نسبت بے نظام اسوزش و 
پسرورش: دانۂ ہو حوزہ 
جایگاہ و رسالت معلم و مربی, 
تربیت کودکان و جوانان: نقش 
خانوادہ و دیگر عوامل محیطی 
در تسربیت؛ نسقش تربیت در 
سیاست؛: اجتماع و حل مسائل 
بعنوأن فاسوہہ تعلیم و ثربیت:؛ 
انار شسریتی حضرت امام در 
مقایبسه با آثار دیگر مربیان. 





















نمایشگا: نقاشان حوزہ 
دریای سیاہ در استانبول 








نیش از یکصد تابلروی 
نقاشی رنگ و روغن و آب رنگ: 
کار نقاشان سرشناس کشورھای 
حسوزہ دریسای سیساء در یک 
نماہشگاہ در استانبول شرکیە بھ 
نماب م درآمد, 

پک ان نمساہشگاہ آنظار 
سرگزیدہ نقاشان ۹ کشرر اسن 
منطفه ارائه شد. به گزارش 
خبرگزاری ×آناتولیە ترکیە: این 
سسابنگاہ در چجھسارچج وب 
عمکاریھای فرھنگ , کشورھای 
حوزہ دربای سیاہ برہا می شود. 



















ابٹھها 



































نشسائی بسرای شساعرہ 


نمایشگاہ تخصصی کتاب اعلام برگزاری نمایشگاہہ ناشران 


زارت ا خارحه زیادی درخواست حضور در این 
سا ا کا نص9ایشگاہ را دائسکند امسا از 
دومین نمابشگاہ گتابھای آنجاہی کكه فضای نمایشگاہ 
علوم انسائی, علوم سیاسی و اجازهگسعرش أن رابه ما 
روابط بین‌الملل در محل دائمی ‏ نمی داد مجبور شدیم از خیلیھا 
روش کتاب وزارت امسور عذربخواھیم. درھرحال سعی 
خارجه از تاریخ ۳٣نا ٢٢‏ آبان مابر این است که در آبندہ جه از 
ماہ برگزار شد. در این نمایشگاہ لحاظ کمی و جە از لحاظ کیفغی 
۸ ناشر با بیش از ۴۰۰۰ عنوان در مسیر گسترش این نمایشگاہ 
کتاب حضور داشتند۔ گام بردارہم. عدف بھابی ما 
آقای حوبی مسٹول اجراپی رسسیدن سے یک نصایشگاہ 


اسلام و ضرب کتابی از 
برناردلوئیس 































































نشان ”شاعر برجسته* به 
خضسانئم 'ریتساداوو* شساعرہ 
سیساہہوسٹ امریکاپی تعلق 
گسرفت. ایسن نشان از سوی 
کتابخانة کنگرهٔ امریکا به سائم 
"داوٴ کە بسیاری از اشعارش سر 
تاریخ بردهەداری در امریکاو 
خساطرات خانوادگی او دلالت 
داردب اھدا شد۔ 

کشابخانةه کنگرۂ امریکا ار 
سال ۱۹۷۴۳ نا ۱۹۸۶ ھرسال یک 
نفر را به عنوان "مشاور شعرٴ 
انتخضاب کردہ است و از سال 
۶ ائ بعد ھمرساله فردی را بہ 
عنوان شاعر برجستەه به مراکز 
فرھنگی معرفی میکند. منتخف 
سال ۳ خائنئم ریعاداو بود که 
علاوہ ہر اعطاىی نشان کتاىخانه 
ھمچسین سی و پنح هزار دلار نیز 
به وی تعلق گرفت. 

حائم ٭داو* مدعی اسٹ کہ 
اہن جایزہ به جوانىان سیاعہوست 
ىشاں خوامد داد کە سیاهہوستان 
فقط در عرصەمای ورزشی ۔ 
سینمسابی و مسوسیفی فعسال 
پیستند بسلکە در ادبیسات و 
فرھنگ نیز فعالیت دارند. 





بە تازگی کتاہی تحت عنراں 
اسسلام و مضسرب نسوشله 
برنساردلوٹئیس یکی از اسلام 
شناسان غربی در نیویوررک تایمر 
مورد نقد وبررسی فرار گرفته 
است. 

منتقد این کتاب رٹیس مرکر 
مطالعات حاور میانه دانشگاہ 
کالیفرنیا در شھر بسرکلی 
می ٹویسل: در دنیای بسیار 
پیچیدہهٗ امروز دیگر نمی توان ىا 
فرمولھای کھنەہ تضادھای اسلام 
و عرب را تشریح کردہ 

وی اشارہ میکند که لوئیس 
در بررسی روابط اسلام و عرب 
در قرون گذشته موفق بودہ است 
و بیان میکند کە تنشھای موجود 
میان این دو تمدن ىە راحتی ار 













اصسورات فرھنگی ابسن وزارت تخصصوتر و صرفاً در زمینه 
خانه ضمن گفتگوبی با نام علوم سیاسی و روابط بین الملل 
فرھنگ ھدف برگزاری نمایشگاہ استء لازم به توضیح است کھ 
را به طور عام گسترش و تعمیم ‏ تعداد بازدبد کنندگان در ششمین 
فرھنگ کتابخوانی وبه طور روز برگزاری این نمایشگاہ به 
خاص دستباہی به فرھنگ ناب یش از ۵۰۰۰ نفر رسیدہ بودکهہ 
سبساسی و مسشتیبررواسط درابن جمع بازدید گروھی 
سبنالملل اعلام داشتند. دانشحویاں رشته علوم سیاسی 

وی در مورد حضور ناشران _(از تھراں و شھرسنانھا) قابل 
در ابن تمایشگاہ گفٹ: وبعد از توحه بود 









































بین نخواھد رفت زیرا در اسلام 
صذھب و جسامعە را بسراحتی 
نمی توان جداکرد, 





















مجسمەای به قدمت ۶۸۰ 
شاو وگھرسرس جات 
نامآور چیٹی کشف شد این 
محسمه رنگی که ار جنس خاک 
وُس و برخی گیاھان اسٹ: ۱/۷۵ 
محر طول داردودرمعندی 
کوچک در روستابی در استان 
کنمُورسبوس از سال ۴۷۹ نا ۵۵۱ 
پیش از میلاد زیست واسن 
مجسمء آو را با پیشانی فراخ 
حدفەھای عمیی: لبھای کلغت و 
جھرہ سہر نشان میدھد که 
مطانى ىا مشخصات نقل شدہ از 
این فیلسوف چیں ہاستاں اسمتہ 
فلآھرگز صحسمعەای ازایں 
قیلسوف ہا جنیں قدمتی یافت 
نشدہ برد 


مسعطفی العقساد 
برجستەترین فیلمساز سسمای 
عرب که از او در ایران دو فیلم 
مسحمدرسو لاللے (سں) و 
عمرمختار بھ نمایشس درامدہ؛ء 
طرحھابی برای کارگردانی دو 
فیلم جدید به نامھای شاہزادہ 
خائم فرمزرو صلاحالدین و 
صلیبھا را در دست دارد. ھنوز 
العقاد چیزی درباره دو کار 
جدید خود اعلام نکردہ: اما به 
احتمال زیاد او فیلم دیدش 


- مثل کارھای قبلیاش - با 


























کگگرہ بسےنالمسللی 
بزرگداشت سھروردی در 
زنجان 


آتسن بسورد بینوایان را 
می سازد 


















ریچارد آتن بورو کارگردان 
کھنەکار سینمای انگلیس کە 
فیلم گاندی او در اوایل دَه 
هشتاد از فیلمھای مشهھور 
صحنة سینمابود و اخیراھم 
فیلم چارلی براساس زندگی 
کارگردانی کرد برای فیلم 
جسدید محسود به سراغ یک 
موضوع بزرگ وکلاسیک رفته 
اسمت. آو نصمیم دارد کتاب 
عمیثه خواندنی و جذاب 
بینوایان نوشتةه ویکتورھوگو را 
به فیلم برگرداند. داستانی که تا 
پیش از این بارھا به صورت 
فیلم و سریال ہر پردہ سینما و 
صفحه تلویزیون به نصایش 
درامدہ است, 


دکٹر لاریحانی وزیر فرھنگ 
و ارشساد اسسلامی در ے 
خبرنگاراں شھرستان او 
اعلام کردا ىا نوجه به استقبال 
مردم و مسٹولیں رنجان نکی از 
٠د‏ اشکدہ علرم قرای در ایں 
نس شی ہے ری 
حمسات ابں ورارتحابه را از 
انحاد مراکر فرھنگی,؛ مسری و 
تعریجی توسط بحش حصروصی 
مورد ٹاکید فرار داد و اضافه کرد. 
در راستنسای احیساء آنسار 
سینالصللی سزرگداشت شبح 
شھابالدیں سھروردی رنچجائنی 
شسیخ امسراق در رنخاد برگرار 


میں شود 

































































گذشته یک هفتەه را در ابیران 
گزرائد۔ در صحبتھایشس با 
مقسامات و شن شخصیتھسا و 
نھادھای سینمایی کشورمان: 
پیرامون کارگردانی فیلمی در 
ایسران نیز ہه بحثٹ و 2 


لسسمس×مممہد 















نامه فرھنگ: شمارة ۰٠و۱۱‏ 





فصلنامة تحقیقاتی در مسائل فرھنگی و اجتماعی 





سال سوم شمارۂ چھارم شمارہ مسلسل ہی 


زمستان ۱۴۷۲ 








صاحب امتیاز: 
معاونٹ اموربین الملل وزارت فرھنگ و ارشاد اسلامی 





مذدیر مسٹول*: 
علی جنتی 





د۰ 


رضا دارری ارھکائی 





مدیر امور اجرابی: 
مسعود ترقی جاء 





مشاوران و‌ ھمکاران تحریریه: سبدمحمد اوپنی: محمدعلی شماعی 
حروفچینی: ابران‌قلم 

مدیر ھٹری: مسمود ترقی جا اجرای گرافیک: لرحه گرافیک 

مدیر فنی: سید حسین حفگر 

لیٹوگرافی: صحیفۃ نو چاپ و صحافی: آرین 


نشانی: تھران: خیابان ولی عصر: تقاطع خیابان فاطمی 

ساختمان شمارہٗ یک وزارت فرھنگ و ارشاد اسلامی؛ طبقة شلم 
دفٹر نشریه نامه فرھنگ 

تلفن تحریریه: ۸۹۱۱۳۲ 

اشٹراک: (۱۹۹) ۱۵ ۔ ۸۹۳۰۱۰ 

پست تصویری: ۸۹۳۰۰۴ 








مسثولیت محتوای مطالب و مقالات چاپ شدہ با نویسندگان است. 


نقل مطالب و تصاویر نشریە با ذکر مأخذ بلامائم استہ۔ _ 


قیمت ۱۸۰۰ ریال 


گاقصصسسسسص---"ٗ-مسمسسسددص“ع-دەصعوسمہہ کرات ہج ڈۂ مکی لت ا مھا پکھ کر مر انج مس مج در سن سد جم مال مات 














اندیشه و نظر 


ا ا ا ا ا ا و ا 


٭ دکٹر اعوانی:دکٹر حداد عادل, دکتر دارری: دکٹر مجتباپی: دکترمجتبوی: دکٹر محقق, حجتالاسلام محقق داماد .۰ 





ھ اسلام فرھنگ ر تمدن/ دکٹر محمود بیناء دکٹر ویلیام چیٹیک: دکتر ساچیکوموراتاءدکٹرجیمزموریس ٣۴۳‏ 























٭ کٹرتگرابی در تفکر مدھبی درقروت ۴و ۵ھجری/دکٹر محمد مجتھدشبستری ۴۳ 
٭ اسلام, مسبحیت و تمدن نوین/ حجتالاہلام محمد مسجد جامعی ۴۶ 
٭ نٹولوڑی و نوسعه/ دکتر ویلیام چیٹیک / سیدمحمد آوینی ۵۰ 
٭ تعلیم اسلام در مغرب زمین/ دکٹر ساچیکوموراتا ۶,۶۳ 
٭ تصوف و تعقل در اسلام / دکٹر سیدحسین نصر ۷۲ 
٭ تمابز و تفاوت فرھنگی / دکٹر حکمت الله ملاصالحی ۸۶ 
٭ فلفه بە جە کار می آید / دکٹر رضا داوری اردکانی ۹۰ 





کت و ای 


بعد سر یں کی 
یک ون ھا ام کر 9س 2ھ اک ا ڈیا 


لا ۹ 








فرھنگ و تاریخ ]]٭ ابن خلدون و دانشھای زمان / دکٹر نار تکمیل ھمایون َُ۹ 








ھئر 





گزارش و پڑژڑورھش 





نقد ومعرفی کتاب 























٭ ما خاورشناساننوین / ہرس یکمپ / جلال ستاری ,۱۸ 
٭ ورود اسلام بە شبه قارہ/ دکٹر غلامعلی آریا ۰" 
٭ وحدت وجود و شھود در کلام بیدل / دکٹر طلحه رضری ْ‌۰َّ" 
٭ ملمعّات فارسی ۔ ترکی مولانا/ مجدود منصوراوغلو / اصغر دلبری پور ۳۲۴۲ 
٭ دانستگی در ھن / نامی پتگر ,۳۶ 
٭ توہکاہی: بزرگٹرین موزہهٗ اسلامی جھان / دکتر سیاوش قندی ٣٣‏ 
٭ گزارش از نخستین سمینار بین‌المللی فرعنگ و تمدن اسلامی نف 





٭ گزارش ‌ازنخستینگردھمابی ایرانشناسان و استادان زبان فارسی کشورھای آسیای مرکزی و ماوراءقفقاز ۱۷۰ 





م09 










ا 


کا جن 


ا 7 
ات 


ھ 


ہیں 


رق 


سا 
٠‏ 


2 
کت 


کے قۓ۔ۃ ۔ 
ا ہے جا 


0-2 


1 


بسم..۔ الرحمن الرحیم 


بە چندین مناسبت شمارہ زمستان نامه فرھنگ بە گزارش شمەای از تاریخ و فرھنگ و 
تمدن اسلامی اختصاص یافت. بحث دربارہ تمدن اسلامی با اینکە در ظاھر آسان می نماید 
بە عمان اندازہ کە اھمیت و ضرورت داردہ دشوار است۔ این دشواری عمدتاٗ دشواری 
تجدید عھد است و ھر تجدید عھدی با موائعء مخالفتھا و دشمتیھا مواجه می ‌شود. اگر 
انقلاب اسلامی روی ندادہ بود و نھضتھای اسلامی وجود نداشت؛ بحث در باب اسلام 
صورت دیگر پیدا می کرد و شاید این بحٹ در محافل اھل علم و پژوھش و نظر محدود 
می ماند؛ اما اکنون هر چە در باب اسلام بگویند به ھمة جھان مربوط می شود و ممکن است 
که آن را سخن سیاسی تلقی کنند. علاوہ بر ایٹھا نگارش تاریخ معارف و علوم و فرھنگ ر 
تمدن اسلامی را شرق شناسان نوشته و بسیاری از مورخان و پژوھندگان مسلمان نیز از 
روش آنان پیروی کردەاند. در باب این روش باید تحقیق کرہ و چه بسا کە باید تاریخ را 
دوبارہ با تحقیق دیگری نوشت. با این ھمه مگر نه این است کە اسلام تاریخ درخشان دارہ 
وازھمان اہتداکە نور اسلام بر آفاق زمین تابیدہ عالمی دیگر پدید آمد و مردمان در این 
عالم مردم دیگر شدند؛ آٹھا شوق طلب پیدا کردند و راہ معرفتء علم عقلء ادب و فنر 
پیش گرفتند. از ھمان آغازن گروھی از مسلمانان در اقطار عالم به جستجوی دائش و 
حکمت برخاستند و چیزی نگذڈشت کە در ھن ادبء معرقت حکمت: نجوم و دانشھای 
دیگر در عھد خود سرآمد این عالم شدند و سرزمین اسلام کانون معرفت و مھد علم و 
دانش شد.محققان و دانشمتدان مسلمان علوم چیئی و ھندی و یونانی را فراگرفتند و در 
ان علوم بە مقام تحقیق و اجتھاد رسیدند. این سخن مستشرقان درست نیست که می گویند 
مسلمانان علم را مثٹل یک امانت دست نخوردہ نگاہ داشتند و آن را در موقع مناسب به 
غربیان, کە بە نظر ایشان صاحبان اصلىی ان بودندء بازگرداندند. مسلمانان نه فقط مباحثی 
بر علم یونانی و عندی و... افزودند بلکه در فلسفەای که از یونانیان آموخته بودئد تحوّل 
پدید اوردند و اساس دیگر گذاشتند. 

اگر بە تفسیر و حدیث و فقه و اصول و کلام اشارہ نشدء بە این ملاحظہ بود که ایٹھا 
علوم دینی و اسلامی است و شاید کسانی پدید آمدن آٹھا را یک امر طبیعی در تاریخ اسلام 
تلقی کنند؛ اما ظھور و بسط این علوم نیز نشانهُ عمق تفکر و دقت در تحقیق و گواہ نشاط 
علمی و فرھنگی است. در این مطالب بە طور کلی جای چون و چرا وجود ندارد۔ حتی 
کسانی کہ فلسفہ اسلامی را شرح وگزارشی از فلسفه یونانی می دانند تفکر دورہٗ اسلامی را 
ناچیز نمی شمرند و میبینند کە بعضی از یزرگان تفکر اسلامی در زمر متفکران بزرگ 
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ا ا وع جحھ ےم یھ ںہ 
میں یھی ری یریک ٹیہ کے ٹژرے کیو شوگ 

رمقت رز ہار اک کے ا ایس وو کا 
پیر ہد ۶ کاے وحطت ونب یپ 


تاریخند. شیخ مقتول شھاب‌الدین سھروردی صاحب حکمة الاشراق با روایت رویابی ما 
را برانگیخته است که فکر کنیم و بہرسیم اگر افلاطون و ارسطو زندہ می شدند در باب 
متفکران اسلام چەه حکم می ‌کردند؟ سھروردی چنان که خود حکایت کردہ استء ارسطو 
را بە خواب دیدہ بود و در پاسخ این پرسش که متفکران اسلام کیانند از استاہ فیلسوفان 
شئیدہ بود کە متفکران حقیقی عالم اسلام بایزید بسطامی و سھل بن عبدالله تستری 
هستند. مسلماً تفکر اسلامی را محدود بە حوزہ تصوف و عرفان نمی توان کرہ؛ فارابی و 
ابن سینا و سھروردی و میرداماد و ملاصدرا و محمد بن زکریای رازی و ابوریحان بیرونی و 
این هیٹم محصری و... در فلسفه و دائش مقامی بلند دارند و این ظلم به فلسفه و علمٍ و 
نوعی جھل است کە ایشان را مقلّد یونانیان ہشماریم. اما اکنون گفتن عمین مطالب ھم که 
از جمله مسلمات تاریخ است قدری دشوار شدہ است؛ زیرا هر چه در باب اسلام گفته 
شود در تحکیم و تقویت یا تضعیف قدرت اسلامی اثر دارد. تا سالھای اخیرء شرق شناس 
ھم کە تاریخ تفکر و علم و ادب ما را می نوشت: حساب گذشتة تاریخی را از اسلام معاصر 
جدا می ‌کرد. او میگفت کە علم و تفکر و ادب مسلمانان متعلق به گذشته ماست و به نحوی 
می ‌کوشید کە تمام گذشتہ را ۔گذڈشتة عر جا و هر قوم کە باشد ۔به گذشتد تاریخ ضرب 
تحویل کند (و در این راہ بسیاری از پژوھندگان مسلمان یا ساکن در سرزمینھای اسلامی 
دائسته یا ندانسته از:ایشان پیروی کردہاند). اکنون عر چہ از اسلام و تاریخ وفرھنگ و 
تمدن اسلامی گفته شود پشتوانہ قدرتی تلقی می شود که در برابر قدرت قاھر و غالب عصر 
قرار دارہ. به این جھت حتی سخن گفتن از گذشتة اسلام و اقوام مسلمان دشوار شدہ 
است. سابقاً وقتی شرق شناس در ادب و فرھنگ و تفکر اسلامی سخن میگفت مسلمانان 
کنونی را بیگانە با تاریخ و مآثر دینی خود می ەانست؛ اما اکنون وضع دیگری پیش آمدہ 
است. اگر تا پنجاء سال پیش تاریخ عمة اقوام و فرھنگھا بە جزیی از تاریخ غرب تبدیل 
میشد یا به تملک غرب در می آمب اکنون قدرت در انحصار غرب نیست و پیداست که 
غرب نمی خواھد قدرت دیگری راء بە خصوص قدرت دین را بە رسمیت بشتاسد؛ این در 
غرب از قرنھا پیش یک افسانه تلقی می شد و از قرن مجدھم مبنای فرھنگ غرہی یا لااقل 
اندیشه منور الفکری این بودہ کە افسانه را از تاریخ و تفکر و سیاست بزدایند۔ اصل جدابی 
سیاست ازٴدیانت ھم؛ جلوہ و صورتی از این افسانه زدابی است: زیرا این جداپی یعنی 
سلب قدرت از دین. دراین صورت اگر قرار باشد دین به زبان قدرت سخن بگوید گوپی به 
اصول غرب تجاوز کردہ است؛ زیرا فرض غرب این است کھ زبان دین زبان قدرت نیست و 
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دوران جمع دین و قدرت گذشتہ است۔ مچھذا بعضی استراتڑ ھای سیاست فرب جنگ 
آبندہ ر جنگ تمدنھا می دانند و از تمدن؛ بیشتر دین را مراد می کنند. این کە نمابندەای از 
غرب دین را تمدن بخواند و آن را رقیب غرب بداند گرچە متضمن فکر عمیق نیستء اما از 
جھت سیاسی؛ مطلب مھم و تازہەای است کھ سابقاً از سیاستمدار و شرق شناس و استراتڑ 
غربی نمی شنیدیم. اکنون عانتینگتون دارد بە نمابندگان قدرت غرب میگوید کهە در آبندہ 
دین قدرت خواھد یافت و در مقابل غرب خواھد ایستاد. این قبیل سختان حاکی از 
چیست؟ صاحبنظران از ابتدای مرن حاضر از فتوری کە در قدرت غرب روی دادہ بسیار 
گفتەاند اتا این فتور چیزی نیست که آسان به چشم آید و دیدہ شود و اصولاً سخن گفتن 
از باطن چیڑھا چندان مطلوب واقع نمی شود و حال ان کە استراتڑ اولاً بە زبان ظاعر سخن 
میگوید و ھمگان مقصود او راکم وبیش می فھمند؛ ثانیاً استراتژ بە زمان ر آیندۂ نزدیک 
نظر دارد و وقتی شخصی مثل عانتینگتون از مقابله اسلام و غرب سخن میگوید۔ معنی 
سخنش این است که اختلافھای دینی و فرھنگی که از قرنھا پیش یا لااقل از قرن ھیجدم 
تحت الشعاع اختلافھای ایدولوژیک و سیاسی قرار گرفتہ بودہ اکٹون به سادۂ اصلی 
اختلافھا تبدیل شدہ است. (من نمی خواھم در این باب بحث کنم و از مقدمات ونتایج آن 
چیزی بگویم, اما اشارہ می کنم کە با چنین تفسیری مبنای حقوق بشر لیز در ہم می ریزد 2ر 
باید برای ان فکری بکتند ولی ظاھراً در دورەای کە یک تمدن در سرازیری قرار میگیرد 
پرواہی بە اصول و مبادی و نتایج اقوال و احوال خود ندارد۔) بە هر حال در ان سوی عالم 
ودر خارج از عالم اسلام علاوہ بر قھر ر بھتان و توھین و ناسزاء این قبیل بحٹھا ھم راہچ 
اس 

اما مسألهُ مھم مسأله داخلی است. ٹھضتی که در عالم اسلام آغاز شدہ است نه فقط 
از برونء بلکھ از درون تھدید می شود۔ مشکل بزرگ؛ شموارەودرشمه جاردرهممه 
تاربخھاء مشکل درون بودہ است. خصم بیرون ھر چند قوی باشد و با انواع سلاجھای 
سیاسی علمی فرھنگی و تکتیکی مجھز باشد ہر صورتی می تواند غالب شوہ که زمینه و 
شرایط غلبه او در درون فراھم شدہ باشد؛ اما این زمیته ر شرایط کی رو چگونه ہدید 
می آید؟ قوام و نظام هر عالم یا اگر سی خواعید بگوثید هر مدینه و جامعهای ۔بە این است 
که اعضاء و نھادھا و سازمانھای آن بە کانون واحدی بستگی داشته ہاشند. اگر این بستگی 
سست شود فتور در فکر و ارادہ و عمل مردمان راہ می یابد و امور جامعه دچار پریشانی 
می شود. جامعه اسلامی در صورتی قوّت دارہ کە مسلمانان با دست زدن به حبل المتین 
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کلم توحید توحید کلمه پیدا کنند؛ اما اگر هر گروھی دست در دستاویزی زندار 
مخصوصاآً اگر بخواھد اسلام و مسلمانی را بر مبادی و اصول بیگانه با آن قرار دھد سست 
عمتی و سھلانگاری درعلم وعمل و غرور و خودپسندی رواج می یاہد و تشخیص مھم از 
غیر مھم ر بجا از نابجا و عقل از پرمدعاپی دشوار می ‌شود. در درون عالم اسلام ودر 
کشورھای اسلامی از صد سال پیش کسائی در سودای عمنوا شدن با آھنگ پیشرفتھای 
علمی و اجتماعی و صنعتی؛ اسلام را طوری تفسیر کردہاند کە با اصول تجدّہ سازگار 
باشد. شاید در گڈذشته این کوشش وجھی داشت؛ اما اکنون نە تٹھا زمانء زمان سسازگار 
کردن و تطبیق داەن اسلام با اصول تجدّد نیست: بلکە دوران: دوران احیا و تجحدید عھد 
است؛ ولی می ‌بیئم که گروہ کثیری از درس خواندگان و روشنفکران یا متّور الفکرھای دینی 
تجدید عہد اسلامی را با ریخٹن مادہ تجدّد در قالب و عیثت اسلامی اشتباہء می کنند و بہ 
جای تجحدید عھد سازش ر سازگاری را پیشٹھاد می کٹند. البته بسیاری از ایٹھا ضرض 
سوء ندارند امّا چون دل و جانشان مسر اصول و قواعد تاریخی غرب است و اثر تکائی 
کە از ٠٠١‏ سال پیش این اصول را لرزاندہ به برج صاج وجود ایشان نرسیدہ اسٹت؛ 
می پندارند که اگر اسلام را با اصول غربی بیامیزند یک تمدن اسلامی متناسب با زمان پدید 
می آید. اگر می شد که این سودا تحقق پیداکند ہر بھترین صورت: چیزی شبیه بە یکی از 
جامعدھای اروپاہی می شد؛ یعنی مردم تٹھا برای این کھ نام و عنوان مسلسانی داشته 
باشند بعضی اعمال عادی اسلامی را انجام می دادند و مسلمان خواندہ می شدند؛ ولی 
صرف افزودن آداب و اعمال دیٹی و ظواھر شرعی بە نظام تکٹیک و رسوم موجود سیاسی 
و اجتماعی کافی نیست و شاید این کار محال باشد و به فرض این که عملی باشد نتیجۂ ان 
یک مدینه دیٹی و اسلامی نیست۔ نقوذ و رواج این قبیل افکار تا حدردی بانبودن و 
نداشتن تصوّر روشنی از جامعه اسلامی مناسبت دارد۔ معمولا سی پندارند کە جامعهہ 
اسلامی؛ جامعەای است کہە اعضاء آن مسلمان باشند و دیگر مھم نیست که آن جامعه چهہ 
نظامی دارد و چە اصول و قواعد و قوائینی بر آن حاکم است و مردمش بە چە چیز مایلند و 
چە چیز آٹھا را راہ می برد۔ گاھی عم گفته می شود کہ علم دین بر طبق روش علم جدید 
بازسازی شوہ (یعنی علمای دین ھمه شرق شناس شوند) سپس این علم تازہ پدید آمدہ 
جای دین را بگیرد. فھم معنی این حرف چندان دشوار نیست؛ دین وقتی صرفاً متعلق و 
عورد پژوہش ہاشد دیگر شامل اصول اعتقادی نمی تواند باشد و دین بدون اعتقاد عر چەہ 
باشد دین نیست و الیته خایت زندگی و مقصد وجوہ آدمی و قواعد عمل و رفتار او نیز با 
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ان معین نمی شود۔ میگویند در باب فایت و مقصد و تعلق وجود آدم تباید فکر کرد؛ راہ و 
مقصد عمان است کە علم و عقل غربی گفته است. (ظاھراً باید بگویند این چیزی راک 
غرب بە صراحت و تفضیل گفته است به صورت ناقصی وبا الفاظ متشابه آوردہ است.) در 
زمانی کە عمه مردم عالم در ھوای غرب نفس میکشند این قبیل سخنان غریب نمی ‌تماید 
و شاید ھم بر دل بعضی کسان بنشیند و مورہ قبول ایشان قرار گیرد؛ ولی دین نیامدہ است 
که مقدمات جامعه فعلی را فراھم آورد. علم و عقل جدید علم و عقل قدرت و تصرّف 
است نە علم ورعقل دینیء مچھذا منافاتی بین اعتقادات دینی و مصرف اشیاء تکنیک 
وجود ندارد بلکە با تحدید عھد دیٹی ممکن است جامعه و تمدنی پدید آید کە وسایل و 
امکانات تش هر چە باشد و در هر جا آمدہ باشدء راہ و موازین و مقاصد آن با رجوع به 
حقیقت دین معین شود 

در مقابل این گروہ بعضی از علمای دینی یه دفاع برخاسته ر اسلام را برای ھمة زماتھا 

یع اقوام دانسته و گفتەاند کە اسلام برای تمام مسائل پاسخ و دستورالعمل مناسب 
دارد رو آتھاہی کە اسلام را مخالف عقل خواندەائدء بھتان زدەاند. 

مشکل این نزاع ابن است کھ ھیچ یک از دو طرف چنان که باید بە سخن یکدیگر گوش 
نمی کنند و ہا این‌که هر دو بە درجات مختلف با زبان دین آشناہی دارند عمزبان نیستند و 
دیواری از سوءتفاھم میانشان حائل است. طایفة اول نظم و سامان جامعه غربی رادر نظر 
دارہ و قوانین آن جامعه را معتبر می داند ۔ روا و ممکن نمی دائند کە از بیرون قانونی پر أن 
تحمیل شود (ھر چند کە در جای دیگر چنان سخن میگوید کە گوپی با التقاط احکام و 
قواعد و نظامات و صنایع و علوم می توان, ھمان طور کہ یک ماشین ساخته سی شود طرح 
یک جامعه را در انداخت و ان را متحقق کرد) مگر آن که قاعدہ و قانون با اصول جامعه 
جدید موافقت داشته باشد. 

گروہ دوم کمتر بە جامعہ جدید و قدیم و غربی و شرقی و اصول جامعه مدنی د علم 
تکنولوڑیک می پردازد و بیشتر نظرش به دفاع ازاصول و حقایق دین و حفظ عقاید 
مسلمانان است. 

باید کاری کرد که دیوار سوء تفاعم میان این دو طایفه فرو ریزہ این بحث مھم در 
جای خود قرار گیرد و این در صورتی ممکن است کهھ لااقل گروہ اول متذکر شود کہ اولاً 
جامعه غربی نظام مطلق و پایانی تاریخ نیست و اگر جامعة آیندہ بە دیانت نیاز دارد این 
دیائت صرف بعضی الفاظ و اقوال و اعمال قالبی و عادی نیست و اگر اعتقاہ قلبی ر 
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تل جم تج اش 


دلبستگی بهە دامر قدسی نباشد از آن الفاظ کاری ساخته نیست. گروہ دوم نیز باید توجھ 
فرماید کہ جامعهہ جمدید غربی با وجود تزلزلی که در ارکان آن راہ یافته استء قدرت و نفوذ 
فراوان دارد و اصول و قوائینی کە ان را راہ می برد مائم نفوذ دین و اعتقادات قلبی دینی 
می شود و باید قدری در باب انحلال این نظم و قدرت تال و تفکر کرد. 

در مورد آیندہ چیزی نمیگوثیمء ولی باید متوجہ و متڈگر ہاشیم کہ امت اسلامی با آن 
که از زمان روی کار آمدن حکومت بنی‌اميه زخمھای عمیق جداپی و تفرقه بر تن دارد و 
دردھا و مصیبتھا و ظلمھای بزرگی را تحمّل کردہ است و می ‌کند اما امید بھ وحدت رو 
عدالت را از دست ندادہ است؛ اسلام هرگز بی آیندہ نیودہ است. و آیندة عالم ٹیز با اسلام 


رقم خواھد خورد. 


سردبیر 
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فرھنگ و تمدن اسلامی 


از آنجابی کەه فکر می ‌کردیم انتشار مطالب 
مربوط به فرھنگ و تمدن اسلامی با شمارہٴ 
زمستان و سالگرد انقلاب اسلامی مناسبہت 
بیشتری دارد سیزگرد این شمارہ را به اہن 
موضوع اختصاص دادیم؛ ولی این بحث ہی پایان 
را ا زکجا باید آخا زکرہ و چگونە باید پیش برد؟ از 
استادان محترم آقایان دکتر غلامرضا اعوانی,ء دکتر 
خلامعلی حداد عادل دکتر فتحالله مجتبایںء دکتر 
جلالالدین مجتبوی؛ دکتر مھدی محقق و 
حجتالاسلام والمسلمین محقق داماد دصوت 
کردیم تا در این میزگرد شرکت کردہ این بحث را 
آخا زکنند۔ از عمان آغاز پیدا بود کە دامصنهۂ بحٹ 
بسیار وسیع است واستادان سخن بسیار داشتند 
چنانکه پس از چند ساعت گفتگو و مطالعه مطالب 


نامه فرھنگ: با تشکر از حضور اسائید مسترم 
بە عنوان سؤال نخست می خواستیم بپرسیم کە 
اصسولا چە عنصر یا عناصری فرھنگ و تمدن اسلامی 
را از دیگر فرعنگھا و تمدنھا متمایز می سازد؟ 


دکتر اھوائی: اگر سراد از فرھنگھا و تمدنٹھای 
دیگر فرھنگ و تمدن غرب جدید پس از دورۂ 
رنسانس باشد یک تفاوت و تمایز ذاتی میان انھا 
وجسود دارد. تمدت جدید ضرب بعد از رنسانس 
”خداگریز* و ”جھان گرا“ وبهە تغایت 'دنیوی* است 
بطوری کە هر چە از آغاز دورہ رنسانس ہه زمان حاضر 
نزدیکٹر می شویم این نیروی ریز از سرکز شتاب 
بیشتری می گیرد. بنابراین دو فرھنگ اسلامی و جدید 


استادان محترمء دیدیم کہ عسنوز در پرسشھای 
نسخستین و د رآفاز راھیم. اسیدواریم کە در 
شمارەھای دیگر این بحث را دنبا لکنیم. 

قبل از شروع ذکرنکتەای لازم بە نظر می رسد 
وآن اینکە احتمالاً برخی از خوائندگان گرامی با 
سؤالھای این میزگرد از طریق مطالعةٔ مطالب 
حجت الا سلام والمسلمین محقق داماد که برای 
این نشریه آمادہ فرمودہ بودند اما پیش از چاپ در 
نشریه بە صورت مستقل در یکی از روزنامەھای 
عصر منتشر شدہ آگاہ شدہاند. به مر حال 
امیدواریم با انتشار مطالب دیگر استادان محترم 
این دسته از خوانندگان را نیز راضیکردہ ہاشیم. 

با ذکر این مطلب وبا تشکراز مدعوین 
محترمگفتار ایشان را می خوانیم. 


غرب: هر چند دربرخی از نمودھای ظاھری به 
بکدیگر شباهھت دارند امًّا در حقیقت و معناء بسیار از 
یکدیگر فاصله دارند. ملاک ارزٹھا در غرب جدید 
دنیوی و غیر الھی ۔اگر نگوئیم ضد الھی ۔است در 
حالی کە معیار ارزشھا در اسلام از دیدگاہ الھی تعیین 
می شود بنابراین در تعیین ملاک ارزٹھا باید بھ 
حقیقت و معنا و نە صرف ظواعر توجە داشت. 

اما فرھنگ اسلامی ہا فرھنگھای دینی و الٰھی 
دیگر نیز از حیث ظامر تفاوتھائی دارد؛ نخست آنکه 
اسلام دین توحید و فرھنگ آن نمودار تجلی اصل 
وحدت است: توحید را سی توان در تمامی مظاھر 
فرھنگ و تمدن اسلامی از فضای یک مسجد و خانه 
گرفته تا وحدت علوم مختلف: مشامدہ کرد و گزاف 
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٭ دکتر اعوائی: دین اسلام دین 
اعتدال است یعنی دینی است 
دور از ھرگونە افراط و تفریط و 
هر چیزی جای شایستە و 
مناسب خود را دارد و از این ۰5 

حیث بازتاب نظام عالم پ ا 

کبیراست که ھر ذرہای در آن ‏ ا 
جایگاہ ویژەای دارد. ٭ 


نیست اگر بگوئیم کے در نمدن اسلامی: یک فرد 
مسلمان درفضای ملکوتی تنوحید نفس میکشد. 
دیگر آنکہ اسلام دین تسلیم است؛ همه صوجودات 
عالم بە یک معنا مسلمانند؛ بدین معنی کھ در وجود 
تاہم ارادہ و مشیت حق ھستند. یک فرد مسلمان ہم 
کالہ خوموداہ گر حا کر کی 

تشریعی خداوند است و عائند کائنات: مطیح و منقاد 
امر اوست. بنابراین ن یک ھماھنگی و تناسبی میان 
انسان و عالم وجود دارد۔ دیگر آنک دین اسلام دین 
اعتدال استء یعنی دیٹتی است دور از ھرگونه افراط و 
تغریط و عر چیزی جای شایسته و مناسب خود را 
دارد و از این حیث فرھنگ و تمدن اسلامی بازتاب 
نظام عالم کبیر است کە هر ذرەای در آن جایگاہ 








ویسڑەای دارد۔ از خغصوصیات دیگر اسلام که در 
فرھنگ ر تمدن آن انعکاس یافتہ این است کە اسلام 
دینی است پویا و اگر این تعبیر جایز ہاشد دینی است 
مردانه. در فرھنگ اسلامی جھاد در راہ خدا جای 
رھبانیت را میگیردہ چنانکە پیامبر فرمود کە جھاد در 
امت من بە منزله رھبانیت استء و به نظر من ان 
خصوصیت اسلام در فرھنگ و تمدن آن به خوبی 
نمایان است. 


دکتر مجتبا پی: به نظر بندہ اولین ممیرٌّه فرھنگ 
رر تمدتن اسلامی باز بودن آن و آمادگی برای قہول 
عناصر فرھنگی دبگر و سازگار کردن آن با ساختار 
بنیادی و روح توحیدی اسلام بودهہ است و این 
خاصیتی است کەنهە٭ تھا در فلغه و طنطق و 
ریاضیات و نجوم و سایر علوم مشابه بلکە در علم 
کلام نیز کە کلاٌ یا مسائل اعتفادی سر و کار دارہ 
مشاعدہ می شود اسلام اصولاً برای علم حدٌ و مرز 
قومی و نژادی و حتی دینی و مذھہی نمی شناسد. 
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علم موھبٹی است الھیء خواہ در چین و ھهند باشد 
خواہ در یونان و روم۔ فرھنگ اسلامی در نخستین 
مراحل تکوین خود حنی از عناصر مخالف و افکار 
الحادی عم برای تثبیت عوبّت خود و برای وسعت 
دادن بە دامن آگاھی و شناخت خود از مسائل و برای 
پاسخجوئی ر ہپاسخگوئی بھرہ مرگرفته است. از 
مطالبی کە در کتب ملل و نحل امدہ است و از 
مباحثات و مناقشاتی کە در مجالس بزرگان ان زمان با 
پیروان ادیان و ملل و نل صورت مو گرفته این 
گشادگی مشرب و آمادگی برای شنیدن و حتی قبول 
اراء مخالفان دیدہ می شود و تا زمانی کە این خاصیّت 
و این روحیه بر جامعه اسلامی حاکم بودہ رد و 
ترقی علوم و معارف و سرانجام اسلامی شدن آنھا 
ادامہ داشت 

ممیزہٗ دیگر اسلام و فرھنگ آن تاریخی بودن آن 
است: بدین معنی کە اسلام در روشنی تاریخ ظهور 
کرد. تاریخ نزول تمامی آیات و سور قرآن و حتی 
شرایط خاص نزول آیات دقیقاً معلوم است۔ ۔ زندگان 
و کارھای روزانڈ پیامبر اکرم لااقل بعد از بعثت کاملاً 
روشن استء و همچئین زندگانی ا اصحاب 
و نزدیکان و خاندان او از زمان حیات ان حضرت و 
بعد از رحلت کاملاًٌ مشخص است. مجموعة احادیث 
و اخبار مربوط بە شخص پیغمبر و فرزندان او نیز 
موجود است و تا آخرین حذّ امکان بررسی و نقادی و 

ح ثبت و ضبط شدہ و تا این زمان مصوجود است. این 
اس است کە در ھیچیک از ادیان بزرگ زندہ 
جھان دیدہ نمی شؤد. حتی مسیحیت کە در زمانی و 
در محیطی ظھور کرد کە سنت تاریخ نویسی در آن 
بیگانە نبود چنین حالتی ندارد۔ مجموعەای که امروز 
به نام کتاب عھد جدید موجود است اجزاء آن ھمگی 
دھھا سال بعد از خود عیسی (ع) و به دست کسائی 
که احوال و اقوال او را از دیگران شئیدہ بودند نوشته 
شدہ و میان آٹھا از این لحاظ تفاوتھائی ہبسیار دیدہ 
میشود. عیسی (ع) خود بە قوم یھود تعلق داشت و 
زبان او آرامی بود در حالی که آانچهە امروز به نام 
انجیلھای رسمی در آن کتاب گرداوری شدہ ھمه بە 
کتب دیگر نیزبە 
عنوان انجٰیل موجود است که از طرف کلیسای اوليه 
پذیرفته نشد و امروز بە نام انجیلھای غیر رسمی 
معروف است. ایٹھا همگی بەه زبان یوناتی است و یا از 
زبان یوٹانی بە زہباٹھای دیگر نرجمه شسدہ و از 
گفتەھای عیسی (ع) ھیچ چیز کە از خود او و یه زباں 
خود او باشد در دست نیست۔. علاوہ ہر این بخش 
بزرگی از ممین کتاب عھد جدید حم نامەھای پولس 
رسول است کە خودش ھرگز عیسی را ندیدہ ہود و ار 


زبان یونانی است و مقداری 


۰ 


دیگران دریارۂ او شنیدہ بود و به درستی معلوم نیست 
کہ گفتعەمای پولس ٹا چە اندازہ به تعلیمات اصلی 
عیسی (ع)نزدیک است۔ وضع دین بھود و ادیان دیگر 


آسیائی از این ھم دشوارتو و پر ابھامتر است. این : 


خاسیّت تاریخی بودن اسلام آن را تا آرین حدًٌ 


ممکن از انحراف وردور افتادن از اصول بنیادیِ 


حفظ میکند۔ 

خاصیت یا ممیزه دیگر اسلام جھانی بودن آن 
است؛ این ھم ہدین معنی است کھ اسلام در صحلّی 
ظھور یافت کە مرکز جھان زمان خود ہود و فرعنگھا 
و تمدنھا و دیٹھای بزرگ آن زمان در چھار طرف آن و 
حتی در درون ان ناحيه حضور داشتند. از یک سو با 
شاہنشاھی ایران ساسانی و تمدن سابقعەدار آن وبا 
دیانت زرتشتی و افکار زروانی و مانوی و مزدکی در 
ارتباط مستقیم بودے و از سوی دیگر با امہراطوری 
قدرتمند روم و مسیحیت و پھود و افکار گنوسی و 
ھرمسی و صائبی و نو افلاطونی و سایر مکاتب و 
مذاھب دینی و فکری و عرفانی غربی در مواجھه 
بود. حتی در مکه و مدینه و بصرہ و بغداد نمایندگان 
اینگونه مذاعب حضور فعال داششتند و بسیاری از 


قب۹ایل عرب از جمله پیروان این ادیان و آئیٹھا, 


محسوب می‌شدند۔ اڑ سوی دیگر اسلام در آضاز 
ظھور در اندک زمائی در قلب تمدٹھای بزرگ آن 
روزگار روبه پیشرفت نھاد و اقوام و ملل مختلفی را 
در ہر گرفت کە پیش از آن بە میچ روی با هم مجانست 
و مشابھت ئداشتند از بربرمای شمال افریقا و مردم 
مصرو شامات و اندلس تا اقوام فلات ایران و اسیای 
میانه و حتی ساکنان برخی از نواحی غربی ۔ھیچ 
دینی تا ان زمان و حتی پس از أن چنین مجموعة 
بزرگی از عالم بشریت را با همۂ گوناگونیھا و تنوعھای 
قومی ونڑادی و فرھنگی واجتماعی در بر 
نگرفته بود. مسیحیت با اُنکه از آغاز پیدایش ھمیشهہ 
ادعای جھانی بودن و سعی در جھانی شدن داشته و 
در طی دو عہزار سال گذشته ھموارہ در پی گستٹرش 
دامنة خود بودہ و از آغاز: ھیأتھا و گروعھای تبلیغاتی 
سازمان یافته به اکناف جھان می فرستادہ بیرون از 
محدودۂ اقوام اروپائی و درنقاط دیگر موفقیتھای 
چشمگیری حاصل نکردہ است۔ در حالی که اسلامبھ 
راحتی قابلیّت گسترش در فضاھای جدید و انطباق با 
شرایط مختلف راحاصل کرد؛ چٹانکە در میان 
بربرھای آفریقا به عمان سھولت برای ود جا باز 
می‌کرد کە در سرزمیٹھای دور افتادۂ آسیای شرقی۔ و 
بسی انکەه در اصول بنیادی ان ازلحاظ اعتقادی و 
اشکال و صور عبادی تخییری روی دھدہ با محیطھای 
جدید و متفاوت وباھمۂڈگوناگونیھای بومی و 


۰. 


جغرافیائی و فرھنگی و اجتماعی سازگار میشد و به 

نیاڑھمای روحی و معاشی مردمان در هر جائی کہ راہ 

میى‌یافت پاسخ میگفت. و باز ممیزه دیگر؛ تصادل 

وتوازنی است کە در اسلام میان دنیا و عقبی و معاش : 
و معاد برقرار شدہ است۔ دنیا و عقبی به حم وابسته و 

لازم و علزوم یکدیگرند و عر دو بە یک اندازہ مھمند 

به٭ عبارت دیگر سعادت اخروی مستلزم ترک دنیا و 

نقغی و تحقیر خواستەھای دنیوی نیست۔ 





- , ٭ دکتر مجتبایی: فرھنگ اسلامی 


سج 






در نخستین مراحل تکوین خود 
حتی از عناصر مخالف هم برای 
تثبیت ھویت خود بھرہ میگرفته 
است؛ از مطالبی کە در کتب ملل 
ونحل آمدہ این گشادگی مشرب 
و آمادگی برای شنیدن آراء 
مخالفان دیدہ می شود. 


٠ اچچ‎ 


دکتر صحقق: :بے نظرمن ممیزە و مشخصۂہ 
فرھنگ اسلامی این است که ھمیچوقت دروازەمای 
فرھنگ اسلامی بسته نبوده و عمیثه از خاصیت 
تسامح برای پذیرفتن فکر تازہ و جدید برخوردار بودہ 
أآست. این أمر بخصوص در زمانی کە دوران درخعشان 
و شکوفابی فرھنگ اسلامی بوده و مسلمین 
خودشان را آمادہ کردہ بودند تا از فرھنگھای مختلف 
دیگر استفادہ کنت مصداق دارد اگر مایک نظر 
اجمالی به کتاب فھرست ابن‌ندیم بیفکنیم سی ینیم 
آنچە از علوم و معارف و دانستنیھا و دانشھا که مفید 
تشخیص دادہ شدہ بود از ملتھای مختلف گرفته شدہ 
است. این علوم و معارف را از یوتانی از سریانی: از 
سانسکریت ترجمه کردند و در حقیقت تکامل و ترقی 
و تعالی فرھنگ اسلامی را در این دانستند که اولا ان 
را به موضوع خاصی صنحصر نکنند۔ مثلاً اگر بھ 
کتابھابی مسٹل فھهرست ابن‌ندیم۔ سفاتیح علوم 
خوارزمی۔ جامعالملوم فخررازی: کشق الفنون و 
مفتاحالعادہ نگاہ کنیم می ‌بینیم کە علوم ور فنون 


نامه فرعنگ:؛ شمارۃ ۱١‏ 


۳٣ 


٭ دکتر محقق: رمز ترقی و تعالی 
علوم اسلامی در دورەھای 
نخستین این بود کە توانست 


فرھنگھای دیگر را جذب کند. 





2 سای یں ای حا کہ رک کی کا ہس ہے اش 
ا جا ا بی 


اسلامی از سیصد علم متجاوز بودہ استہ 

در اسلام سخنانی برای تشویق به علم و تحصیل 
دائش فراوان است مانند اینکە ونادان با دانا مساوی 
نیستعء و یا اینکە وبر مردم واجب است که طلب علم 
بکنندہ و یا اینکه ومردم ھمیشے باید بە یقین برسند و 
خودشان را در حالت شک نگ ندارندہ... تمام اسن 
اصول کلی کە در اساس اسلام وجود داردء مسوجب 
شد در آن دورەھای نکستیں اسلامی مافرھنگھای 
دیگران را جذب کنیم و به نظر من رمز ترقی و تعالی 
علوم اسلامی در آنْ دورەھا ھم عمین بود۔ ما پزشکی 
را از یونان گرفتیم؛ آثار جالینوس و آثار بقراط را در ن 
فن ترجحمه کردیم ؛ آثار فلسفی یونانی را از افلاطون و 
ارسعلو گرفتیم بسیاری از مسطالب فرھنگی را از 





سانسکریت: به زباتھای خودمان ترجمه کردیم: از 


ایران باستان جم و اندرز یعنی فته دانایان وا از 
پھلوی به زبان عربی برگرداندیم و مورد استفادہ قرار 
دادیم؛: نجوم و طالع شناسی را از صائبیان حرانی احذ 
کردیم و قس‌علی مذا۔.. هر قسمتی راکه نگاہ یکنیم؛ 
می‌بینیم کە ما به جایی رفتەایم که سرچشمەای از ان 
دائش وجود داشت و از ھمانجا مطلب را اخذ کردیم 
و از ھمین جھت شد که فرھنگ اسلامی یک فرھنگ 
جامم‌الاطرافی شدہ فرھنگی که فلسفه داشت, کلام 
داشٹء حکمت داشتء انندرز داشتء مصوسیقی 
داشتء علمالادیان داشتء نجوم و احکام نجوم 
داشت و ... این‌ھا همه یک فرھنگ جامع را تشکیل 
دادند. فرھنگ جامم است که جنبة سازندگی پیدا 
عی‌کند. بگذریم از ان زسانیکه علم چتان محدود 
گردید کەه برسر در مدرسے نظلاميه نوشته شدەبود: 
وکسی حق ندارد به جز کلام و ایدئولوڑی اشعری 
کلام و ایدئولوڑژڑی دیگری بیاموزد.ء آں دوران دوران 


نامة فوھنگ:ء شمارہ ۱۳١‏ 
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انحطاط بود دورانی بود کهە آثار ریاضی اب ن‌ھیٹم را 
(علی رؤس الاشهاد) حم آتش زدند. یکی از علل 
انحطاط فرھنگی درمیان مسلمانان ہمان تعصباتی 
بودکە در نتیجه ظلم و جور و استبداد خلقای عباسی 
پیدا شد که تفکر اشعری راکه تفکر جبر بود ہر مردم 
حاکم کردند تا خودشان ھرگونه لم و ستم بکنند 
ھرگونه فشار برمردم وارد بیاورند و سردم هم آن را 
قضای محتومالھی بدانند و مسیر فکر و اندیشه ھماں 
مسیر باشد کە از دستگاہ دارالخلافه به سردم دیکته 
می ‌شود. بنابراین آن ممیزهۂ فرھنگ اسلامی را ہاید در 
دورەھابی مٹل دورہ محمد بن زکریای رازی یا دورہ 
ابوریحان بیرونی یا ابن سینا جستجو کنیم؛ البته تبلور 
این فرھنگ در زمانھای بعد علی‌رغم فشارھاء بازھم 
ادامه پیداکرد. اگر ما به اثار فردی مثل جلالالدین 
عبدالرحمن سیوطی نگاہ کنیم می ‌بینیم او نے تھا 
مفسر قرآن و عالم نحو و ادیب بودبلکكە به علوم 
تجربی نیز علاقەمند بود و در ضمن کتابھایش؛ 
مطالب پزشکی و نجوم حم دید صیشود و خود 
میگوید که مردی از یونان آمد به سرزمین ماوما 
رفتیم پیش او علم پزشکی رایاد بگیریم: ییامثٹلا 
ابن ‌رشد اندلسی علاوہ ہراینکه فیلسوف ہود. طہیب 
هم بودو حتی در علم کشاورزی کتاب از او باقیماندہ. 
بنابراین: این از ممیزات فرمنگ امسلامی بودکہ اولا 
توجھی در اخذ علم وجود دداشته باشد. عبارت 
ہانظرالی قال و لاانظر الی من قال ٢‏ ہسیار مشهور 
است یعنی سخن خوب را از ھرجایی بگیرید و نگاہ 
نکنید کە آن را چه کسی میں‌گوید. در قرآن به صراحعت 
آمدہ کە ہفبشرعبادالڈین یستمعونّ القول و یتبعونت 
احسته ؛ سخن خوب را از هرجا باید گرفت۔ اسھا 
ممیزات فرھنگ اسلامی بود که بعدھا دانشمنداں 
بزرگ ما سرکدام یک نمونەای همستند از تبلور و 
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تجسم این فرھنگ. فردی مٹل ابوریحاں بیرونی 
درعین حال که ریاضیدان و منجم و ھعندشناس و 
مورخ است: فرد متشرعی است که به مسائل دینی و 
عہادی علاقه دارد. او کتاب افرادالمقال فی ‌امرانطلال 
خودش را دربارہ سایەھا و شاخصھا به منظور تعیین 
اوقات نماز نوٹته است. ری در مقدمه ان کتاب 


می نویسد امن این را برای استادم شیڈخاہو الٰحسہ 7 


مسافر نوشتم زیرا او صلی عفد ب وضو اوقات نمازو 
این کتانب منظور او را تامیں میکند.؛ این خلوص یک 
دانشمند را در علم خودش نشان میدھد:ارباوجود 
اینکه ازیک حھت بر خودش لازم و واجب دانسته که 
یرود زانو بزند دربرابر مندیھا(و حودش این حالتش را 
با این عبارت تعبیر میکند کكکه ‏ کالتلمیذالمتادب,؛: 
آنچە کە ما امروز میگوییم مثل بچڈ با ادب زانو زد و 
یاد گرفٹ)ء ولی آدمی نبود کے از آن اصولی که در 
اسلام پذیرفته بود شخطی کردەباشعع.۔٭بلکكە او به 
عنوان یک اھل علم معتقد بود کە باید سخن خوب را 
اززهمه جا بەدست اورد و نتیجەاش عم این بودکه ما 
می‌بینیم دران مدت کوتاہ دانشمندان اسلامی چطور 
به رموز و دقایق علوم دسترسی پیدا کردند۔ اخیراً در 
علم کشاورزی کتابی در فرانکفورت چاپ شدہ به نام 
الفقلاحة النبلهيه در عفت جلد؛ یعنی مسلمانان آنقدر 
بە علم توجه داشتند که از حرائی ای ستارہ پرست: 
که صائب ثبین خواندہ می شدند کسب علم میکردند ر 
از ثابت ابن قرہ حرانی و این وحشی کلدانی صلم 
م یآموختند. در عر حال آنچە که به نظر من می رسد 
بە طور اصمال این است کے این مسشله یکی از 
ممیزات و مشخصه فرعنگ اسلامی بودہ است۔ 


دکتر داوری: آقای مجتبابی مطالب خوبی گفتند 
و آقایان حم آن مطلب را کم و بیش بسط دادند و 





مطالب خوب دیگری بە آن افزودند۔ مطالبی کە آقای 
دکتر مجتبایی به آن رسیدند این بود کە اسلام یک 
وسعت نظری داشت جا سو ای سو چھی اش 
علوم اقطار عالم توجە کرد. حمۂ: ما ۔الیته بندہ کمٹر و 
آقایان بیشترء اھل تاریخ عستیم می‌بینیم کە در آن 
دوران فرمنگھا چندان با ھم ارتباط نداشتند و این 
ارتباط را خیلی لازم نمی دانستند و مبادله فرھنگی 
معمول نبود. ما تاریخی طولانی داریم. تاریخ چند 
ہزار ساله داریم و در کشور ما تمدن و فرھنگ و ادب 
بودہ است؛ اشکانیان به زبان یونانی اشنا بودند اسا 
علوم یونانی و حتی پزشکی یونانی را فرا نگرفتند؛ 
ظاراً به علوم مندی ھم کاری نداشتند. مسألڈ من 
این است کە چەہ خصوصیتی در اسلام بود که وقتی 


اوفطالفڈاالااک ہج نہ ور 





" ت گرفت؟ 


آمد به هھمۂ علوم و معارف توجه شد و علم را از 
چین و ھند و یونان و ژم و از عرجاکه علمی بود فرا 
گرفتند و آن علم را جذب کردند نە آنکه تقلید کنند و 
چیزی رابرای زیخت کشور و دولت :وب حکم 
شھرت از دیگران اخذ کنند. این چه سرّی بود و چه 
وسمت نظری ہود کە به مسلمانان دادہ شدگەاین 
علوم راگرفتند۔ 


ہو یر بندہ تصور میکنم ھرفرھنگ و 
تمدنی یک روح و حقیقت و جوھری دارد کے ما 
جلوەھای خارجی و محسوس و تاریخی آن روح را 
تمدن ویا فرھنگ می ‌نامیم. در بن و بنیاد ھر تمدن و 
فرھنگ یک قلب تہندەای وجود دارد که در نگاہ اول 
محسوس نیست,: من سسڑال اول شما را ایخطور 
می فھمم که می خوامید بدانید آن روح و عنصر اصلی 
عامٌی فرھنگ و تمدن اسلامی چیست۔ قبل از اینکه 
بە این سال پاسخی عرض کنم اضسافه سیکنم که 
اصولاً توجه بە این سڑؤال را مفید می‌دائم؛ یعنی اگر 


نام قرھنگ: شمارهۂ ۱۲ 


٭ دکتر داوری: مى_آأَلهُ اساسی این 


است کە چەه خصوصیتی در 
اسلام بود که با آمدئش هھمه 


علوم و معارف مورد توجە قرار 


٭ دکتر حداد عادل: در دیٹی کهھ 
اساس آن ومعرفتء باشد و 
معرفت ھیچگاہ مردود شناختهہ 
نشود: طبیعی است کە هر 
دستاوردی کە از جنس معرفت 
باشد برای پیروان این دین: عزیز 


٦ر‎ 


مسلماتھا با تأمل و تعمق بە این نکته توجه کنند که 
وجە امتیاز اصلی و حقیقی فرھنگ و تمدن اُٹھا از 
دیگران چیست: نفس این تامل و توجه مفید است۔ 
البته در گذشتہ این مقدار خود آگاعی که امروز بہت 
به این مسأله وجود داردوبایدا ھمباشد وجسود 
نداشته است. طبیعی هھم عست؛ ھر چە برخورد یک 
واقعیتی با غیر خودش بیشتر شوہ توجە بە ان وجه 
امتیاز حقیقی بیشتر می شود. در روزگار ما نتمدن و 
فرھنگ الام در مواجهه و تصادم و تقابل با 
فرھنگھا و تمدٹھای دیگر: خصوصاً فرھنگ وتمدن 
غربی قرار گرفته است و در نتیجة این مواجھه و 
مقایسهہ امروزہ خودآگاھی نسبت به فرھنگ و تمدن 


ی پیداکردہ است۔ 


اسلامی ضرورت بیشتر 





خواهد ہوک 


بندہ سه نکته را در پاسخ به سڑال اول عرض 
می‌کنم. بە اعتقاد من مھمترین حقیقتی کهە اسلام را از 
عمه ادیان و فرھنگھا و تمدنھای دیگر متمایز می کند 
عنصر ×توحیدہ است و عنصر دیگر؛ عنصر (معرفت) 
است و عنصر سوم ٭اجتماعی بودن و سیاسی بودن 
اسلامے است که من راجع یه هر کدام آٹھا توضیحی 
عرض میکنم. 

در واقع می توانیم بگوییم اسلام یک بناپی است 
کە برپایڈ یک ستون استوار است و ان ستون. اعتقاد 
بە خداوند یگانه است و می توائیم بگوییم کے کل 
دایره مغاحیم اسلامی مثل شماعھایی است که از مرکز 
توحید تشعشع یافته و پرتوافکن شدہ است۔ توحید 
یگانە آرمان اسلامی است و اگر ما ٭اصول دین؛ را بە 
ہمان ترٹیب مرسومی که تدریس می‌شود و ما آن را 
بە خاطر می‌سپاریم بە یاد بیاوریم: تصدیق می کنیم کە 
توحید یک اصلی در ردیف سایر اصول اسلامی و عم 
عرض و ھم رتبە با آٹھا نیست. 

وقتی توحید و نبوت و معاد و عدل و امامت رابہ 
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ا ا ا مھ ا 07 5م 
و سر یور دی ئے کہ اع دا 
موجہ ےا خر و یئ و ےڈ سے مرن 


عنوان اصول دین و مذحب بر می‌شحاریم: در واقع 
این پنج اصلی که ذکر میکنیم مثل اصول مندرج در 
کتابھای ریاضی یا منطقی نیست کہ در آنھا مر اصلی 
از اصل دیگر مستقل است ۔این پنج اصل ازڑھم 
مستقل نیستند بلکه بازگشت ھمۂ آنابه توحید 
آاستہ نبوت بازگشتش بے توحیدہلیت: ٭ممعادمم 
بازنگشتش بە توحیداست وعدل از طقات الھی است؛ 
امامت ھم بازگشتش به نبوت است 'ى از آن طریق باز 
میگردد بہ وحی و توحید؛ ملاحظه شی کنید که در 
ساختمان نظری معارف و مفامیم اسللامی: توحید 
آنچنان نقش اساسی دارد و آنچنان بە مه معارف 
پرتوافکندہ که همه چیز بە آن مربوط میشود. اگر ما 
در دنر اسلامی)٤:‏ دعلم اسلامی)ء افلسفہ اسلامیء و 
حتی ہکشوردارای اسلامیە دفت کنیم؛ می ‌بینیم کە 
ھمہ ایٹھا از ٭توحیدہ که قلب این دیانت است تغذیه 
می شوند. 

در مورد نکتە دوم کە ەمعرفت) است سخنی را از 
قول بعضی صاحبنظران عرض قیکتم و آن این 
اسٹ کە اگر ما اسلام را با مسیحیت و یھودیت 
مقایسە کنیم می بینیم آن تکیە و تاکیدی که اسلام بر 
معرفت وتفکر و شناخت کردہ در مسیحیت و 
یھودیت و بلکە در سایر ادیان نیست؛ گفتەاند که 
مسصسیحیت دین ەمحبت: است وریھودیت دسن 
٭مخافت؛؛ در یک دین حّب الھی غلبه و غلیان دارد و 
در دیگری خوف از خعداو خشیت ازاو و تصور 
قدرتمندی او۔ اما در اسلام محور و ملاک دعوت: 
معرفت است و معرفت امری است که ھم شامل 
محبت می تواند بشود و ھم شامل مخافت. اگرما 
دقت کنیم می‌بینیم نفس این حقیقت کە پیام این دین 
از روز اول در قالب یک کتاب بیان شدہ و اولین‌آیه 
وحی شدہ با وبخوان٭ شروع شدہ و این همه توصیيه و 
تاکید کە در اسلام و قرآن به تفکر و تدثر و علمو 
استدلال و برھان شدہ است: یک امتیاز اسلام و یک 
خصوصیت اسلام است. اگر ما حقیقتاً بی طرفانہ بە 
قرآن نظرکنیم این جنبه را در آن متجلی می بینیم و 
تصدیق می کنیم که این دعوت بے معرفت در ان 
می درخشد۔ 

وو یماوس پت عم بے عالم 
فررق امم بد سط بورود(غ یعنی اسلام برخلاف 
ادیان شرق دور کە بیشترہ پیرامون خود را به سر در 
گربان ترو درا مرف عق اط رات تل 
را وجھه عمت خود قرار دادن دعوٹ میکنند هر دو 
جھت را لحاظ کردہ؛ ھم بە عالم درون و تسویه باطن 
و ایمان و تقوی نظر داشته و ھم به تصرف در محیط 
بیرون و تأأسیس حکومت و خلاصہ اصلاح امور 


علق و تصدی امور اجحتماعی. ما می‌بینیم کە پیامبر 
ارامی اسلام بعد از ورود به مدینه این جنبه از اسلام 
!بطور اشکار و مشخص تاسیس می کند و این نشانة 
عمح میان دنیا و اخرت است. یعنی در تفکر اسلامی 
وجە بە امور دنیوی یک امر مذھومی که مائم و 
زاحم کمال معنوی و مدارج اغروی انساتن شود 
بسٹ: بلکه اصلا راہ انسان به سوی خدا از میان 
علق میگذرد و راه میانبژری وجود ندارد که یک 
کسی بخوآامد جھت نیل به مدارج کمال از آن راء 
یانبر عبور کند و خلق و جامعه را تادیدہ بگیرد. این 
طریق اجتناب‌ناپذیر است ولی کمال ھمان توحید 
سمتاہ یعنی کمال. هھمان است که قران فرمودہ است 
کە.یا ایھا الانسان انک کادح الی ریک کدحا 
ملاقيه منتھی برای رسیدن بھ این لقاءالله و این 
کمال نمی شود جامعه ومشکلات و مسایل اجتماعی 
ا نادیدہ گرفت, 

هرکدام از این سە عنصر اثر خود را در فرھنگ و 
مدن اسلامی بخشیدماند. بتدہه با اشارەای به نقایج 
صولء این بحث را تمام میکنم. اگر می ‌بینیم که 
سلام این اندازہ در بھوەمندی از دستاوردھای دیگران 


نوفق بودہ و با گشادەرویی و سماجت و سخاوت با 


:یگران برخورد کردہ این بھرەمندی ناشی از ھمان 
عنصر معرفت است. در دینی که اساس آن معرفت؛ 
اشد و معرفت ھیچگاہ مردود شناخته نشود طبیعی 
ست کە هر دست اوردی کە از جنس معرفت باشد 
رای پیروان این دین: عزیز خوامد ہود. اما در عین 
حال این تساھل و مدارای مسلماتان ہا غیرمسلمانان 
اعث نمی شود کە مسلمانان در فرھنگھاو ادیان 
اقوام دیگر محو شوند زیرا در اسلام ہتوحیدہ است 
کە مرکزیت و سلطعە دارد و به علت هھمین مرکزیت 
وحید: مسلمانان در اخذ و اقتباس دست آوردھا و 
واریث دیگران ملاک و معیار و ضابطه داشتند. عر 
قت چبزی با حقیقت توحید تصادم می کرد 
سسلمانان ان را کنار میگذاشتندہ کما اپنکه از یونان 
خیلی چیزھاگرفتند ولی خیلی چیڑھا را ھم نگرفتند. 
سلمانان فلغة ارسطو علم اسکندریه و علم یونانی 
ا گرفتند ریاضیات یونانی را اقتساس کردند اما 
ساطیرو میتولوژی یونان و ادبیات یونان وارد فرمنگ 
سلامی نشد در حالی کە این علوم ھهم در دہستٹترس 
سلمانان و قابل اقتباس بود, علت این بودکه 
سلمانان ملاک در اختیار داشتند و به حقیقت توحیدد 
ر آنچه که با توحید تصادم داشت خردآگاھی کافی 
داشتند و عر چیڑی را نمی پذھرفتند. در واقع وقتی ما 
بە این عناصر اصلی توجە میکنیم آن وقت نکاتی که 
اسشادان محترم در باب مدارای با دیگران و نیز 


1 





جامعیت اسلام فرمودند قابل فھم می‌شود۔ بخش 
مھمی از خصوصیات تمدن اسلامی هم برمیگردد به 
داشتن وجھة نظر سیاسی و حکومتی و اجتماعی که 
ما در مقایسه اسلام با سایر ادیان باید حتما این نکتھ 
مھم را لحاظ بکنیم۔ شاید یکی از اسرار گسترش 
اسلام در سرتاسر جھان عم مین بودہ کہ مسلمانان 
خلمت ایی حکومت داشته و برای زندگی 
اجتص۸4اعی احکام و برنامه داشعەاند. یعنی یک 
مسلمان اعتقادش این بود که بدون تلىسیس یک 
حکومتی کە بتواند اسلام را از نظر اجتماعی مستقر و 
محقق کند: نمی تواند به آرمان عالی توحیدی نزدیک 
شود و این البته بحث مفصلی است کہ باید بعدھا به 


آن پرداحت. 


“ا سے اکھسسد 





٭ دکتر مجتبوی: اسلام تمدنھاو 


فرھنگھای مھمّی مثل ایران و 
و بین‌النھرین و یونان و مصر و غیرہ 
را جذب کرد و آنچه از این 
تمدنھا و فرھنگھا با سرشت 
خودش سازگار بود اقتباس 


تکمیل نمود. 


دکتر مجتبوی: عرض می ‌کنم کە به نظر من ابتدا 
باید بین تمدن و فرھنگ یک تمایزی قایل شویمء چرا 
کە این تمایز رامگشای خیلی از مطالب خواھد بود۔ 
گرچە ممکن است این امر تا اندازەای قراردادی باشد 
واحتی مصنوعی جلوہ کندہ ولی به ھرحال از خود 
کلمۂ تمدن و فرھنگ ھم برمیآید که یکی نباشند؛ 
تمدن را می شود به معنای امور مادی و مسایلی در 
نظر گرفت کە اجتماع به آٹھا نیاز دارد. مسائلی از قبیل 
شھرسازی۔ خائنەسازی: را٭سازی ضنون و صنایح 
وسایل ارتباط و حمل و نقل و لوازمخانگی و خلاصه 
آنچه که مردم و جامعه در زندگی روزمّرہ بداٹھا نیاز 
دارند. ایٹھا جلوەھا و مظاعر تمدن است: در حالی که 
فرھنگ بە معنای جلوہھا و مظاحر آثار معنوی استا۔ 
چیزعابی مانند دین و علم و عنر و اخلاق و فلسفه و 
عرفان و ادبیات. البته ممکن است برخی از ایٹھا با 
تمدن نیز ارتباط داشته باشد؛ مثلاً علم تا اندازەای به 
معنای تمدن برمی‌گردہ ولی به عرحال خسود صلم از 
قبیل مقولات تحت شمول فرھنگ است.۔ حالا اگر 
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ض۷" 


ہک ۴ص لی کیا مر دک نہ بیس نے سید ری 


3 یل ا ا مت وٹ سم ھ۳ 2 یں اھ2 جو پیٹ ۶ 
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این تمایز را قایل شویمء تازہ می توانیم بگوہیم 
فی هنگ اسلامی از آغاز وضمی داشته کە ھیچگاہ از 
آن وضع پایین نیامدہ و حتی رو به کمال رفته و 
تکامل یافته است. اما دربارۂ تمدن باید بگوئیم که 
اوج و حضیضش بستگی بے اوضاع واحوال هر 
عصری دارد و بیشٹر به کوشش و تلاش خود مردمی 
که زندگی میکنند مربوط است. 

بنابراینء ابتدا باید مسأله فرھنگ را در خود 
اسلام مسطرح کنیم و سپس یبینیم چە عناصری 
فرھنگ ر تمدن اسلام را از دیگر تمدٹھا و فرھنگھا 
متمایز می کند: پس از آنکعه اسلام در قرن اول در 
جھان منتشر شد در عرفضی ۲۵٢‏ سالء قسمت اعظم 
دنیای متمدن ان روز را فراگرفت و بعد از صدتی از 
طرف مغرب تا شمال آفریقا و بعد تا اسپانیا پیش 
رفت. این تاریخ ہی نظیری است. در آن زمانء یعنی 
عقارن ظھوراسلام تمدتھا و فرھنگھای مهُمی مثٹل 
تمدن و فرھنگ ایران و بین‌النھرین و یونان و مصر و 
غیرہ وجود داشتند کە اسلام ھمۂ آٹھا را جذب کرد و 
آنچە از این تمدٹھا و فرھنگھا با سرشت خودش 
سازگار بود اقتباس کرد و سچس بے شکل تازەای 
ترکیب و تکمیل نمود. این مصطلب را از این جہھت 
مطرح می‌کنیم که ممکن است امروز تمدن ما نسبت 
به برغی از تمدنھای دیگر عقب باشد ولی برآئیم و 
عقیدہ داریم که فرھنگمان ارح تزعکھا رر پت 

و این عمان معنای حدیث نبوی است کهھ : ”الاسلام 

یلو ولایعلیٰ عليه* (اسلام برتری میگیرد و چیزی 
برآن برتری نمی ‌گیرہ.) این برتری به واسطۂُ فرھنگ 
ماست: در حالی که: تمدن از یک سو به کوشش و 
تلاشضش خود آدمیان بستگی داردو از سوی دیگر به 
اوضاع و احوال و حوادث دوراتھا و عصرھا سربوط 
میشود خود غربیها میگویند کە در ۵ قرن اول 
هجری تمدن اسلام از هر تمدنی بالاتر بودہ و این در 
حصسالی است که خود انھا در واقع عیچ تمدنی 
نداشتەاند. 

ویل دورانت می‌گوید: ہدر اسلام طی پنج قرن: از 
سال ۸۱ تا ۵۹۸ عجری ۷۰٠۰(‏ تا ۱٢٠١‏ میلادی)ء از 
لحاظ نیرو و نظم وبسط قلمرو و اخلاق نیک و 
تکامل سطح زندگانی و قوائین منصفائة انسانی 
تساعل دینی و تحقیق علمی در زمینەھای مختلف 
علوم و طب ر فلفه و ادبیات پیش اھنگ جھان 
بود (تاریخ تمدن: ج ا بخش دوم) و در جای دیگر 
افصافه می کند: ودنیای اسلام در جمھان مسیحی 
نفودھاىی گوناگون داشت۔ اروپا از دیار اسلام غذاماء 
شرہتھاء دارو اسلحه و ذوق و سلیقة عتریء اہزار و 
رسوم صنعت و تجارت: قوانین و رسوم دریانوردی را 
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رس پضوضوج نج 


فراگرفت و غالباً اساہی آتھا را نیز از مسلمانان اقتباس 
کرد (ھمان کتاب) جلد ۱١‏ (از سری قدیم) کتاب 
پچوممہ صاع می سس 
میگوید: 
ہ در واقع خوائندہ عادی از این گفتگوی دراز دربارۂ 
تمدن اسلامی حیرت م یکند در حالی کە عالم محقق 
از اختصار بی مورد آن تاسف مصیىخورد. تنھا در 
دوراتھای طلابی تاریخ یک جامعه می توانسعه در 
مدتی کوتاہ این حمه مردان معروف در زمینه سیاست 
و تعلیم و ادبیات و لت و جغرافیا و تاریخ و 
ریاضیات و ھیثت و شیمی و طب و فلسفه و مائند 
ایٹھا کە در چھار قرں از ھمارونالرشید تا ابن‌رشد 
بودەاند به وجود آورہ. یک فرھنگ نیرومند این 
مایەھا را از دل اتش می ‌رباید و با تقلید و اقتباس و 
سپس با ابداع و ابتکار آن را استمرار میدھد تادر 
روح زندہ و جوان یک قوم تجلی کند۔ء 

بە هر حال از این گونه تصدیقھا و اعترافات که 
عرض کردم در کتابھای تاریخ تمدن و فرھنگ اسلام 
بسیار است, مانند کتاب توماس آرنولد کە الدعوۃة 
ال یالاسلام نام دارد یا کتاب تمدن اسلام و عرب 
شته گوستاو لوبون و غیرہ۔ 

اما حالا بیائیم ببینیم سرشت فرھنگ و تمدن 
اسلام چگوئە بودە است؟ ھرفرھنگی محورو 


ےرہ 


با کی ۲ 


مبنابی دارد ممکن است این مبنا یک یا چند اصل 
باشد؛ سثلاً مصحور تمام افکار افلاطون در مدینڈ 
فاضله "اخلاق” است. او میگوید چیزی بے درد 
مدینة فاضله می خورد کە اخلاق مردم را خراب نکند۔ 
او نر برای نر را قبول نداردہ شاید علم برای علم را 
عم قبول نداشته است. حالا ما کاری بە او نداریم و 
در این شکی نیست کے اصل اساسی فرھنگ 
اسلام توحید است و اعتقاد به این اصل در شئون 
تمدن و فرھنگ مسلمین تأثیر مستقیم داسته 
عرض کردم که فرھنگ اسلامی تمدنھا و فرھنگھای 
مقارن زمان خود ر جذب و اقتباس کرد اما باید 
اضافه کٹم نە حر چیزی را؛ زیرا آنچه راکە با اصولِ 
خودش سازگار نبود طرد کرد و نپذیرفت۔ مثلا 
میتولوڑی یونانی و افسانەھای ربالنوعھا و پاگانیسم 
(شرک) یونانی را جذب و اقتباس نکرد بلکە آنھا را 
چون با توحید سازگار نبودند طرد کرد. یک محور 
اسساسی دیگر اسلام ”اغلاق " است. مسورخان و 
محققان تمدن و فر ھنگ اسلام نوشتەاند که یکی از 
عوامل پیشرفت سریح اسلام مساله اغلاق و رفتار 
انسانی و عادلانه مسلمین بودہاست۔ ماء خیلی جاما: 
شاھدیم کە مخلوبین ن آصدند و خودشان مبلغ این 
فرھنگ شدند کە این امر در مورد ! یران خودمان هم 
مصداق دارد. ھمان توماس آرنولد در کتاب الدعوة 





الی الاسلام می‌ٹویسد: وھنگامی که لشکریان اسلام 
وارد اردن شدند مسیحیان اردن نامەای برای انان به 
این مضمون نوشتند: ای مسلمانانء شما نزد ما از 
رومیان محبوبثریذدء اگر چە اُٹھا ھمکیش ما مستند 
ولی شما نسبت بە ما عادلٹر و نیکو رفتارترید.ہ 

گوستاولوبون در کتاب تمدن اسلام و عحرب 
(ترجمه فارسی) می ‌نویسد: واخلاق مسلمین صدر 
اسلام از اخلاق امتھای روی زمین و بے خصوص 
ملتھای نصرانی بە طور نمایانی بھتر و برتر بودہ است۔ 
آنسان در عصدالت: مسیانەرویء مھربانیء گغذشت رو 
سھل‌انگاری نسبت بە اقوام مخلوبه وفای ہه عہھد 
بلندی هحّت: معروف و مشھور بودند و رفتارشان با 
دیگر ملٹّھای اروپایی۔ به خصوص آنھاپی که در زمان 
جنگھای صلیبی بودەاند متفارت است.٭ 

ب+اید توجه داشته ہاشیم که مااز مسلمین 
صدراسلام سخن میگوییم نە از حکومتھای اموی و 
عباسی که نژادپرست و ستمگر بودند و از روح اسلام 
چیزی در آٹھا نبود و سرانجام خود مسلمین عليه آٹھا . 
شوریدند و این شورش و مخالفت را یه حکم اسلام 
می‌کردن چنانکە مثلاً شمارشان این آیه قرآن بود: 
اُذِن للذین بقائلون بأئھم ظلموا 

باری ما اساس ری اسلام را باید در شرآن 
بجوہیمء آنگاہ ہی می‌بریم کە چە چیز مایڈ تمایز این 
فرھنگ با دیگر فرھنگھاست. مثلاً فرھنگ اسلام با 
فرھنگ مسیحیت چه تفاوتی دارد. این انجیلھاء ہتاہر 
قول خود مسیحیان: تا ٢١‏ سال بعد از حضرت 
عیسی (ع) از حوٌاریون و شاگردان آنھا نقل قول شدہ 
ویک سلسلە داستانھای اخلاقی است, بناہراین ئە از 
لحاظ اعتبار و اصالت با قرآن قابل مقایسه است و نه 
از حیث مطالب۔ مطالبی کە در خود قرآن مطرح شدہ 
زمینە یا ظرفیت و استعداد جذب این علوم؛ این تمدن 
و این فرھنگ را داشته است و ما ابتدا باید دربارۂ این 
زمینه صحیت کثئیم. در اسلام و در قرآن به علم ر 
دائنش اھمیت و ارزش بسیار دادہ شدہ. در نخستین 
آیاتی کە بر پیامبر (ص) نازل شدہہ یعنی آیات اول 
در مو ا ا وہ ور تہ 
رفته است و نیز نخستین آیةٔ سور قلم ۔کە ان عم از 
سورەھای نخستین است ۔ چنین آمدہ است: والقلم و 
مایسطرون یا آیاتی نظیر: قل مل یستوی الین 
یعلمون و الذڈین لایحلمون: اذمایتذکر او والالباب 
(سورۂ زمرہ آیڈ ۹) یا این آیە: یرفع الله الذین آسنوا 
والذین اوتو! درجہات (مجادله ١٦)؛‏ یا 
انمایخشی اللّه من عبادہ العلماء (فاطر: ۲۸) و یا: 
ومن پڑتی الحکمة تقد أوتی خیراً کراً (بفرہ ۲۶۹). 

ھمچئین در احادیث و روایات اسلامی۔ مث 


نامةً فرھنگ:؛ شمارۂ ۱١‏ 


طلب العلم قریضة علی کل مسلم و عسلمة یا اطلبوا 

٭ دکتر مجتبوی: امتیاز فرھنگ العلم ولو بالصین . کتاب معتبر اصول کافی باب اول 

: : آ آن دربارۂ عقل و جھلی و ہاب دوم دربارہ فضیلت علم 

اسلامی جھانی بودٹ تام ٹا وعلمار تعلیم و تلم است. ھمین زین اصتقادی 

است: در حالی کە پیام ادیان باعث جذب فرھنگھا و علوم و معارف دیگر اقوام 

۶اد ء شد و محرک و مشوق مسلمین رای پیگیری انھا 

دیگر فراگیر ھمة زماٹھا و مکانھا گشت. مثلاً اگر ما می‌بینیم مسلمین از اواخر قرن دوم 

ٹیست. و به خصوص در قرن سوم دنبال فلسفه رفتەاند اگر 

چهە کسی ممکن است بگوید مقاصد دیگری: مثلاً 

اغراض سیاسی در کار بود ولی می‌توان گفت: نہ 

زمینۂ قبول روش استدلال و فلسفه در اسلام و قرآن 

فراعم بودہ است. قرآن در اثبات وجود خدا بی انکە با 

زبان فلسفہہ یعی امطلاسات) سن بگوید تین 

استدلال میکند: ام خلقوامن غضیر شیھ٭ ام عم 

الخالفون؟ (طور: ۳۵) یمنی آیا آنھا ہی ‌سبب و بدون 

فاعل, و بدون ھیچ خالقی به وجود آمدەاند یا 

خودشان آفریدگار بودەائد؟ یا دربارۂ توحید و یگانگی 

خداوند اینگونه استدلال می‌کننذ: و ما کان معه 

مناله اذا لذھب کل اله بما خلق ولعلا بعضھهم علی 

بعض (مؤمنونء ۹۱) یعنی: با او خدایی نیست اگر نە 

هر خدایی مخلوق خویش می ‌برد و برخیشان بر 

برخی دیگر برتری صیجستلد۔ ھمچئین در صورد 

علوم طبیعی؛ مثلا بنا برگفتہ طنطاوی در تفسیر خود. 

حدود ۷۵۰ آیە قرآن دربارۂ طبیعیات است۔ خوب این 

زمینەای می شود برای آنکە مسلمانان دنبال این علوم 

۰ بروند. قُل انظروا ماذا فی ‌السماوات و الارض (یونس٠‏ 

١ ٰ ١‏ ۱ یا: وفیالارض آیات للموقنین و فی انسکم 

ۓ افلاتبصرون (ذاریات: ۱۹و ۲۰)). ببینید چقدر اینھا 

زمین فکری را آمادہ می کنند تا مردم بە دنبال علوم یا 
دنبال فلسفه یا دنبال علم خداشناسی بروند. 

پس بە نظر من دلیل اینکە این علوم و معارف در 

تمدن اسلامی شکوفا شد این است که در فرھنگ 

اسلام زمینه این امر فراھم بودہ است: والاً در فرھنگ 

عربھا صرف نظر از اسلام چنین زمینەای فراھم نبودہ 

است. دین اسلام یک دین عربی نیست؛ قران به زباں 

عربی استء اما فرھمنگ: ضرھنگ آن عصربی نیست۔ 

فرھنگی کە در عربستان مسقارن ظھوراسلام وجود 

داشته یک مقداری علم انساب بودہ ر یک مقداری 

شعر و مقداری ھم تاریخ و دیگر ھیچ, به قول ویل 

دورانت (تاریخ تمدن جلد :)٦١‏ در قبیلهٔ قریش (یعنی 

در شھر مکے) بیش از ۱۷ تن خواندن و نوشتن 

نمی دانستند یعنی این مسائل اصلاٌ برای آنھا مطرح 

نبودہ است۔ بعد مسلمین با این چیڑھا آشنا شدند؛ با 

قرآن اشنا شدند و عمین:ء زمینه جذب و اقتباس 

بسیاری از فرھنگ ھا شد؛ چٹانکه با رواج ترجمه یا به 





فَ۳ 


نام فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 


ام 
ھی 


ور ناو و ہیں ںا ہا و یا ہیں ا پا جو کے سے میڈ مر ہے ا کک 2 : 2007 
و٭مملفصئوہ ڑم اومبحاطد ہہجو وٹ لاٹ وی ار کو بن ا کے کاو ا سے ہپیچسوسوسجھوسووسحجھکھتکا 


اصطلاح نھضت ترجمه بسیاری از دانسٹنیھا بە 
خصوص علوعم و فلسفه یونان بە عربی برگرداندہ شد. 


اما اگر زمینۂ فکری آٹھا نبود مسلمین اصلاً استقبال _ 


نمی‌کردند. این ظرفیت و پذیرش بود کە آن نھضت 
علمی و فکری و فلسفی و ادبی در قرنھای چھارم و 
پنجم پدید آمد که قرون طلایی اسلام نامیدہ شدہ در 
همۂ رشتەھای علوم و دانٹھاء ہبسیاری از دائشمندان 
که در تاریخ اندیلےه و دائش بشر کم نظیر بودەاند 
ظھور کردند و کتابخانەھا از علوم و تحقیقات اٹھا پر 
شد. ایتھا در هھمان حال که به کار علم ر پژوھعش 
مشخول بودند و اھل مشاہدەو تجربه بودند و به 
تجزیه و تحلیل می‌پرداختند مسلمان هم بودند و 
ایمان دینی‌شان سالم بود و با فرھنگ اعتقادی خود 
ھمگام بودند و ھیچ دلیلی نداریم کە بگوییم مثلاً 
بیرونی یا ابن سینا مسلمان معتقد نہودند. ابن سینا 
برای تأکید بعضی از مسائل فلسفی خود از آیات قرآن 
شاهھد می ‌آورد, ھمچنانکه ملاصدرا در قطعات متعدد 
و مختلف آیاتی از قرآن را ذکر می ‌کند و اُٹھا را 
الھامبخش مطالب جدیدی در فلسفة خویش میداند۔ 
این زمینە و استعداد بواسطة این کتاب الھی فرامم 
شدہ و مسلمین با داشتن این زمینە بە تدریج از لحاظ 
فرھنگی پیش رفتند و قویٹر شدندء به طوری که امروز 
از لحاظ فکری و اعتقادی: فرھنگی غنی در اتیار 
داریم چە نام آن را کلام بگذاریم و چه فلسقہہ برای 
منظور ما فرقی نمی ‌کند. در اصول کافی روایتی نقل 
شدہ است به این مضمون کے ومداىی عزرجل 
می ‌دانست که در آخر زمان اقوامی خواھند آمد که 
ژرف نگرند. از این رو سورۂ ق لهواللهاحد و آیات 
اغازی سورہ حدید ر نازل فرمود.: ایا این روایت 
نمی تواند اشارہ به این مطلب باشد که فرھنگ اسلام 
در طول تاریخ خود غنیتر و پیشرفتەتر می‌شود. 

پس نخستین صنصری که فرھنگ و تمدن 
اسلامی را ممتاز و متمایز میکند خود اسلام اأستء 
به این معنی کە با مبانی و اصول خصود زمینەھایی 
فراھم کردہ تا سرمایەھای فرھنگی پیشینیان نیز در 
تمدن و فرھنگ اسلام جذب شود و حال آنکە این 
زمینەما برای دیگر فرھنگھا وجود نداشت و در میدان 
علم و فکر و فلسفه چتان وضح پویا و بالندہ و فعالی 
را در علوم و معارف برایشان پدید نیاورد. بە راستی 
قابل تأمل است که چطور بعد از یک مدت کوتاھی کە 
اسلام استقرار یافنت تمدن و فرھنگ اسلامی به قول 
ویل دورانت این عمه گسترش پیداکرد و حدود پنج 
قرن پیشتاز شد. بنابراین آنچە کە مایة تمایز فرھنگ 
اسلام است باید در خود اسلام جستجو کرد و آنجه 
مایه تمایز تمدن اسلام است باز قسمتی از ان در خود 


٭ دکتر مجتبوی: مورخان و 
محققان تمدن و فرھنگ اسلام 
نوشتەاند کە یکی از عوامل 
پیشرفت سریع اسلام مسأله 
اخلاق و رفتار انسانی و عادلانة 
مسلمین بودہ أست. 


اسلام و فرھنگ اسلامی است و قسمتی عم براٹر 
شرایط و حوادث و احوال زکوشش و تلاش خود 
مسلمین پدید آمدہ است. جالا اینکه بر اٹر کدام 
حوادث و عوامل تمدن دچار انحطاط شدموضوع 
دیگری استء اما بہاید بگوئیم فرھنگ اسلام 
انحطاطی پیدا نکردە و نخواعد کرد و این دلایل 
متعدد دارد؛ مثلاً دین اسلام راکە با مسیحیت مقایسه 
می کنید می بینید در یت متعارف: فرد از لحاظ 
وظایف دینی چندان مسٹولیٹ و تکالیف مزٹری 
نداردہ اما در اسلام فرد مسلمان روزی پنج بار نماز 
می‌گزارد یک ماہ روزہ میگیرں حج می‌رودہ جہاد 
داردء خمس و زکوۃ عمیدھد و امر به معروف و تھی از 
منکر می‌کند. خلاصہہ اسلام پیوسته در تمام مراحل 
و شتون زندگی مسلمان نفوذ و تأثیر دارد و حتی کار 
مفید را ھم عبادت می داند۔ 





دکتر محقق: من یک نکتە دیگر را ھم در ھمین 
رابطہ مطرح می کنم؛ دانشمندان اسلامی وقتی با 
ٹرھنگھای دیگر برخورد سیکردند انطور نبود که 
ھمین طوری کورکورانه مطلبی را بہذیرند و ان را 
بدون توجه بهە انچە کە باورھای خودشان بودہ نقل 
کنند. زمانی در لندن در یک درسی شرکت می‌کردم کہ 
استاد آن درس کتاب پاتنجل ابوریحان بیرونی را درس 
می‌داد. ابوریحان این کتاب را از سنسکریت به زبان 
عربی ترجمه کردہ است. اصل این کتاب وگاسوترا 
است کە از سانسکریت مسفققیما به ھحین نام به 
انگلیسی درآمدہ. من وقتی این دو کتاب را با ھعم 
تطبیق می ‌کردم متوجه شدم کە ابوریجان در حقیقت 
کتاب را بە آنچە که معتقدات خودش بودگرایش دادہ 
است۔ یعنی آن را آنچنان کے در اصل بود نیاوردہ 
استء بلکه به عنوان یک فرد مسلمان و عالم کەه بہه 
کیفیات مطلب شرعی آگاہ بودہ بانگرش رو دیدگامھای 
خودش: آن را ترجمه کردہ است؛ برخعلاف مترجحمین 


نامۃٗ فرھنگء شمارہ ۱١‏ 


زبان یونانی آن عھد کە مترجمین حرفەای بودند. ان 
مترجسین نمی ٹوانستند اثر وا تغییر و تحول بدھند و 
از این جھت تا اندازەای کارشان نامفھوم است و تنھا 
زمانی کە آثار مترجمان بە دست دانشمندانی مانند 
فارابی و ابن سینا افتاد قابل فھم گردید و متحول شد. 
مترجمین اوليه چونکهہ خودشان در فلسفه مہھارت 
نداشتند کلمه به کلمه ترجحمه می کردند و لذاگاھی 
اوقات کە ترجمە‌ھا را نگاہ میکنیم می‌بیٹیم نامفھوم 
استء ولی وقتی به مشروح گزارشھایی کە فارابی یا 
این سینا از این آثاردادەاند نگاہ سی کیم میى‌بینیم کە 
مفھوم می‌شود. بنابراین آٹھا کە خودشان فیلسوف 
بودند مطالب دیگران را طابق النعل بالنعل نمی اوردند 
و لذا الان کە در ادامه فلسفه یونان به زمان ملاصدراو 


٭ دکتر محقق: یکی از علل 
انحطاط فرھنگی در میان 


توضیح می ‌دھم: 

نگرشی به تاریخ ادیان روشن می‌سازد کە فرمنگ 
عر یک از ادیان الھی تا زمانی کە با اصول و پایەھای 
نھادہ شدۂ آن دین کە زیربنای تمدن ان عصربودہ 
انطباق داشته و از مدار اصولی خارج نشدہ باشد, ان 
دین هم از استحکام و استواری برغسوردار است۔ در 
ادوار قبل از ادیان نیز حال بدین منوال ہودہ؛ عمر 
حجر فرھنگ خاص خود را داشته کے متفاوت با 
فرھنگ عصر مفرغ است. یھودیت و مسیحیت مم 
فرھنگھای ویژہ خود را داشتەاند. ھرگونه دستکاری 
در فرھنگھاکە روبنای اجتماعی ادیان بودہ و عدول از 
اساس دین سبب درھم ریخته شدن یا تزلزل اساس 
ان دین گردیده است با این بیان اساساً فرھنگ 


مسلمانان هھمان تعصباتی بود که 
در نتیجة ظلم و جور و استبداد 
خلفای عہاسی پیدا شد کە تفکر 
اشعری راکە تفکر جبر بود, بر کے 
مردم حاکم کردند تا خودشان :20 








ھرگونە ظلم و ستم بکنند. 


میرداماد و بهہ مکتب حکمت متعاليهء می رسیم: اگر 7 


کسی بیاید انا را مقایسه بکند با آنچە کە از ارسطو و 
افلاطون ترجمه شدہ می ‌بیند کے ہبیٹھمابون بعیدا۔ 
پس به این نتیجه می رسیم کە تفکر خارجی و بیگانە 
وقتی بە دست یک مسلمان دانشمند می رسید ان فرد 
مسلمان وجود ذھنی خوەش را ھم درآن اثر عجین 
میکرد و سپس آن را شہت می کرد یعنی به قول 
فرنگیھا مطلب را در کانتکس ٥٦6٢‏ اسلامی در 
می آورەند و این خود یکی از ممیزەھای فرھنگ 
اسلامی بود۔ 


امہ فرھنگ: با توجه بە مطالبی کے اسائید 
محترم مطرح فرمودند. می خواستیم بہرسیم آیا 
سی توان فرھنگ اسلامی را از تمدن اسلامی متمایز 


دائست. 


عجت الاسلام محقق داماد: پاسخ مختصرو 
کوتاہ این سؤال کلم ٭خیرء است: اما ان را کمی 


نامة فرھنگء شمارہ ۱١‏ 








جح دع ہس 





اسلامی از تمدن اسلامی که در کتاب آسمائی آوردہ 
شدہ قابل انفکاک نیسٹ؛ اگر ھم روزی بر پایەھای 
تمدن اسلامی فرھنگ دیگری قرار بدھیم ان وقت بر 
آن فرھنگ نمی توانیم صفت اسلامی را اطلاق کئیم و 
آن فرھنگ: فرھنگ دیگری است ناسازگار با تمدن و 
پایەھای اصلی آن. برای روشن شدن مصطلب مشالی 
می آوریم: در اسلام ارجحیت افراد با پرھیزکارترین 
است و رنگ پوست و اختلاف زبان و تعداد قبایل و 
شعوب. مناط نمی باشدہ حال اگر بە فرھنگ عقب 
افشادۂ تہعیض‌نژادی و برتری رنگ پوست اعتبار 
بخشیم مطمئنا از نمدن اسلامی دور افقادەایم و‌ 
روبناپی ساختەایم کہ مغایر و متفاوت با تمدن 
اسلامی و فرھنگ اسلامی و شاخ و برگھای درخت 
اسلام است. اطمینان دارم کسی انتظار ندارد تا بر 
درخت انجیر برگ بید مشامدہ کندہ بنابراین قائل 
شدن تمایز ہین فرھنگ اسلامی و تمدن اسلامی بهھ 
وجود اوردن ملقمەای ناھمگون است, 

ویل دورانت در خصوص ارتباط تمدن و فرھنگ 





وعدم تمایز پکی ہر دیگری در کتاب تاریخ تمدت 
چئین میگوید: وتمدن را می توان به شکل کلی آن 


عبارت از نظم اجتمصاعی دانست کے در نتیجه ة آن, 


خلاقیت فرھنگی امکانپذیر می شود و جریان پیدا 
می‌کند.ہ و در جایی دیگر میگوید: ہتربیت (فرھنگ) 
وسیلەای است که مدنیت را از نسلی به نسل دیگر 
منتقل می‌سازد ۰" 

با این بیان کە تالیدی بر گفتار ساست معلوم 
مسیشودکه فرھنگ وابسته به هر نمدن از آن 
جدابی‌پذیر نیست: ہبلکه فرھنگ گسٹرش عمان 
مدنیٹ اُست: کە سہب بقاء ان تمدن و انتقال ان بے 
آیندگان و نسلھای بعدی است. 


ك3 


دکتر اعواتی: برای پاسخ به این سؤال لازم است 
ابتدا بندہ یک توضیح لغوی دربارہ تمدن و فرھنگ 
عرفض کنم: زیرا بە نظر حقیر لغات در اصل وضع و از 

ن حیث اشتقاق: بر معنای حقیقی خود دلالت می کنند. 
کلمۂ تمدن از ریشہ عَدَنَ آمدہ است و عرب میگوید 
×مَدُن بالمکان ای اقام بەء یعنی درآن مکان اقامت کرد 
کردن در مکان است. پس لازمه پیدایش یک تمدن: 
آن است کے یک قومی در جائی سکونت و آن را 
آبادان کنند۔ کلم ۲٥۷۷8٥۲‏ کە در زبانھای اروپائی 
برای توصیف تمدن بکار می رود همین معنی را افادہ 
میکندہ زیرا از ریشة عند و اروپائی آ58 ۔ مثلاً از 


ریشه یونانی ا۹۵[8108ا ۔ یعنی قرار داشتن ن نھادن و 


: ٭ دکتر مجتبابی: امروزہ توجه بھ 
پیشرفتھای علمی و فرھنگی 
مغرب زمین موجب شدہ کہ ما 
ھمه چیز را با معیار آتھا بسنجیم؛ 
در حالی که باطن این پیکرۂ 
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دگتر مجتبا بی: به نظر من میان اسن دو صفھوم 
(فرھنگ و تمدن) نوعی تفاوت و تمایز وجود دارد 
و از این روست کە در زبانھای مختلف برای آٹھا دو 
لفغظ یا الفاظی جداگانە بکار می رود و هرلفظ معناو 
مدلول خاص خود را دارد؛ ولی کشیدن خطٌ فارق و 
ناصل میان آٹھا ھمیثه٭ آسان نیست. هر دو با مم 
مائند دو روی یک سکہ یک واحد به مم پیوسته 
می سازند. رابطه میان تمدن و فرھنگ یا معارف 
چیزی شبیه بە رابطة جسم و جان در انسان یعنی 
راہ ۔عله اعصال و حرکات و تظاعرات جسمانی و 
حالات و تجلیّات فکری و ذوقی و عاطقی است۔ 
رابطۂ میان آنھا رابطەای است متقابل و متعامل ۔و ھر 
یک موجب تحول و تطور دیگری می شود و ھر دو 
در ھم مؤثر و لازم و ملزوم یکدیگرند. ب هر حال 
ساختار ظاھری اجتماع و شرابط و لوازم زندگانی 
اجتماعی یک چیز است: و تاثیری که انسان از اسن 
عوامل میپذیرد و تظامرات و تجلیّات این تأٗئیر و 

ٹر در اشکال و احوال و صور مختلفء چیز دیگر. 


اعجاب‌انگیز بە زییابی و 
فریبندگی ظاھرش نیست. 


مستقر شدن: گرفٹه شدہ است و از عمین ریشه است 
لفظ ٣۴۷‏ در انگلیسی. چنانک ریشے 601183 در زبان 
یونانی بە معنای مدنيه و شھر در اصل اشتقاق,؛ به 
معنای پُری است وبا کلمے الام (پُر) در زبان 
سانسکریت به معنای شھر تناسب دارد. در زبان 
سانسکریت عم کلمه 0000988 (پوروشا یا نغس 
جھانی) از عمین ریشه مشتق شدہ است کەه به معنای 
"شھروند" یا جوھری است کە وجود عالم یا وجود 
فرد را پر کردہ است۔ در تفکر افلاطون و نیز در 
جھانبینی ھندی نفس یک ٹھروند الھمی در رجود 
انسان است. عدینة فاضله و مدینه وجود انسان از 
اجزا و عناصر واحدی تشکیل شدەاند و اصول 
حکوعت در ھر دو مدینه یکی است؛ بدین معنی کہ 
مدینه فاضله ان مدینەای است که در آن نفس ناطقه یا 
حکم؛ حاکم باشد و نیز اصل عدالت در ھر دو عدیله 
مبتنی بر این است کە عر عضوی از مدینه وظایف 
لابق و شایستة خود را انجام دھد, 

امٌا کلمہ فرعھنگ در زبان یونانی 68109418 ہے 


نامهٔ فرھنگ: شمارہ ۱١‏ 





معنای پرورش کودک است. در زبان لاتین کلمه 
8ىااال٥‏ یا نرھنگ: پرورش یا ادب نفغس است و 
بیشٹر با کلمه ادب و آداب مناسبت دارد.۔ گاھی کلم 
فرھنگ مترادف با 11801816 به معنی آداب و عادات 
و سنن الھی است که از نسلی به نسل دیگر منتقل 
مصیشود کے بے معنای فرادھحش است (به المانی 
)5991٥٥۸9‏ و کلمه فارسی فرھنگ همۂ این 
معانی را در بر دارد. 

از این بحث می‌توان نتیجه گرفت کە فرھنگ با 
ذات وجود انسان ارتساط دارد و فضایل ورکمسالات 
انسانی ار طریق فرھنگ به انسان آموخته میشود و 
علوم و فنون و صناعات از طریق فرھنگ بە انسان 
انتقال می‌یاہد فرھنگ عامترین مقولەای است کم با 
زندگی ائسان ارتباط دارد و شاید بتوان گفت که 
فرعنگ فصل ممیز انسان ار حیوان است و به تعبیر 
دیگر انسان. حیواں با فرھنگ و حیوان انسان 
بی فرھنگ است,؛ بە این معنی فرھنگ شامل ھر 
چیزی می‌شود کە بہ انسان اختصاص دارد و مقولاتی 
چون زنان: دین۔ ادبیات: هنر۔ فنء صناعت: اشہپزیء 
معساری۔ و ساختن ۔ به عھمه معانی این لفظ را در بر 
می‌گیرد: امًا باید توجه داشت کە در یک تمدن دینی 
مالند اسلام و مسیحیت یا آبین بودا دن فقط یک 
عامل از عوامل تشکیل دھندہه فرھنگ نیست بلکه 
واقعیت دین در تمدتھای دینی: کل فرھنگ را تشکیل 
میدھد. گوئی در یک تمدن دینی معنای دین و 
فرھنگ یکی است. فرھنگ دینی زبان خاص خود را 
دارہ که با وحی الھی عرتبط است. در یک تمدن دینی 
اعتقاد بر این است کە هر چیزی از وحی الھی نشأت 
گرفته است؛ فی المٹل در فرھنگ اسلامی براین 
اعتقاد بودەاند که علوم و فنون را ادریس پیغمبر به 


نامةُ فرھنگ, شمارۂ ۱١‏ 


نوع بشر آموخته است و یا فلان علم را فلان پیامبر بە 
بشر تعلیم دادہ است؛ در تورات معلم بشر پیامبری به 
نام اخنوخ (0-5ہ) این کار را بە حمھدہ داشته است؛ 
در تمدن و فرھنگ یونانی حکیم یا پیامبری کە علوم 
و ضنون را به ابناء بشسر تعلیم دادہ است ھرمس 
الھرامسه یا ھرمٰس مثلث بالعظمه است کە مسلمانان 
او را ھمان شیث النبی یا ادریس پیامبر می دانستند. 
ماحصل کلام اینکه در تمدنھای غیردینی: خاصه در 
تمدن جحدید ضرب؛ دین فقط پکی از مظاھرو 
نمودھای فرھنگ (و آن عم یک عنصر کم اھمیت: اگر 
گرم بی لغمیت) دافی سے کنود دس ال کنەپز 
تمدنھای دینی دین همه٭ مظاھرتمدن رادربر 
میگیرد, 

مثلاً فرھنگ و تمدن اسلامی فرھنگ و تمدنی 
است کە با اسلام ارتماط دارد؛ یعنی باوحی.۔یا 
اسلامی که از طریق وحی و از طرف خحداوند به 
رسول اکرم ابلاغ شد. یعنی در واقع وحسی اسلامی 
اساس و بنیاد تمدن اسلامی است و تمدنٹھای دینی 
البته از وحی آغاز می‌شوند. مثلاًوحی به تمدن 
مسیحی یا یھودی۔ با وجود اختلاف میان آٹھا شکل و 
سامان دادہ است. شخصیت حضرت موسی (عاد 
کتاب تورات سازندہ تمدن یھود و شخصیت حضرت 
عیسی (ع) و کتاب انجیل سازندۂ تمدن مسیحی 
است؛ و ھمچنین است قران و شخصیت حضرت 
رسول (ص) کە سازندۂ تمدن اسلامی است۔ 


نامه فرھنگ: با اجازه اساتید وبا توجه بھ 
مطالبی کە مطرح شدہ می خواستیم بھرسیم آیا این 
نظر درست است کھ اوج شکوفایی فرھنگ و تمدن 
اسلامی, قرون چھارم و پنجم مجری بودہ است؟ اگر 


بج ےہ 


اےےًٗيٹ ہسما موشکی پ پشئت ساپ 


این نظر درست است؛ وضعیت فرھنگ و تمدن 
اسلامی پس از این قرون را چگوته توصیف می کنید؟ 


- حجت الاسلام محقق داماد: اگر برای ضفرعنگ 
متکی به یک مدنیت: حالت ایستا و غیر متح,ک ٹائا 
شویم ان وقت پاسخ قسمت اول سؤال شما اری 
است؛ ولی ب+اید تنتوجه داشت کے اصول مدنیت: 
خصوصاآً قواعد و آداب اسلامی اساسآً لایتغیر است 
زیرا اگر تغییری در اتھا دادہ شود ان وقت صفت 
اسلامی را از دست خواحد داد در حالی کەه فرحنگ 
مبتتی بر ان اصولء هر زمان قابل توسعه و ترقی 
خواہد بود. 

پیس از ورود بەه بحث بھتر است یک نظر اجمالی 
تاریخی به شریع قرن چھارم عجری بنماییم تا امکان 
اسلام در عدت زمان کوتاھی بەیاری مسلمین در 
نقاط مختلف جھان گسترش یافت۔. قواعد و آداب و 
اخعلاقیات ممتاز اسلامی این بسط و توسعه را آسصان 
می‌کردہ تا أنجا که طی سە قرنء سرزمیٹھای گشودہ 


شدہ بوسیلۂ اسلام به مراتب از سرزھیٹھای دورہۂٴ 


قدرت و استیلای روم وسیعتربود.وقتی وسعت 
ارضی یک امہراطوری (اینجا الزاماً کلمه امہراطضوری 
را ہکار می‌برم زیرا مورخین نیز از آن استفادہ کردہاند) 
بە حدی برسد کە اداره امور ان با مشکلاتی مواجه 
باشد. امہراطوری بە انحطاط میکشد. ھمانطور کە 
بالآخرہ امہپراطوری روم سروکارش بەه تجزیه کشید و 
حکومتھای مستقل پدیدار شدند. 

اگر سرزمیٹھای گشودہ شدہۂ اسلام را در ابعدای 
قرن چھارم صجری: امہراطوری اسلامی بنامیم 
نمی توانست از این سرنوشت جدا بصاند. وسعت 
ارضی بە حدی بود کہ ادارۂ آنھا از مرکز خلافت ان ھم 
با وسائل ارتباطی آن زمان. اگر محال نبود بە دشواری 
انجام میشد. مورخین: خصوصاً آدام متز مؤلف 
کتاب تمدن اسلامی در فرن چھارم ھجری معتقد 
است ہر خعلاف امپراطوری روم که پس از انحطاط 
دچار تجزیه و سقوط کامل شد. امپراطوری اسلامی 
این راہ را نپیسود: 

داگر چه ہر امیری پر متمرد خود مسلط شدہ و 
استقلال یافت و... به جز بغداد و اطراف آن چیزی در 
دست خلیفه نماند ولی کماکان در مسأجد خطبه با نام 
خلیفه عباسی آغاز میشد۔باعمداین احوال 
سرزمیٹنھای اسلامی از نظر سیاسی؛ مذھبی تقسیم 
نشد و سرزمین واحد تلقی میشد.ہ 

تا حعدود سال ۳١۴‏ عجری (۹۳۵ میلادی) تَجزیة 


اداری امہراطوری اسلامی تقریباً انجام شدہ بود و بر 


عر قسمتی خاندائی بالاستقلال حکومت اداری 


داشت ولی ارتباط مذھبی خود رابامرکز خلافت و 


پیروی از مذعب قطمع نکردەبود و دراین زمان 
خمائداتھا و امرای حاکم به این شرح بو دند, 


٦‏ خاندان بویه بر فارس و ری و اصفھان و غرب ایران 


٢‏ محمدبن الیاس در کرمان۔ 

۳۔ خاندان حمدان در موصل و دیار بکر و شمال 
بین ‌النھرین. 

۴۔ محمد بن طنج ملقب به اخشید در مصر و شام, 
۵ ۔فاطمیان در تونس و مراکش. 

۶ عبدالرحمن اموی ملقب به ناصر در اندلس. 

۷۔ ابوطاعر قرمطی در یمامه و بحرین. 
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٭ حجت الاسلام محقق داماد؛ 
فرھنگ وابستەه بە هر تمدن از ان 


٤‏ 3 جدایی پذیر نیست: بلکە فرھنگ 
6.1 پر من گسترش ھمان مدنیت است که 


سہب بقاء ان تمدن و انتقال آن ؛ 


آیندگان و نسلھای بعدی است. 


۸ ۔ دیلمیان در طبرستان و گرگان 
۹ نصربناحمد سامانی در خراسان. 
۰۔ آل برید در اھواز و واسط و بصرہ۔ 


گرچە تشکیل این حکومتھای اداری بە ظامر یک 
نوع ملوکالطوایفی تلقی می‌شود ولی در قرون چھارم 


و پنجم کە دراینجا مورد نظر است سبب گسیختگی 
کامل حکومت اسلامی نشد؛ زیرا دو جاذبة نیرومند 
این حکوعتھا را به یکدیگر پیوند می داد. 

اول پیروی کامل از دین مبین اسلام و رعایت 
تامه قواعد و اداب مذھبی. 

دوم کے از اسسل اول نشأت میگرفت: قبول 
ریاست دینی خلیفه کە عقر ان در بغداد بود. درایہن 
دورہ۔که اسلام از جنگھای طولانی و صمتد خود 


خلاص شدہ بود و حکام محلی عم کے ادارهة اسور 


منطقة تحت نغوذ خود را مستقلا بے دست اوردہ 
بودنئف مجال آن را نداشعند که در اصور زسر ہه 
دانشمندان و علمای دینی توجهە بیشتر نمایند۔ 

٦‏ از دستورات اسلامی یکی ان بود که از گھوارہ تا 
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گور یه دنبال داتش باش و دائش در ھر کجا باشدء به 
فراگیری آن عمت گمار. چون محدودیتی از نظر دین 
در دائش اندوزی نبود بی محابا علما در بسط 
فرھنگ اسلامی و سایر علوم صرفِ وقت کردندہِ 
٢۔‏ وسعت سرزمینھای گشودہ دہ ؛ز اروپا و آفریقا 
گرفته تا حدودی از چین بە این دائش اندوزی و انتقال 
آن از طریق سرزمینھای اسلامی بە یکدیگر و سایر 
نقاط مجال کافی می‌داد. 
۳۔ تا آن زمان گنجینه ممارف اسلامی منتحصرا 
کلامالله مجید و گفتار و کردار پیامبر اسلام و عم 
ائمه اظھار بود و البته احادیثئی هم وجود داشت ہمه 
این مآخذ و منابع برای تعبیر و توضیح بیشتر دین بود 
تا برای اقوام و مللی کە با تمدنھای متفاوت بە اسلام 
گرویدہ بودند. قابل فھم و درک شود بنابراین با 
تنفسیر و علوم صربوط بے آن و انطباق تعالیم بر 
نیازمندیھای روزمرہ از جانب فقھا و دانشمندان زمان 
گشودہ شد. 

بے این ٹنرتیب؛ قرون چھارم و پنجم دوران 
پایەگذاری فرھنگ اسلامی و غنی سازی آن شد و از 
طرف دیگر وحدت مذھبی حکومتھای مستقل و 
پیروی آتھا از خلیفه بغداد سبب انتقال دانشھای رایج 
در آن زمان گردید. 

مطالب قبلی را می‌توان چٹین خلاصه کرد کە در 
قرون چھارم و پنجم۔ گسترش فرھنگ اسلامی چون 
تقریبا در آغاز کاربود شتاب بیشتری داشت. ولی این 
دلیل آن نیست که بعد از قرن پنجم تاکنون فرھنگ 
اسلامی جریان عادی و طبیعی خحود را نداشته ہاشد.۔ 
وجود مفسران و متکلمان و فلاسفه اسلامی در قرون 
بعد حتی در زمان حاضر دلیل صحت این مدعا است. 


دکتر اعواتی: امروزہ همه جا بحث از شکوفائی 
انحطاط و رکود فرھنگھا و تمدنھاست. بعضی از 
معفکرآن مغرب زمین از قبیل گیبون. اشہنگل 
توین‌بی و دیگران مسالهُ علل رونق و شکوفائی و یا 
رکود و انحطاط فرھنگھا را محور اصلی تاملات خود 
قرار دادەاند وبه تبع آن, اخیراً این بحث در ممالک 
شرقی و اسلامی نیز مطرح شدہ است وملاکھاو 
معیارھائی که متفکران مغرب زمین برای شکوفائی و 
انعطاط فرھنگھا مشخص کردہاند متأسفانه ۔ بطور 
کلی ۔از یک دید بشرمابانه و غیر دیتی دورۂ رنسانس 
نشأت میگیرد و در نزد شرقیان ھم ملاک و معیار 
داوری قرار گرفتہ است. امًا مھمترین سژالی که باید 
مطرح و بە آن پاسخ دادہ شود این است کە ملاک و 
معیار ارتقاء و انحطاط چیست؟ تا ملاکھا را دقیقاً 
مشخص نکنیم۔ نمی توان بە این سڑال پاسخ داد۔ ان 
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اسم وت مس کر سے نے ہے مد لم 


٭ حجت الاسلام محقق داماد: در 


قرون چھارم و پنجم گسترش 
فرھنگ اسلامی شتاب بیشتری 
داشت: ولی این دلیل آن نیست 
کە بعد از قرن پنجم فرھنگ 
اسلامی جریان عادی و طبیعی 
خود را نداشته باشد. 


چە مسلم است این است کەه بیشتر معیارھائی کے 
ملاک قضاوت قرار میگیرد معیارمائی است کے از 
فرھنگ و تمدن جدید غرب مايه می‌گیرہد. مثلاً یکی 
از ملاکھای ارزٹشی جدید غرب٠‏ پیشرفت تاریخی یا 
پیشرفت مادی است که کاربرد آن در یک تمدن دینی 
نادرست اگر نگوئیم خطرناک۔ است. گاھی ملاک 
داوری دربارہ فرھنگھا و تمدنھای باستان علم و 
تکنولوڑی به معنای جدید کلمه است؛+یعنی ھر 
تمدنی ہر چھ بیشتر بە پیشرفت علم و تکنولوڑی بە 
معنای جدید آن کمک کردہ باشد مترقی وگرنه منحط 
است. گاھی هم ملاکھای سطحی دیگر به عنوان 
معیار مورد استفادہ قرار میگیرد. و نتیجه این میشود 
کە ائچە در تمدٹھای اصیل سنتی و دینی نشانه فساد 
وراضمحلال و انحطاط بودہ است: نشانه پیشرفت و 
اوج و اعتلای فرھنگ تلقی می گردد. آنچه راک 
حکمای هند و یوتان: مثل افلاطون: عصر طلائی 
تاریخ بشر می خواندەاند از دیدگاہ این متفلسفاں 
متجددہ عصر تاریکی و خرافات نامیدہ میشود 
بنابراین کسی کە در صدد ارزش‌یابی مجدد ارزٹھا رو 
ملاکھا دربارۂ این مساله براید کمک مھمّی بە خَل این 
مساله کردہ است. 

در مورد جزہ اوّل این سڑال به نظر من اگر 
پیشرفت علوم و فنون را معیار ارزیابی فرھنگھا قرار 
دھیم جواب مثبت است و قرن چھارم و پنجم اوج 
شکوفائی علوم و فنون اسلامی است؛ امًّا اگر مراد این 
باشد کە بگوئیم کە قرن چھارم و پنجم بە طور مطلق 
دوران اوج شکوفائی فرھنگ و تمدن اسلامی است٠‏ 
این مطلب به چند دلیل درست نیست. دلیل نخست٠‏ 
آنکە در تمدٹھای دینی ٭”دورۂ طلائی* مربوط به زمانی 
است کےے پیسامبر آن دین در آن می زیسته اسٹ و 
عدینەای را که پیامبر آن دین پدید آوردہ أاست مدیله 
آرمانی تلقی می‌شود. دلیل دیگر اینکه یک تمدد 
دینی دارای یک مجموعة وسیعی از امکاناتی اسٹ 


کە در زمانھا و مکانھا و قرون و شعوب مختلف تحقق 
می یابد و این امکانات را نمی توان در یک قوم و یا در 


یک محدودۂ زمانی خاصی عمنحصر کرد. نمی ‌توان ۔ 


گفت که فلسفه علوم فق حدیث: عنرہ عرفان فقط 
دراین دو قرن وجود داشته است. 

اما در مجموع باہد گفت کە قرن چھارم و پنجم 
درخشش خاص خود را داشته است و در این دو قرن 
علوم و فنون مختلف ھمامنگ و عمگام با یکدیگر 
حرکت می کردہاند. 


دکٹر مجتیاہی: حمۂ فرمنگھای جھان در طول 
حیات خود فراز و نشیبھائی داشعەاند۔ من هم گمان 
میکنم که چند قرن اوليه اسلام دوران بە اصطلاح 
طلائی فرھنگ و تمدن آن بودہ است۔ سوا 
بتوان از برخی جھات این دوران را ا اواخغر سدہ 
ہفتم گستٹرش داد. کسانی مانند ابن عربی. مولوی 
سعدی۔ ابن فقارض: خواجه نصیرالدین طوسی۔ و ابن 
خلد را نباید کم گرفت و از نظر دور داشت. ایٹھا عمه 
از بزرگٹرین نمایندگان کمال فکر و ذوق و از نخہگان 
عالم بشریت هستند. در آن روزگار و حتی تا چند قرن 


ہہ ہے 
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بعد یعنی تا سدەھای ۷ و ۱۸ میلادی۔ چهە در اروپا ٭ْ 


و چە در جاھای دیگر جھان کسانی که ھمطراز این 
بزرگان باشند بسیار اندک بودەاند. ولی بە هر حال از 
قرن پنجم ھجری آن قدرت حرکت و ابداع و خلاقیتی 
که پیش از آن در جھان اسلام پدید آمده بود رو به 
کاحش و ضعف تھاد و سرانجام کار بە تقلید و تکرار و 
شرح و بسط ھمان یافتەھا و اندیشیدەمای پیشین 
کشید. و کسانی کە از این حدود فراتر رفته باشند 
فراوان نبودەاند. البته نباید فراصسوش کرد کے تداوم 
فرھنگی یک چیز است و اوج و حضیض و فراز و 
نشیب آن چیز دیگر۔ اسروزہ توجه به پیشرفتھای 
علمی و فرھنگی در مغرب زمین بعد از انقلاب 
صنعتی موجحب شدہ اسٹث که ماعمه چیز راباان 
مقایسه کیم و با ان بسنجیم. این ھم شاید فقط یک 
دوران اوج و فراز باشد و میچ معلوم نیست که 
عاقبت ان به کجا بکشدا باطن این پیکر: اعجصاب 
انگیز بە زیبائی و فریبندگی ظاھرش نیست. در دنیای 
گذشتۂ اسلامی هر گاہ کە بەه ندرت در جائی ٹباتی 
برقرار شدہ و در جامعه از لحاظ جانی و مالی و 
اخلاقی اندک امئیتی احساس شدہ و فشار عوامل 
بازدارندہ کاعش یافتهہ جلوەھائی از رشسد تمدن و 
فرھنگ خود نمائی کردہ است. عصر صفوی در ایران 
یکی از ایسن دورانھا بودہ است نوز عالیترین 
نمونەھای معماری و آثار ذوقی و عنری اہن دورہ را 
در اصفہان می بیٹیم و مکتب علمی وفلسفی 


گے 


٭ دکتر اعوائی: در مجموع باید 
گفت کە قرن چھارم و پنجم 
درخشش خاص خود را داشته و 
دراین دو قرن: علوم و فنون 
مختلف ھماھنگی و ھمگام با 
یکدیگر حرکت می کردہاند. 
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۸ 


وی ا و کا اد ا می می ا مت کو و و ھا 


اصفھان و شخصیتھاى برجستەای که بە ان مکتب 
تعلق داشکتند و یا در ان پرورش یافته بودند از 
روش ترین چھرەضصای فرھنگی ایران بە شمار 
مسی‌روند۔ از اشسارانسی ک> در تواریخ آمدہ و از 
نوشتەھای سیاحان خارجی مشاحدہ مسیشود کكه در 
بخشھالی از ان دوران عم اقتصاد و کیفیات معاشی 
مرەم رونق داشتہ و عم علم و عنر و صنعت. مقارن 
ایسن دوران حکومت بابریان ھسند را می‌بینیم که 
درخشانترین دورۂ تاریخ حکومت اسلامی در مند او 
پکی از درخشانترین ادوار تاریخ ملل اسلامی از لحاظ 
فرھنگ و تمدن بودہ اسٹ!؛ ھم آثار تاریخی و هھنری 
بازماندہ از آن روزگار شاعد این گفته است و ھم انچھ 
در تواریسخ ر نوشتەما دربار؛ۂ اوضاع و احسوال 
مسلمانان ان سرزمین و ثبات اجتماعی و امنیت 
روحسی و فکسری و اغسلاقی مسلضانان آنجا در 
ہرهەھائی از ان دورہ دیدہ می شود 


٭ دکتر مجتباہی: رشد تمدن و 
فرھنگ و خلاقیت در علم و هنر 
بیش از هر چیز ثبات و استقرار 
اجتماعی و امنیت و آسایش 
خاطر می خواھد و نیازمند 
انگیزہ و تشویق و تقدیر است. 


نامه فرھنگ: مشھور است کەه در قرون اخیر 
فرھنگ و تمدن اسلامی دچار رکود ور ضعف شدہ 
است: آیا این نظر را درست می دانید؟ 


دکتر مجتباپی: بە نظر من فرمنگ و تمدت را 
عمانطور کے عرض کردم نمی توان در عمل و در 
واقعیت امور از مم جدا دانست. فرھنگ باید در 
تمدن متجلی شود و تمدن باید خاستگاہ و پرورشگاہ 
فرھنگ باشد. من در سڑال شمابا ضحف تمدتںو 
فرھنگ ملل اسلامی در قرون اخیر موافقم: ولی با 
رکود آن موافق نیستم۔ رکود معنای دیگری دارد. 
فرھنگ مردم مسلمان کل و عموماً ھیچگاہ راکد 
نبودہ است, حرکت داشته ولی این حرکت نسبت بهھ 
آنچە در غرب میگذشتہ (و تنھادر غرب و آن ھم بعد 
از رنسائس و انقلاب صنعتی) ضعیف وکند و تا صد 
سال پیش فاقد جھت بودہ ولی راکد نبودہ است. 
کوشٹھائی کە در صد سال گذشته در جھت شناعت 
علل و عوامل این ضعف و در جھت چارەجوئی و 
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راھیابی صورت گرفته خود حرکت قابل توجھی بودہ 
است و باید بە آن امیدوار بود. تأسیس دانشگامھا و 
مراکز علمی و فرھنگی و عنری جدید طبع و نشر 
کتب۔ اقدام بە اخذ و اقتباس علوم و مظاعر تمدن و 
شیوەھای جدید زندگی: ایجاد روابط ہا مراکز علمی و 
سرمنگی مسلل دیگر جنبٹھای آزادی طلبائه و 
ترقیخوامائہہ ایٹھا همه حرکت بودہ هر چند کند ر 
ضعیف و درگیر با عوامل بازدارندۂ داخعلی و خارجی. 
شروع این ضعف یا شاید بتوان 
گفت انحطاط از همان قرن پنجم ھجری بودہ است: 
و علل ان منحصر بە یک یا دو عامل نبودہ است. چند 
عامل داخلی و چند عامل خارجی با مم در این 
جریان شرکت داشتەاند. به گمان من در عمان مراحل 
اولیە مھمترین عامل: حکومت ترکان و ترکمانان و از 
عمه شومتر حمله خونریز و ویرانگر مغول بودہ که 
تمامی نھادھای فرھنگی و مراکز علمی را ویران کرد 
و رخغب و ھراسی کە بوجود آورد موجب شد اھل 
عسلم آوارہ و سسرگردان به نقاط دیگر بگگریزند. 
حکومتھای فرزندان چنگیز و تیمور نیز کھ در پی آن 
در نواحی مختلف این منطقةه بہزرگ آسیائی برقرار 
شدہ بودند ھمیشه در جنگ و جدال بودند و پی در 
پی تغییر میکردند و جز چپاول و حفظ وضع خودرِ 
منافع خود غرض و غایت دیگری ندائستند و کل 
نسبت به فرھنگ و علم و ارزٹھای انسانی بیگانە 
ہودند۔ رشد تمدن و فرھنگ و خلاقیت در علم و ھنر 
پیش از هر چیز ثبات و استقرار اجتماعی و امنبّت و 
آسایش خاطر می خواھد و نیازمند انگیزہ و تشویق و 
تقدیر است: و این حاکمان عموماً و غالبا فقط شعرو 
خصوصاً قصیدہ و مویحە را می پسندیدند و بە علمای 
دینی و بە بعضی از صوفيه ھم از روی ناچاری و غالباً 
بە قصد فریب مردم گھگاہ حرمتی میگذاشتند. 
عامل خارجی دیگر در این دوران شروع و ادامه 
جنگھای صلیبی بودکە مائع تعاطی فکر و داد و ستد 
علمی میان ملتھای اسلامی و مغرب زمین شدہ بود: 
البته مسیحیان در طی این جنگھا با تمدن و شیره 
زندگائی مسلمانان در خاور نزدیک آشنائیھای حاصل 
کردند و از این رھگذر برای جوامع اروپائی فوائدی 
حاصل شدء ولی راہ دستیابی مسلمانان ہه مراکز 
علمی اروپای قرون وسطائی از این سو بستهەشدہ 
بود۔ عر چند کە اروپا در ان روزگار چندان چیز تازەای 
برای عرضه نداشت۔لیکن رفت و آمد آزادائه و 
مشثساھدەوملاحظه و گفتگو میتوانست انگیزۂ 
حرکت و رشد باشد. با تشکیل حکومت عثمانی در 
آسیای صغیر و گسترش آن در سراسر ضرب آسیاد 
خصوصآأًکشمکٹھا و مخصومتھائی کہ با دول اروہائی 
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پدید آمدہ بود در دورەھای بعد از آن مائم دیگری 
برای تعاطی آزآدانة فکر و علم شد. 

اما از عوامل داخلی: یکی غلیۂ اشعریت بر فکر 
دینی و جبرانگاری و ستیزەگری یا عقل و علم و 
فلسفغه بود کە از قرن چھارم و پنجم اشکار را مشاعدہ 
میشود. مسلمانان خیلی پیش از مسیحیان به فکر 
اصلاح و احیاء نھادھای دینی خود افتادہ بودند. از 
زمان غزالی کە کتاب احیاء العلوم را نوشت شت تا زمان 
شیخ احمد ھندی معروف بے مجددالف ثانی که 
مکتوبات خود را منتشر کرد و بعد آَن تا این اواخر 
کسانی در فکر احیاء و تجدید اصالت دین بودەاند. 
ولی فرق ما با مسیحیان در این بود که اصلاح دین و 
کلیسا در غرب در جھت سازگار کردن دین ہا نیاڑھا و 
شرابط تحول یافتۂ زندگی بودہ و با علم و عقل سر 
ستیز نداشتہہ ولی غزالی و پیروان و ھمفکران او از 
صرفيه و غیر صوفيه احیاء دین و تجدید صخت و 
اصالت آن را با نفی اعتبار عقل و علم و فلسفه ھمراہء 
کردہ بودند؛ مثل اینکە دین از جای دیگر و عقل و 
علم از جای دیگری آمدہ است! البته این اشاره گذرا 
ناظو به کلیٔت و جامعیّت شخصیت علمی غزالی و 
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دوران به نوع دیگری بودہ و ہا مسائل دیگر صواجه 
بودماند کە جز مسائل امروز ماست۔ دین و عرفان را با 
عم آشتی تی دادن و روح و جوھر عرفان را دوبارہ در 
دین زندہ و جاندار کردن کار بزرگی بود۔ ۔ عامل دیگں 
شروغع تحجّر در بیتش دینی و غلبۂ ان بر افکار و 
یکسونگری و محدود شدن میدان اجتھادہ و از همه 
بدتر ریاکاری و تظاھر بە تشرع و دینداری و 
کینەتوزی و خونریزی و سودجوٹی و خودکامگی بە 
نام دین بود کە بنیاد دینداری مردم و اساس اخلاق 


اجتماعی را در موارد بسیار سست و متزلزل کردہ بود۔ 9 


اعتراض بە این احوال از سدەھایى پنجم و ٹشم به 
بعد در ادبیاتٹ مابه نخو روشنی منعکس است۔. 
مذکڑی کە نگذاشت جنازۂ فردوسی مسلمان را 
درگ راع مان کن کھا یک مو حضمن کہ 
فرد و استثنائی نبود. تکفیر اھل علم و فلسف امسری 
رائج بودو جرئت و جسارت و رغبت راک لازمسة 
زندگی و تغکر علمی است از مردم میگرفت. 
ارزشگذاریھای جامعه در انگیزش و ایجاد رغبت و 
جھتتگیری کوٹٹھا بسیار مؤثر است. ابوریحان 
بیروئی در غزنه التی اختراع کردہ بودکە اوقات نماز و 
ساعات روز را بە دقت و یه آسائی معین می‌کردہ اما 
امام جامع شھر آن را بر لاف شرع دانست و کاربرد 
ان را منع کرد زیرا اہاس آن بر تقویم شمسی و 
ماھھای رومی بود. بیرونی در رسالۂ افراد المقال 


فی !مرالظلال از این واقعه چنین یاد می کننڈ: ٭ابلٹھی 
است که خوھ رأ از برخورداری از مخترعمات علمی 


محروم گردائیمم تھا از آنروی کە از بیگانگان بے ما 


رسیدہ است. مردم روم کسانی‌ائد که چسون ما راہ 
می‌روند و خوراک می خورند پس آیا بر ما واجہب 
است که از راہ رفتن و خوراک خوردن خودداری کنیم۔ 
تٹھا از آنروی کہ رومیان راہ سی‌روند و خوراک 
می ‌خورند؟ء ہبینید اینگونه روی کرد به مسائل علمی 
با اصل "اطلبوالعلم ولو بالصین* چه فاصلۂ عظیمی 
دارد۔ در چین نە فقه اشعری تدریس میشدہ نه کلام 
اشعری و کرآمی. بیرونی در کتاب الھند درجائی بر 
حسب مورد بە شرابطی که برای رشد و ترقی علوم 
لازم است اشارہ می کند و رغبت بهە کسب علمو 
توجه و تشویق و ترغیب را لازمة ان می‌داند و در 
پایان سختان خود با لحنی شکوەہآمیز میگوید: ”اما در 
روزگار ما شرابط بدین گونە نیست: بلکە واڑگونۂ آن 


٭ دکتر اعوانی: وحی اسلامی 
اساس و بنیاد تمدن اسلامی 


است و تمدنھای دینی ھمگی از 


وحی آغاز می ‌شوند. 


است: و محال است کە در این روزگار علمی نو پدید 


آید و نھالی نو بروید. و آنچە در این روزگار صوجود 


است بازماندۂ زمانی است که اوضاع بدانگونە بود که 
گغیم۔" متاسفانه اوضاع و احوالی که در دوران 
حکومتِ ترکان غزنوی شروع شدہ بود و درگفتەھای 
ےج ےت ےت 
حدود فقه شافعی و کلام اشعری چندان فراتر 


داشته است. تر 


نمیر فت۔ 


دکتو اعوانی : باید گنت کە به چند دلیل پاسخ 
این سڑؤال مثبت است. دلیل اول این است کے عالم 
اسلام آن وحدت کلم و یکپارچگی ضرھنگی واکە 
ظھور اصل توحید در فرھنگ و تمدن اسلامی است 
از دست دادہ است و بازگشت بە آرماٹھای جاعلیت از 
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قبیل فرقەگرائی: تعصٌب: نژادھرستی و غیرہ مصوجب 
تفرقه در صفوف امت اسلامی شدہ است. در قرون 
اولیه اسلام یکپارچگی داشته و شکوفائی داشته و 
عمین موجب رونتق و شکوفاپی فرھنگ و تمدت 
اسلامی بودەاست۔ ھر چەپیشتر میرویم: این 
صغوف پراکندەتر می‌شود و این صوجب تفرقه 
می‌شود و نھضتھای قومی جای گرایش اصیل 
اسلامی و وحدت انلامی را میگیرند۔ سلسلەھابی 
تاسیس میشود که اساس آن قومگرابی است۔ مثلاً در 
یک جا امپراطوری مغول تأسیس می‌شود. یک جا 
امپراطوری عثمائیي تشکیل می‌شودہ هر چند نامی از 
اسلام بە میان میآید اما عر قومی در لاک خود فرو 
رفته است؛ یا مثلاً صغویه و امہراطوری عثمانی 
عمیشه در جنگند و این در حالی است کھه غسر دو 
مسلمانند. علت دوم: ضعف سلطۂ سیاسی مسلمانان 
است. در جنگھای صلیبی می ‌بیٹیم کے مسلمانان 
شکست می خورند یا از مغولان شکست می خورند 
که عمۂ اينھابه علت تغرقه است. علت دیگر 
انحطاط از دست دادن اعتماد به نفس است۔ هر چهھ 
علو تم روم ملمَانان یکر امضام باقن شود 
را از دست میدھند و مرعوب میشوند. علت دیگر 
رواج خرافات است, وفتی کے علم رعت بربست+ 
جاپی برای خرافات باز می شود. در حالی که در آغاز 
علوم دینی و غیر دینی درکتار ہم رشد صیکردند و 
عر دو مقدس بودند و عمۂة علوم الھی بود و می ‌بیٹیم 
کە عم علوم دینی۔ و عم علوم غیر دینی در نھایت 
کمال وجحود داشعند. مم ریاضی دانان طراز اول مم 
فقیھان طراز اول و هم شاعران بزرگ داشتیم۔ اناکک 
علوم غبر دینی کنار گذاشته شد. مثلاً در قرون دعم و 
یازدھم حتی یک ریاضیدان بزرگ نداریم منطق‌دانی 
که با ابن سینا یا منطق دان دیگری برابری کند نداریم. 
این ھم بە نظر من یکی از علل است. علت دیگر 
رواج گرایٹھای ضد عقلی در میان مسلمانان است۔ 
من عر چه تصترق کروی می ور اس اک مت عق 
نکردن بسیار تنکوھعش شدہ اأاست. اصولاً اسلام دین 
معرفت است. کسی کە فھم و عقل نداشتهہ ته باشد علم 
عم ندارد. بنابراین با پیدا شدن گرایشھای ضد عقلی 
در میان مسلمانان: مجالی برای بروز خرافات پیدا 
می شود. 

اما در این اواخر یک علت دیگر ھم بر مہ علل 
قبلی اضافه شدہ کە بسیار اھمیت دارد و آن راء یافتن 
یا ھجوم فرھنگ غرب است. این ما هو مسر 
به ابعاد سیاسی و نظاعی نبودہ است: بلکە بیشتر ابعاد 
یک تھاجم فرعنگی را داشته است۔ ارزشھاء معیارھاء 
مغاھیم و افکار غربی چنان در ارکان فرھنگ دینی ما 





راہ یافته است کەه بعضی از متفکران اخیر ما در واقع 
مبشرآن و مبلغان فرھنگ جدید رب بودەاند سے 


عبارت دیگر در طول یک قرن گذشته ته الگوھاء آرماتھ 
و مفاھیم غربی بە تدریج چ از طریق رسانەھا در فرھنگ 
ما راہ یافتہ و کسب حیثیت و اعتبار کردہ است و ب٭ 
موازات ان دو وت باخته است 
فی المٹل ماکلماتی نظبر ”علم تمدن فرھنگ: 
پیشرفت: توسعہ عقل: تک ولوڑی تساوی۔ 
دموکراسی: سوسیالیزع کاپیتالیزم یا سرمایەداری ر 
نظایر آن را یا مستقیماً از غرب اقتباس کردہاپم و یا 
آنھا را به صسذاق و مششرب غربب بیان تغفسیر میکیم. 
فی المٹل عقل دیگر آن معنای ”ماعبدبه الرحمن د 
سو 7 7 ا کا است و 
یا آن معنای متعالی افلاطونی راندارد و "عقل٭ ھماں 
”عقل سلیمٴّ دکارتی است کە در میان ہمہ انساتھا 
بطور مساوی تقسیم شدہ است۔ عقل دیگر آن عقل 


- نامة فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 


کان لایس رر ا 
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الھی کاشف حقایق مطلق وجود نیست بلکه عقل 
جزٹی حسابگر معصاش طلب و معاد گریز است۔ 
اسطلاح علم هم کمکم داشت فقط به علوم تحصلی 
و پوزیٹویستی یعنی علوم تجربی استقرائی اطلاق 
میگردید. علوم جزٹی طبیعی یا به قول فیلسوفان 
مدرسی 80۱65818 (سکیینتیا یا سیانس بە تعبیر 


امروزیھا) علم است: نە علوم حکمی و ذوقی و الھی 
(یا به تعبیر انھا 9:80191118). انسان: انسان مخترع فن 
و تکیک با 1885097 ٦٥076‏ است. نە انسان تشےه 
معرفت و حقیقت (9880100198 0]010). اسان یا 
حیوان ِنسی. اھل اُنس است؛ گاھی چنان با مطالب 
انس پیدا میکند که مطالب گذشتە را زود فرامصوشض 
میکند و اھل نسیان میشود و این انس و نسیيإان 
ممکن است در طول یک نسل حتی بسیار کمتو از آن 
صورت گیرد. 


دکتر مجتیوی : حر تمدن شرایط خاصس خود را 
دارد. در قرن ششم هجری حادثەای مثل حملة مخول 
جمه چیز را از صیان برد. کتابکانەھا را سوزاندندء 
دانشگاعھا را ویران کردند آدمھا را قتل عام کردند 
علما و دانشمندان را کشتد و حمۂة اثار تمدن رابا 
خاک یکسان کردند۔ حتی مسیحیان ھم در ادامة این 
حمله دخالت داشتند۔ نزد خان مغول سفیر فرستادند 
تا وی وا بر ضد مسلمین تحریک کنند. چون ممان 
موقع جنگھای صلیبی همبود؛+واز طرفی عم در 
جنگھای صلیبی با مسلمین تماس پیداکردند۔ پیش 
آن ایران و شرق برای آٹھا سرزمین افسانەھا بود. وقتی 
آمدند و تمدن این قسمت از دنیا را دیدند متوجه 
شثدند کە چقدر در جھالت زندگی می‌کردہاند. بعد با 
تماسھایں کە حاصل شد تمدن اسلامی را فرا گرفتند. 
از این پس ما دچار حادثه شدیم و دیگر یک حالت 
درویشی و کنارەگیری از تمدن و جامعه برما حاکم 
شد.تصوف قبل از حملہ مغول و تصوف بعد از حملهُ 
مغول را مطالعه کنید خیلی با مم فرق می کند. در 
تصوف پیش از حملهُ مغول کنارەگیری از جامعه 
وجود ندارد و بددانستن جامعه و مردم گریزی و رھا 


: کردن مسائل اجتماعی در کار نٹیست: در حالی که بعد 


از آن مست۔ بعد از حصملة مسغول: و آن گرفتاریھا و 
بلایاء روحیۂ یأا٘س و ناامیدی چیرہ شد و دیگر رمقی 
برای مردم باقی نماند که به امور اجتماعی و مسائل 
تمدن بپردازند یا بە علوم و فلسفه فکر کنند۔ با این 
عمه فرھنگ اسلامی ادامه یافت و ثابت کرد که پویاو 
زندہ و متکامل است. 


نامه فرھنگ: نکته دیگری کە در اینجا قابل ذکر 
به نظر میرسد؛ موقعیت کنونی فرھنگ وتمدن 
اسلامی است؛ درصد سال اخیر که فرھنگ غربی به 
عمه جا سرایت کردہ و در بسیاری نقاط بے صورت 
فرھنگ مسلط درآمد:ەاست در فرھنگ و تمدن 
اسلامی چه تحولی رخ دادہ است و تلاٹھایی کكکه 
برای احیاء این فرھنگ و نمدن صورت گرفتہ: چگونە 
بودہ است؟ 


حجتالاسلام محقق داصاد: من بە نحو طرح 
این ہسڑال دوات اد دارم اول اینکه گفتهہ شدہ استہلای 
فرھنگ غربی چە ٭تحولیە در فرمنگ و تمدن 
اسلامی یدید آوردہ استہ۔ دوم اینکه چه تلاشھاہی 
برای فاحیاء٭* شدہ اسنہ 

عمان طورکه طی پاسخ سوالات قہل گفتیم 


تمدن اسلامی و فرھنگ وابسته به آنکه مبتنی بر 


نامة فرھنگء شمارہۂ ۱٢١‏ 





کتاب آسمانی و تعالیم مقدس آن و رفتار و کردار 
پیامبر گرامی و اتمه اطھار و محدثان و متکلمان است 
دارای اصالت ذاتی بودەاندء نغوذپذیر است و نه 
تحولیاب. اگر فرض کنیم تحت تاثیر سایر فرھنگھا 
اصالت فرھنگیش تغییر یاہد و یا آسیبی به ان رسد که 
سبب فگرگونی شود آنوقت مذھب و تمدنی دیگر 
است سوای تمدن اسلامی. بناہراین فرض مسلم ما 
استواری قواعد اخلاقی و آداب دین اسلامی است؛ 
کە در این صورت ھموارہ زندہ و جاوید بودہ و نیازی 
به احیاء و تجدید نداشته و اگر ھم تلاشی صورت 
گرفته باشد در مسیر اعتلاء فرھنگی و توضیح بیشٹر 
مسائل مکتوم یا مشکل أنء یا خرافەزدایں بودہ است۔ 
این توضیح را می توان پاسخ قسمت دوم سزال مم 
تلقی کرد و از نظر اھمیت خاص آن مقدعتاً بیان کردم. 

اما می رسیم به قسمت اول سڑال که مستقلاً قابل 
بررسی است: یعنی این قسمت که ٭ در صد سال اخیر 
کە فرھنگ غربی بە همه جا سرایت کردہ و در بسیاری 
از نقاط استیلا یافتہ است۔ 

تھایتاً باید ببیئیم این فرھنگ استیلاگر غربی چھ 
دستمایەای دارد کە به قول شما در نقاط بسیاری نفوذ 
کردہ است. از زمانی کە دیانت و تمدن مسیحیت با 
فرھنگ اصیل واہبسته به معاذیری کە در کتب تاریخی 
آوردہ شدہ است از قبیل سخستگیربھای بی حاصلء 
سودجوبیھاء ستیز یاگسٹرش انواع دانشھا و تکفیر 
کوپرنیکھا و گالیلەھا زاء جداگانعای بە پیش گرفند 
فرھنگ غربی پایەھای مذھبی خود را رھا کرد تا در 
مسیری دیگر گام بردارد۔ روژہ گارودی نویسندہ 
معاصر فرانسوی آغاز تدریجی این جحدایی را قرن 
پانزدھم میلادی و با علتی دیگر چنین بیان می‌کند: 
قدر خلال سے قرن تمام خلافت اسلام در اسپانیا 
کانون نورافشانی علوم و فنون و فلسفه در سراسر 
اروپا بود. در سال ۱۴۹۲ ۔ اروپا با فرمنگ عصربی ۔ 
اسلامی که سومین سرچشمە٭تمدن اوبود قطع 
رابطه کرد و به جای آن فرھنگ ہیھودی ۔مسیحیء و 
٭یونانی ۔رومی: را نشاند۔ء 

بە هر حال اگر علت .جدابی فرھنگ غرب قطع 
رابطه با تعالیم حضرت عیسی مسیح باشد به راھی 
افتاد کە عر روز از معنویات زندگی جدا میشد. کلیسا 
و مسیحیت در واتیکان پناہ گرفت و از زندگی واقعی 
جدا ماند و فرھنگ اروپابی چنگ بە دامن زندگی زد 
و خود را بی ‌نیاز از هر آنچه اخلاقی و معنوی بود 
دانست۔ کورہ راہ سراشیبی را در پیش گرفت که ٹھایت 
آن بە تحصیل مال و ثروت بە حر طریق ممکن و لذت 
بردن از زمان حال ولو آلودہ به شھوات ممنوعه منتھی 
عیشد. ا‫ 


3 


نامةُ فرھتگ: شماره ۱١‏ 






و مؤٹ 
درواںممتیاح او و ا 


7 تا دی ا و ای 2 





نّ حجت الاسلام محقق داماد: به 
عقیدہ من: عم می شود از وسائل 
و امکانات علمی و صنعتی 
استفادہ کرد و ھم فرھنگ اسلامی 
و تمدن اسلامی را حفظ کرد و از 
ھجوم فرھنگ مبتنی بر پوچی و 
ثروت اندوزی جلوگیری کرد. 


عبور از این تندرامه در مسیر خود به شوق 
تحصیل ثروت, هرگونە ممنابی“زا از زندگی. مثل 
رحمء شفقتء یاری به ھمنوع پرھیز از خونریزی و 
جنگ رعایت اخلاقیات در ممۂ احوال معدوم و 
ویران ساخت. 

بە دست آوردن ثروت بیشٹر و حاکمیت سرمايه 
باعث به کارگیری دستگاھھای خودکار و رباتھا و 
اردیفكاتورھا در صنعت و افسزایش بیکاری شسدہ و 
شعارھای انقلاب کبیر فرانسه یعنی آزادی براہری و 
برادری را بی محتوی ساخته و حتی اصالت و زیبایی 
را از ھنر و نقاشی و ادبیات سلب کردہ است. روڑہ 
گارودی پیامد این فرھنگ را چئین بیان می‌کند: 

٭دلواپسی مبھمی دراین پایان قرن بر میلیاردھا 
آدم از مرد و زن سنگینی می کند اضسطراہی کے از 
ہیکاری ہسیاں ہی نواپی: عدم امنیت و خشونت پدید 
آمدہ است و بیشٹر از همه ایٹھاء ازاین احساس ناشی 
شدہ کە عم زندگی شخصی ما و عم تاریخ مۂ مشترک ما 
ھیچج معنی و مفھومی ندارد...م 

سرانجام این فرھنگ چه خواعد بود و به کجا 
می ‌رود: ہ... بت شدن بازار و فرمانرواپی مطلق ہول 
کە بیان سیاسی آن است: جوامع مارابه سری 
انحطاط و مرگ میکشائد... عمائند دوران انحطاط 
روم و بازیھای سیرکی آن: ما یک بار دیگر در دوران 
تباھی و گندیدگی تاریخ زندگی میکثیم: دورانی کە 
وجەه مشخصۂ آن تسلط تکنیک و چیرگی خردکنندۂ 
نظامی یک قدرت جھانی و امہراطوری است کهھ 
ھیچگونه رسالت انسانی را برعھدہ نداردہ۔ 

این است مغھوم آنچە کە امروز فرھنگ غربی نام 
گرفتہ و با رسوخ بی‌امان چون سیلی بنیاکن به 
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تخریب معنویت ب بعضر جوامع غافل 0 مشخول است. 

در حقیقت اکنون می خواھید بپرسید با مجوم 
این فرھنگ بی معنی و پوچ چہ باید کرد؟ہ اول 
مقدمەای عرچند کوتاء و مختصر بیان میکنم. آنچہ را 
ٹاکنون اساس مباحث خود قرار دادیم: تعالیم عاليه 
مذھب اسلام بە عنوان زیربنای تمدن اسلامی: و 
بسط و توسعہ فرھنگ واہسته یه ان با نام فرعنگ 
اسلامی بود. 

طرح سژال موضوع دیگری را بە میان میکشد 
ھرچند تاکنون از آن پرھیز کردہایم ولی الزاماً ہاید در 
اینجا اشارەای داشته ہاشیم. 

شیوهٔ زندگی در وضعیت کنونی عالم ما را وادار 
میکند کە در جامعة بشری امروز ادامہ حیات دھیم و 
با ملل دیگر ھرچند با فرھنگھای متفاوت روابىط 
سیاسی: اقتصادی و فرھنگی محض داشسته ہاشیم. 
موجی از عوارض فرھنگی پیش گفته را به ممراہ 
دارد یعنی در ان لحظه کە مراودہ تجاری داریمء یا به 
وارد کردن و راەاندازی یک کارخانه مبادرت می‌نماییم 
و یا بالآاخرہ علم و دائش محض رایج را وارد میکٹیم 
بە دنبال اٹھا یک ھجوم فرھنگی غیر مفید و یا احیّاناً 
مضر رامعم وارد قلمرو اسلامی خود کردہایم! 
چگوئە؟ 

ما نمی ‌توائیم خود را بی نیاز از رادیو تلویزیون 
بدانیم زیرا از لوازم ضروری زندگی امروز است: با 
وارد کردن یا ساختن آنھا و شروع به استفادہ بدون 
ارادہ امواج نامرئی را هم کە در این روزگار جو زمین را 
پوشانیدہ است؛:؛ وارد کردەایم۔ این امواج بعضا حامل 
پیامھایی است کم بی ‌بند و باری را تبلیغ میکند۔ چه 
باید کرد؟ کدام راہ را باید بسٹت,: از مظامر فعلی 
عتعالی مذھبی و قومی خود را حفظ کردہ باشیم یا 
آسودہ بنشینیم و ناظٹر تخریب این فرھنگ ہاشیم؟ 

بە عقیدہ من: هم میشود از وسائل و امکانات 
علمی و صنعتی استفادہ کرد و عم فرھمنگ اسلامی و 
تمدن اسلامی را حفظ و حراست کرد و از معجوم 
فرھنگ آلودہ بە شھوت و توام با پوچی و مبتنی بر 
ثروتاندوزی جلوگیری کرد. 

انسان متفکر:است و قابل تعلیم و تعلم دفاع در 
مقابل عر سلاح مستلزم به کارگیری سلاح مناسب 
است؛ حال ماکە تعلیم دھندہ و مدافع مستیم باید از 
چه طریق تعلیماتی استفادہ کردہ و سلاح قاطع ما چه 
چیز می توائد باشد۔ من عقیدہ دارم ک ٌ اسلام 
تعلیم دولت فرھنگ اسلامی: وق 


ناگزیرم مطلبی وا یادآور شوم؛ فرعنگ واقعی و 
غنی اسلامی طی پائزدہ قرن عمر طولاتی خود وسیلڈ 
دوستان ادان و دشمنان کینەتوز اکنون اغشعه و الودہ 
بهھ زنگار شدہ است۔ باید نضخست وسیله دائشمندان و 
بزرگان مذھبی این زنگار را سترد و آنچه اسلام واقعی 
می خواستہ اُستء اشکار ساخت؛ انوقت مقابله و 
رویاروبی ہا فرھنگ منحط غربی را آغاز کرد من این 
راء را راھی ممکن می دانم. 





نامة فرھنگ شمارہٴ ۱١‏ 





اسلام فرھنگ ۲ نمدن 


در گفتگو با دکتر محمود بینا: دکتر ویلیام چیتیک؛ 


امہ فرھنگ: در خدمت استادان محترمء آقایان دکتر 
محمود بینا مطلق؛ دکٹر جیمز موریس: پروفسور ویلیام 
شرکت ودر کنفرانس فرھنگ و تمدن اسلامی گرد آمدہاند 
و موضوع بحث ما در این م جلسه نیز گفتگو دربارۂ همینن 
مسأله است. 

در ابتدای بحث خواعش می کنیم کە استادان گراسی 
علاقه بە فرھنگ و تمدن اسلامی است: برای ما بازگو 

پروفسور و یلیام ج چیتیک: بندہ متولد امریکا ستم 
ے۔۔۔۔ رت 
علاقەمند شدم۔. در این زمان در دانشگاہ امریکایی بیروت 
درس می خواندم و در ھمان وقت دکتر سپّدحسین نصر 
نیز در بیروٹ تدریس میکرد. براثر اشناپی با دکتر نصر 
تصمیم گرفتم بە ایران بیایم و تنحصیل معارف اسلامی را 
در ایران دنبال کنم۔.اقامتم در ایران حدود ۱١‏ سال طول 
کشید کە در این مدت مشغول نوشتن رسالهُ دکترایم نیز 
بودم: 

برک من درسال ۱۹۶۶ صیلادی بہه 
ایران آمدم و این اقامت تا سال ۱۹۷۹ به طول انجامید۔ 

شرح الفصوص 92 کی مد سن جاعی ہود۔ 
تر ۹ بہ آمریکا برگشتم و بعد از سه سال که 
مشخول تحقیقات بودم به تندریس در دانشگاہ اپالتی 
نیویورک پرداختم. در آنجا وظیفۂ من تدریس درس ادیان 
بود و در ضمن در مورد اثار عارفان اسلامی به تحفیق 
می پرداختم۔ در عمین زمیئه چند کتاب عم چاپ کرہەام کەه 


دکترجیمز موریس و دکتر ساچیکو موراتا 


از آن جملە کتابھاپی است درباره مولانا و فخرالدین عراقی 
و ابن عربی و ترجمة صحیفه سجادیه بە انگلیسی. 

پروفسور موریس: بندہ نیز عمائند آقای چیتیک 
متولد آمریکا هہستم. در سال ۱۹۷۵ میلادی به ایران آمدم 
و تاسال ۱۹۷۷ ھمکار پروفسور چیتیک در انجمن فلسفه 
و حکمت بودم و ٢سال‏ بعد ھم بە آسریکا برگشتم تا 
رساله خودم را تمام کلم, در این زمان در دائشگاہ ھاروارد 
بودم و کتابی نوشتم به اسم مقدمڈفلفۂ ملاصدرارو 
هھمچنین حکمت عرشیه اثر ملاصدرا را ھم بە انگلیسی 
ترجمه کردم. ۵ سال بعد را بیشٹر بہه تدریس مشخول 
بودەام. باید بگویم کە ابتدا بە مت ۷ سال در پاریس و 
لندن بودم و تمام دانشجویان ما در ان زمان مسلمانانی 
بودند از کشورھایی ممچون کانادا و آمریکا و ھمند و 
پاکستان و کنیا و مصر و کشورھای عرب. وقتی بە آمریکا 
برگشتم؛ در دانشگاہ پرینستون بە تدریس پرداختم ودر 
انجا دائنشجویان فوق لیسانس و دکترایی داشتم کے از 
کشورھای سودان وکنیا و مالزی و اندونزی بودند. در آنجا 
متوبَجحه شدم کە چقدر فرھنگھای اسلامی مختلفی در دنیا 
وجود دارد. حتی در این زمان کە دنیا بە صورت دھکدہ؛ 
جھانی است: در کشورھای آسیاپی و آفریقابی چقدر 
فرھنگھای مختلف اسلامی وجود دارد. بعد از پرینستون 
به اورلثان برگشتم تا تدریس ادیان را دنبال کنم. در آنجا 
حدود ٠٢‏ تا ۲۵ درصد آٹھا مسلمانند کهە یا از مھاجران و 
سیاھپوستان أمربکاپی مستند یا از دختران و پسران 
آمریکایی کە خود را صوفی می دائند۔ 

این مطلب را از ابن لحاظ ذکر میکنم کھ مسلمانائی 
کە بە آمریکا یا کانادا میآیند از فرھنگھای مخثلف و 
گوناگون اسلامی میآبند و در ھیچ جای دنیا چئین حالتی 
را سراغ نداریم. باید بگویم که در این دورہ از ٹسیعە‌ھا و 


نامةُ فرھنگ: شمارہۂ ۱١‏ 


ى۴ 


و رپ 








سکّھا ر النی‌عشربھا و امامیەھا و از دیگر شفرقەھای 
اسلامی نیز در کلاسھای من شرکت می ‌کردند. افرادی که 
علی‌رغم اختلافات ملی و نژادی ہا یکدیگر یگانەاند و 
یک فرھنگ دینی واحد را اراله می کنند. 

در دانشگاهھای دیگر آمریکا کلمۂُ اسلامء به معنای 
یک حکومت سیاسی تلقی می شود اما در دانشگاء من 
واقعاً بہ صورت یک مسآأله روحی و معنوی و سنّی جلوہ 
می‌کند و عمین امر باعث شدہ کلاسهای درس من بسیار 
خوب باشد. 

نام فرھنگہ: برای بار نخست جطور سد کے به 
فرھنگ و نمدن اسلامی علاقه پیدا کردید؟ 

جیمز مصوریس: :با اینکه مسأله سادەای به نظر 
می‌رسد اماتوضیح ان مشکل است الین چیری کر 
برقراری این ارتباط در زندگی من تأثیر داشت: خواندن 
شعری از مولوی از ترجمۂ انگلیسی مثنوی او بود. بعد از 
خواندں ان شعرہ کنجکاوی عقلی و روحی خاصی پیدا 
کردم و بە فلسفه روی آوردم. در دورہ لیسانس در دائشگاہ 
شیکاگو فھمیدم کە بسیاری از فیلسوفھا مستند کە در غرب 
مجھول ماندەاند و شروع کردم بە مطالعه زبان عصربی و 
مطالمه آثار متفکرین اسلامی. اما چون مطالعه زبان عربی 
در آمریکا برایم مشکل بودہ بورس گرفتم و رفتم بە مراکش 
و در آنجا عسربی را یاد گرفتم. مراکش یک چھارراہء 
فرھنگھای مختلف است و مردم آنجا از لحاظ فرھنگی از 
تنوع ہسیاری برخوردارند؛ یا عرب هستند یا بربر یا کلیمی 
وریامسلمان و ای ین باعث شد که من در مراکش بسیار 
کم وم ای وا ور او امطالبۂ قرآن بے 
فرانسه رفتم در اآنجا ھم بیڈ بیشٹر دوستان من از عربھا بودند. 
آنھا چقدر خوب و واقعاً عارف بودند۔ 7ور جا 
ایران آمدم همین احساس را نسبت به ایرانیھا داشتم 

پروفسور ساچیکوموراتا: خیلی وقت وا 
این کە در دانشگاہ حقوق خواندم علاقەمند شدم کے در 
زمینة فقه اسلامی مطالعه کنم۔ بە ایران آمدم ولی بە ھیچ 


ہہ عمج میتی رس 





- 


وجە زبان نمی دانستم؛ پس شروع کردم بهە خواندن زبان 
فارسی: بعد استادم سفارش کرد کە ادبیات فارسی را یاد 
بگیرم۔ بناہراین در این رشته تحصیلاتم را ادامه دادم ر در 
رشته ادبیات فارسی دکتری گرفتم. بعد از ان بودکەبے 
دانشکدہ الھیات رفتم و از فوق لیسانس شروع کردم بە 
تحصیل و رسالهُ فوق لیسانس خودم را دراین رشته 
گرفتم. سپس در مقطع دکتری با راھنمابی مرحوم مرتضی 
مطھری به تحصیل پرداختم. موضوع رسالڈ دکترایِ من 
عم مقایسه بین حقوق خانوادہ در اسلام و ائین 
کنفوسیوروس بود. . سپس بھ امریکا رفتم و اکنون مدت دہ 
سال است کہ آنجا تذریس می کنم. درسھهاپی کے آنجا 
تذدریس میکنم عبارتند از اسلام: آئین بودایی دائویسم؛ 
آئین کنفوسیوس و درسی که شاید بتوان آن را در زبان 
فارسی ؛به مطالعه تطبیقی ادیانء ترجمه کرد. البته ثتطبیق 
نە بە این معنی کە آٹھا را با ھم مقایسه کنیم۔ وقتی در 
اصول ھومانیسم اسپیریچوالیسم (معنویىتگرابی انسانی) 
ما از جھان‌شناسی صحبت می کنیم و از معنویت صحبت 
میکنیم کە و دو ٹی در ان مطرح است. چراکەه بدون 
تنزیف تشبیه ھم معنی ندارد. مم ٹر 
مسله وجود داره من آئین چہنی را شرح میدھم تا 
شاگردان آگاھیھای لازم را داشته 

دلیل آنکه ارول آئین وو می دھم این اسہٹت 
کە در آئین چینی دوگانگی که از واحد حاصل میشود 
مطرح است. یعنی ھمان ہیین و ویانگ) کە مثٹل نور و 
سایه یا تاریکی و روشنایی در فرھنگ اسلامی است۔ 
ویینء تاریکی است و ویانگ: روشنایی: و بین ہ زن است 
وھ یانگ ہ مرد. ٭ یبن ٭ قابلیت است و وھ یانگ ہ فاعلیت. 
این جنبه دوگانگی در آئین چین فقط از مین دو کلمه 
بسرخسوردار است و از آنکجا کے در فرھنگ وجھ 
اصطلاحات زیادی وجود دارد, با مقایسه اسلام با 
آئین‌ھای شرقی مشکلات اوليه را برای دانشجویان از بین 
می‌برم۔ 


نامه فرھنگ: شمارہٗ ۱١‏ 


اورک کا جک ون دہ لٹ جم 6ص عو مض سے یج ری می لے 


٭ دکتر بینا: اگر قرار است در 
برابر بحران مقاومت کردہ و بر آن ۰ 
چیرہ شویم این امر فقط با توسل و 


بە مفھوم اصیل سنت 


امکان پذیر 7- 


خواہد بود. 


بعد از انتشار کتاب اخیرم کە با عنوان اسلام چاپ 
شدہ ست: خیلی از مسلمانان کشورھای دیگر بە من نامه 
نوشتند و گفتند کە این کتاب برای فھم جھان‌بینی اسلام 
فو قالعادہ کمک می کند. 

بە مین دلیل بە فکرم رسید کتاب دیگری بنویسم کھ 
ترتیب ان برعکس باشد؛ چرا که کتاب قبلی جھانبینی 
اسلامی را از دیدگاہ آئین چینی مورد مطالعه قرار دادہ بود 
ولی در این کتاب می خواعم آئین چینی را از دیدگاہ 
اسلامی بررسی کنم . البته این کار چند سال طول میکشد. 

نامه فرھنگ: آقای بیٹا شما ھم لطفاً کمی در مورد 
سابقه تحصیلات خود مطالبی بفرمائید. 

دکتر بینامطلق: سن در اواخر دوران دبیرستان بە 
فلسفه علاقه پیداکردہ بودم ولی در آن زمان امکان 
دسٹرسی به کتاب خیلی کم بود و چون ریاضی من خوب 
بود به دانشکدۂ ۂ فی رفتم و چون بورسیۂ شرکٹت نغت 
بودم یک سال بە انگلستان فرستادہ شدم و در آنجا از بو 
ورود شروع کردم به خواندن کتابھای فلسفە و به تدریج 
علاقۂ من به مھندسی شیمی از ہین رفت. ۔ در آن زمان اسم 
فلاسفۂ بزرگ راکه می شنیدم عموماً آلمانی بودند۔ پس 
تصمیم گرفتم کە بە آلمان بروم و فلسفه بخوانم. نت 
سال در آلمان در دانشگاہ گوتینگن صبح تا شب مشخول 
خواندن فلسفه بودم و کتابھا را زیر و رو می‌کردم و ھرچه 
می خواندم مشکلات و سؤالات من بیشٹر می‌شد. در طی 
این مدت عموماً با این سؤالات مواجه میشدم که صن 
کیستم و خداکیست و روح کیست و دربارۂ این سؤالاات 
فکر میکردم. اول فکر می‌کردم در فلسفه این مشکلات 
حل می‌شود ولی ہرچە می خواندم مسأله برایم پیچیدەتر 
میشد. در ھمین زمان بە کتابھای گنون برخوردم و با آن 
کتابھا بود کە مسیر فکری من عوض شد و از آن به بعد 
ہیشٹر بە مطالعه ادیان مختلف پرداختم, . بالاجبار فلسف را 
تمام کردمہ چون می‌بایست مدرکی داشتہ ته باشم۔ بعد از آن 
عم در دانشگاہ لوزان ریاضی خواندم تا اینکه در سال ۵۶ 





بە ایران آمدم و در دانئشگاہ صنعتی اصفھان مشغول بھ 
تدریس شدم۔ 

نام فرھنگ: سڑال خود را به این صورت مسطرح 
میکنم کہ چه عناصر خاصّی فرھنگ و تمدن اسلامی را 
از سسایر فرھنگھاو تمدنھا جدا سیکند؟ بعنی چه 
خصوصیاتی وجود دارد کە ما براثر اُٹھا بە این نحوه تلقھی 
از زندگی و حیات بشری میگوپیم فرھنگ و تمدن 
اسلامی. آقای پروفسور چیٹیک اگر لعف کنند و در این 
زمینە توضیحاتی را ارائه کنند متشکر می‌شویم., 

پروفسور چیتٹیک: البته این سال بسیار مشکل و 
پیچیدہ است و برای اینکه وارد رامھای فرعی آن نشسویم 
بە صورت یک مثال سادہ و اسلامی نظو خود را میگویم: 
وآن این دستور صریح قرآنی ات که دین در دو مرتبة 
اصلی جلوہ میکند که یکی از آنھا توحید است کهە بین 
ادیان مشترک است؛: و به نظر من توحید تنھا راہ حصول 
اگر ما موحّد ہاشیم آنگاہ ورحدت هھم 
برقرار می شود. از اصسول نمدن.ءوحدت استوتمدن 
بدون وحدت یک تشنّت است یعنی چیزی نخوآمد بود 
که ارکان تمدن را بہ ہم متصل کند. پس در سرحلۂ اول 
چیزی کە در بین تمڈنھا مشترک است توحید است و قران 
کہ ضریخا ا رگید2 ضا اش زاین نان 
ھمین بودہ است. منتھا چیزی کە در قران ہسیار صریح 
استء این است کہ پیغام هر رسول با پیغام رسول دیگر 
فرف میکند. شسرع اسلام از قرآن و مسنّت سرچشمه 
میگیرد ولی توحید از قرآن نیست؛ توحید از وجود 
است؛ توحید از انسان استا؛؟ شوحید از فطرت است؛ 
تو حید از انسانیت است و تمدّن: اصلاً بدون توحید برقرار 


وحدت استء یعنی 


نمی شود. ۔ پس می توانگفت تمدنی که توحید ندائسته 
باشد تمدن نیسٹت. بعنی تمدن واقعی نیست پس 
می توانیم بپرسیم که ٹمدن جحدید آیا تمدن ھست یا 
نیست؟ بە نظر من نیست:؛ چون توحید ندارد! یعنی 
مجموعه متشتتی است از چیڑھای پراکندہ. 


نامةُ فرھنگ شمارهۂ ۱١‏ 


ٰ ٭ دکتر چیتٹیک: در تمدن مدرن 
فراموشی غلبه دارد در حالیکه 

در تمدن اسلامیء تا زمانی که 
اسلامی است: یاد و آگاھی خدا 

غلبه دارد. 


پس مسورد مشسترک در ادیان ری ا ا ا 
جداکنندۂ آٹھا شریعت پیغمبر است که در اسلام این 
شریعت از قرآن و سنّت سرچشمه میگیرد۔ سنت بە معنی 
عاص اسلامی یعنی سنت پیامبر بنابراین هر تمدّن برای 
خود سنّتی دارہ که ہه پیغمبران ٦ن‏ تمدن برمیگردد. و ایٹھا 
با ھم متفاوت است؛ مثلاً نماز در این سنّت کاملاً با نماز 
در آن سنّت متفاوت است؛ منتھا توحید در ہمہ مشترک 
است و ھمه آخر به یک اصل برمیگردد. 

پروفسور موریس: اولین چیزی راک می خوامم 
توضیح دھم بەکٹرت فرطنگھا و تمدّنھای اسلامی و اینکه 
چە تفاوتھابی میان ایٹھا و تمدنھای دیگر وجود دارد 
مربوط می شود. به نظر سن این لہ مسآألہ و سڑال 
مھمی برای یک فرد مسلمان عامٌی و عادّی نیسٹ. بطور 
مثال برای یک مسلمان افغائی کە در میان کوھھا رندگی 
میکند مھمٌ نیست که آیا او مسلمان است و دن او با 
دیگران در دیگر نقاط دنیا فرق دارد یا نە. یعنی برای آنھا 
مھمٌ فقط زرتشتی بودن یا کلیمی بودن یا مسیحی بودن 
است و تمدن و فرھنگ برای آٹھا مھمٌ نیست: چرا کە آٹھا 
با ہم در یک فرھنگ زندگی کردہاند. 

مسأله دیگری کے ایینجا مطرح می‌شودہ. مسأله 
اختلافھابی است کە در درون یک سنت پا یک دسن 
بوجود می اید. 

یکی از عواملی که باعث درگیریھای داخلی تا دہ سال 
بعد از رحلث پیامبر اکرم شدہ بود پراکندگی ادراکات 
مختلف از فرھنگ اسلام بود. در واقم مشکل و درگیربی 
کە خوارج با شیعه داشتند ناشی از کج‌فھمی آنھا از مفھوم 
اسلام بود و دشمنان دیگر اسلام درک دیگری از مسائل 
داشتند. ھمین مورد باعث آشفتگیھاو درگیریھا شد. سن 
معتقدم کە روند کلی حرکت مسلمانان درجھت غلبه براین 


٭ دکتر بینا: اگر مسلمانھا به 
معناىی درست و اصلى سنت 
برگردند و این حجابی راکه بر اثر 
تعلیم و تربیت جدید غربی؛ 
روی این مفھوم کشیدہ شدہ کنار 
بزنند نند امکان بقاء وادام حیات'ٴ 


برای فرھنگ و تمدن اسلامی 
وجود دارد. 


مشکلات بود و این خاصیت فرھنگھای اسلامی است۔ 

بە نظر من اگر شما بە علل و پیدایش جّوامع اسلامی 
نگاھی بکنید می بینید که در این حوامع چگونه والدین ىە 
فرزندائشان ارزشھای دینی را منتقل می‌کنند؛ بچەھا با نگاہ 
بهە عملکرد والدین خود بااین ن معارف اشنا می‌شوند۔ 

اگر ماب صورتی جدیتر به عوامل پیدایی نمدن 
اسلامی توجه بکٹی می ینیم کە ابن شکوفایں: حاصل 
کار سلاطین و حاکمان وقت نیست بلكەه خودمردم 
مستند کە ان شکوفایی را بە وجود اوردہاند. 

این سلاطین نبودند که بناھای ارزشمند تاریخی را 
ایجاد کردند بلکه خود مردم بودند کە در دمکدەھاو 
جوامع کوچکشان بە ارزشھای اسلامی بھا دادند. 

نکتهُ مھم: تلاش سادقانەای است کە مردم برای حفظ 
قران و سنت کردہاند. بە خاطر داشته باشید که مسممانان 
سنتھای اسلامی را بە صورت آکادمیک ضرا نگرفتەاند: 
بلکه ایٹھا را از طریق رسوم۔ آداب و ارتباطات معنوی که 
با ھم داشتند بە دست اوردەاند. به نظر من پیدایشس 
فرھنگ اسلامی توسط خود مردم بودہ و عامل اصلی آن 
ممارست در جھت احیای جوامع اسلامی بودہ است. بهھ 
عمین دلیل شما نمی توانید بە معیار خاصی برای حفظ و 
احیاء و ادامهُ روند فرھنگ و تمدن اسلامی 
کنید.۔ چون مسلمانان جدیدی یه جامعة اسلامی 
می پیوندند و وضعیت جدیدی حاصل شدەاست کے در 


دست پیدا 


آیندہ بە ان بە صورت دقیقتر پرداعت۔ 

پروفسور ساچیکو موراتا: جواب این سال واقماً 
مشکل است: من فکر میکنم هر دینی اقلا دو مرتيه دارد؛ 
یکی ظاھر و دیگری باطن. اگر از جنبة ظاھر نگاہ کنیم: 
آنچە کە فرھنگ و تمدن اسلامی را از سایر ادیان جدا 
میکند جنبه شریعت ان است۔ اما اگر بە باطن اسلام نگاہ 


نام فرھتگں شمارۂ ۱٢١‏ 


کا ۱ ٭ دکتر موراتا: ھر دینی حداقل 
دو مرتبه دارد؛ یکی ظاھرو 


0 دیگری باطن. در جنبة ظاھری 
آنچه فرھنگ و تمدن اسلامی را 
از دیگر ادیان جدا می ‌سازد 


'شریعت" آن است؛ اما باطن ان 
نام شباھت زیادی با ادیان دیگر 


شرقی دارہ. 





کئیم: اسلام شباهت عمیقی با آپیٹھای شرقی دیگر دارد. 
نام فرھنگ: به این صورت که شما می فرمائید قصد 
مقایسه بین فرھنگھا و تمدنھای دینی است. اگر بخواھیم 
بر سر وجوہ اختلاف بین فرھنگ و تمدن جدید که 
خصلت سکولار و دین‌زدا دارد و فرھنگ و تمدن اسلامی 
بحث کنیمء این رابطه بە چە صورت برقرار می شود. 
پروفسور موراتا: کلمه سکولار راک شما بکار بردید 
فقط به اسلام مربوط نمی شود. برای اینکكکه سکولار به 
معنی جداکردن دین (به مفھوم کلی) از وجود بشر است. 
ببینید مسیحپھا فقط روڑھای یکشنبه به کلیسا می روند و 
در حالی که در اسلام اینگونه نیست کە مسلمانان فقط به 
مسجد بروند و نماز بخوانند. اسلام تمام روش زندگی 
است و به این خاطر است که اسلام با ہقيه ادیان تفاوت 
پیدا می‌کند. بهە غیر از این مساله اسلام جنبه عرفانی عم 
دارد؛: جنبەای که معنویات مردم براساس ان شناخته 
می شود و علاوہ برآن روش زندگی مردم از طریق شریعت 
تعیین می شود اگر دربارہ آیین بوداپی صحبت میکئیم در 
مرحله اول معنویت است: در صورتی کە امروزہ آیین 
مسبیحیت بە این صورت نیست۔. مشکلات انھا از اینجا 
شروع شدہ است۔ بە نظر من تمام مسیحیان سر درگم 
ہستند و نمی دائند چە کار باید بکنند و چے کار نباید 
بکنند. اسلام خیلی روشن میگوید چهھ کار بکن و چە کار 
نکن. و برھمین اساس الگوی فرھنگ و تمدن اسلامی 
شکل می ‌گیرد. در اسلام انسان آزاد است که عر کاری:راکه 
دلش می خوامد بکند مگر اینکە ان کار در دستورات 
خداوند تھی شدہ باشد. منتھی در اسلام اصل اساسی 
توحید است؛ عرچیزی می تواند در این فرھنگ جا داشته 
باشد به شرطی کە با توحید سازگار باشد. پس باید دانست 
که این توحید است که جھان اسلام را از ضرب جدا 


میکند. و این امتیاز خیلی بزرگ برای فرھنگ و تمدن 
اسلامی اأست. 

دکتر بیٹا: حمان‌طور کە آقای چیٹیک گفتند تو حید 
بین ھمه فرھنگھای دینی مشٹرک است و این نبّؤت است 
که سنتھای متفاوت را ایجاد می‌کند و خیلی سادہ بیان 
نود اگرانرامیم جگونگل اوت ز تبایر مرگ 
اسلامی با فرھنگھای دیگر راء مثل فرھنگ و تمدن غربی 
امروزہ در نظر بگیریم باید دقت بیشتری داشته باشیم و به 
سادگی نمی توان یک تمدن دینی را از تمدن دینی دیگر 
جداکرد؛ بە علاوہ تأاکید میکنم که تفاوت دیٹھا نسبت به 
آن اشتراک اصلی کە ھمان وحدت درونی آٹنھاست: خیلی 
ٹانوی ترند. و ھمه ایٹھا در یک هدف ر در تقابل صدو 
ہشتاد درجحەای با تمدن عدم فرھنگ کےه اسمش تمدن 
امروزی است قرار دارند۔ 

نامه فرھنگ: از اقای پروفسور چیتٹیک خواعش 
میکنیم در زمینه تمایز یا تشابه مفاھیم فرھنگ و تمدن 

پروفسور چیٹیک: جواب این بحث از مفھوم لغات 
سرچشمہه میگیرد؛ ایٹھا مغاعیم زندەای مستند و مردمی 
که درون آن قرار دارند متوجه چگونگی آن نیستندہ مٹل 
ماھی که آب را حس نمی کلد۔ 

دنیای امروز هم اینگونە است؛ مسلمانان سم تا از 
اسلام بیرون کشیدہ شدند گفتند: ما مسلمان ھسٹیم. در 
متون اسلامی قدیم تا قرن ۱۹ء بیشتر بحث از خداست 
ولی بکدفمه ھمگان از اسلام صحبت می ‌کنند. یعنی وقتی 
متوجه شدند کە این اسلام غیر از کارھابی است کہ تا حالاً 
انجام می‌دادند و در یک موقعیت جدیدی قرار گرفتەاند و 
با سنت قدیم گسستگی پیداکردەائد در جستجوی معنی 
کردن اسلام و تمدن اسلامی برآمدئدہ. دو کلمۂ تمدن و 
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فرھنگ نیز ھمین حالت را دارد۔ یعنی در حال حاضر این 
کلمات یه معناہی کە قبلاً بکار می‌رفتهہ ہکار نمی‌رود. 
یعنی این کلمات از قرن ۱۹ بە بعد مطرح می شود و چون 
در غرب ھم متوجه شدند کە دیگر فرھنگ و تمدن را از 
دست دادەائد تازہ این کلمات مطرح شد. 

نامه فرھنگ: آقای پروفسور: اگر اظہارات شما را 
درست فھمیدہ باڈ شیمء باید این ‌طور بگوپیم ھمنگامی که 
حیات تاریخی اسلامی دچار افول سی‌شودہ تازہ در آن 
زمان است کە از فرھنگ و تمدن اسلامی پرسش میکنیم., 
یعنی وقتی از حقیقت این فرھنگ و تمدن بریدہ میشویم 
این سؤال پیش میآید و زمانی کە در اوج فرھنگ و تمدن 
اسلامی عهستیم چنین سڑالی مطرح نیست. 

پروفسور چیتیک: بله: دقیقا همین طور است. اگر 
بگوبیم کە تمدن چیز خوبی است و برای آن ارزشی قائل 
شویم۔ آن ارزش بە جنبه اُنس بشر با دا برمیگردد؛ یعتی 
آن جنبة الھی و ان توحید. در حالی که قسمت شرک هر 
تمدن: مت منفی آن است۔ در مراحل مختلف تاریخ 
انسانیت می توائیم بگوییم که مثلاً در این قسمت تاریخ 
ُنس با خدا قویٹر است و در دوراتھای دیگر فراموشی 
غلبه دارد۔ به نظر من در تمدن مدرن فراموشی غلبه دارد 
در حالی کە تمدن اسلامی تا زمانی کە اسلامی است؛ء در 
آن یاد و آگاھی خدا غليه دارد۔ موضوع این است که الان 
چە چیزی غلبه دارد. 

پروفسور موریس: به ھمین دلیل است کە در جوامع 
متمدن امروزی (با تمدت غربی) بحران اجتمصاعی و 
اخلاقی وجود دارد. 

می دائیم که در جوامع غربی مردم بے دولت پول 
کت ےت 
امنیتی؛ درمانی و ... بنابراین در آنجا شما احتیا۔ 
ازدواج و تشکیل خانوادہ ندارید و بە این و ا مورد 
عنات قاط کسئ قرار گید ازمواع کم کید 
بنابراین چو نوس رم تس فی و جا 
نتیجة این مسائل در زندگی افراد خیلی وحشتناک است. 
مردم کمکم دارند دچار حالت تشتت عجیبی سمیشوند و 
نمی توانند این تغبیرات را حس کنند. این جابجایی تمرکز 
کە بین خانوادہ و دولت پیش آمدہ: واقعاً برای بشسریت 
خطرناک است. 

در گذشته شتهہ حکومتھا و دولتھا در برابر خانوادہ قدرت 
خیلی کمی داشتند واین خانوادەھابودند کے نقشی 
اساسی و اصلی را ایفا میکردند و مردم در قالب قبیلەھا 
نقش بیشتری را در خانوادہ بہ عھدہ داشتند۔ 

تامه فرھنگ: این سزالی که مطرح میشود اصلاً بە 
این معنا نیست کە بخواھیم آبندہ را پیشگوھی یا پیٹ بینی 
کنیم. بلکە با توجه به گذشتۂ تاریخی و وضعیت معاصر 
فرھنگ و تمدن اسلامی و با نظر بە امکاناتی کە فراروی 


٭ دکتر چیتیک: ارزش تمدن بهھ 
جنبة انس بشر با خدا برمیگردد 
یعنی جبة الھی و توحید. قسمت ‏ 
شرک هر تمدن, قسمت منفی ان 


آاست۔ 


جوائع اسلامی قرار دارد می خواہیم بہرسیم رط نبا 
فرھنگ رو تمدن اسلامی چے آیندەای میتواند داشته 
باشد؟ 

دکتر بینا: پیشگوپی و پیش ‌بینی که کار ما نیست. بھ 
نظر من اگر مسلماتھا بہه معنی درست و اصلى سنت 
برگردند و این حجابی را کە ہر اثر تعلیم و تربیت جدید 
غربی؛ روی این مفھوم کشیدہ شدہ کنار بزنند امکان بقاء 
و ادامة حیات برای فرھنگ و تمدن اسلامی وجود دارد, 
ولی اگر خدای ناکردہ جریانی کە فعلاً مست ادامه پیدا 
بکند ممکن است بشود گفت که آیندہ بسیار درخعشان 
نخوامد بود. 

نامه فرھنگ: آبیااین مسأله که احتمال سیدھید 
فرھنگ و تمدن اسلامی آیندہ درخشانی نداشته باشد با 
مأثورات و اعتقاداتی کە ناشی از ھمین فرھنگ است قابل 
تطبیق خواھد بود؟ 

دگتر بینا: ازنظر معقول میگویند معرچه آغازی 
داشت: انتھاپی هم باید داشته باشد: قرار نیست در روی 
زمین چیزی ابدی باشد؛ تاریخ وسعت زیادی تر 
تمدنی ٹاکنون باقی نماندہ کە پنجاہ هزار سال از آن گذشته 
باشد۔ 

نامه فرھنگ: بحث فقط تمدن اسلامی نیست: بلکهھ 
فرھنگ و تمدن اسلامی باھم مطرح است. 

دکتر بیا:ٴ آخر مصأله اینجساست که من واقعاً 
نمی خواھم وارد بحث اختلاف بین فرھنگ و تمدن ہشوم 
و نمی دائم چگونە باید این تفاوت را حل کرد. به هر حال 
اگر بحرانی نبود اینقدر دربارہەاش صحبت نمیشد پس 
مثل اینکە واقعاً خبری ھست۔ 

در مورد آیندہ فرھنگ و تمدن بشر شاید بشود با 
استناد بهە نوشتەھای گنون بھٹر صحبت کرد چون بھتر از 
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و کے جم 9ء ۰ 
نے چھوت 
مو وا جم یل یر شی موق پچ ا 


چە کہ من الان می خواھم بگویم در آن جا بیان شدہ 
ت. ایشان کتابی نوشتەاند بە عنوان بحران دنیای متجدد 
نی اینکە بالاخرہ بحرانی در دنیای جدید وجود دارہد۔ از 
ن دید اگر بخواھیم نگاہ کنیم: آنچه کە مشخصۂہ امروز 
ت ھمانند از آب گرفته شدن ماھی است. به علت اینکه 
بڑھای دیگر و جدیدی آصده و می خواعد خود زا 
ایگزین مفاعیم سنتی بکند. 

اینکه این بحران تا کجا ری وہ وت 
دائد. اگر قرار است کهھ در براہر آُن مقاومت کرد و ہر 
برہ شد فقط تد 
یر خواھد بود. ببینید خعداوند در قران می فرماید: ان 
ولوّا یستبدلِ قوماً غیرکم ثمَ لایکونو امثالکمہ 

اگر خدا بخواعد می تواند از هر گوشہه دنیا دوبارہ 
سلمانان اصیل ایجاد بکند. اینکه یگوپیم آیندہ فرھنگ و 
دن اسلامی چطور می شود واقعاً در دست ما نیست۔ در 
ئن مختلف: ٭از جمله اسلام اشارہ بە وضعیتی کە از آن 
عنوان "آخر زمان” تعبیر می شود وجود دارد, 

طبق این تعلیمات باید منتظر چنین وضعیٹی ہاشیم 
ی وقت آن را نمی توان گفت. یعنی اگر وضع حال متعلق 
انتھای این دورہ باشد جواب روشن است کە به کجا 
واہد انجامید, ۱ 

البته اینکه میگوییم یک مسأَلهای باید اتفاق بیفتد 
نآزما اسقاط وظیفه نمیکنں ھموارہ در هر زمان؛ در 
ل. وسط و آخر هر دوران کە ہاشیم وظیفۂ ما دنبال 
دن حق و نزدیک شدن به حق و دوری از باطل است 
ی در وضعیت فعلی چنین به نظر می‌رسد کہ این گونە 
شد. مثل اینکە در این دوران: ان چیزی کە اآقای چیتیک 
عنوان انس ہا خدا نام بردند چندان وجود ندارد, 

وی سو بے تی خواھیم رسید که دیگر 
اشته باشد۔ و در واقع بە متن این فرھنگ و تمدن رجوع 
یم یعنی بە ھمان وجه اُنس برگردیم. 

پووفسور چتیک: این برمیگردد به اینکه ما چە کار 
توانیم بکنیم. من موافق نظر آقای موریس مستم۔زیرا 
اشتباہ میکنیم وقتی جامعه یا دولت را سٹول این 
حران مسیدانسیم. این رضعیت بے فردفرد بشریت 
زم یگرددہ فرد فرد ما آزاد عستیم: هر کدام از ما می توانیم 
رای خودمان کاری بکنیم۔ اشتباہ اینجا است که 
خواعیم دیگران را درست کنیم؟ ارل خودت را درست 
ن بقيه بھ دست خداوند درست میشوند۔ اشتباہ بزرگ 
روز این است کھ مه سی خواصند دیگران را درست 
نند. بە خودشان توجه نمی کنند کە اشکالات کلی از نغفس 
بودشان بوجود میآید۔ ِ : 

پروفسور موراتا: واقعا اسن مسالهة بسیار مشکلی 
ستء ولی من معتقد عستم اگر بخواهیم اسلام را ہہ معنی 


واقعی حفظ کثیم چارەای نداریم جز اینکه ھر دو نی 
باطنی و ظاھری آن را در نظر بگیریم؛ بدون شناخعت 
باطنی دین حفظ ظاعر آن ھم خیلی مشکل است. ہرای 
اینکه ظاحرسازی کار ریشەای نیست۔ واین مسألەای اآست 
ک یه رامتی :نمی تواشیم از ان غاقل ہشویم۔ در آیین 
کنفوسیوسی آمدہ است که اگو می خوامی کشسورداری 
بکئی می ‌بایست اول شھر کوچکی را ادارہ گکتی: اگر 
می خواھی شھر کوچکی را ادارہ کنی باید خائوادہ خودت 
را ادارہ بکتی و اگر می خواہی خانوادەات را ادارہ کنی 
می‌بایست حتماً بتوانی خودت را ادارہ گئی۔ 

پس مسأله مھم شناخت فردیت انسانی است. عصارۂ 
وجود انسان در شناخت نھفته است: شناخت انسان هھمان 
شناخت خدا است. من فکر کئم روی این جنبه باید عیلی 
زیاد تکیە کنیم تا بتوائیم ارزشھای فرھنگ و تمدن اسلامی 


پس اگر بخواہیم جممبندی کلی بر 
اساس مت و شدہ انجام دھیم, باید بگوئیم برای 
احبای ارزشٹھای اصیل فرھنگ و تمدن اسلامی۔ باید 
مسلمانان بطور کلی بە خودشان برگردند و در صدد احیای 
حیثیت تاریخی خودشان باشند؛ یعتنی در واقع به قلب 
خودشان رجوغ کنند و خودشان را اصلاح کنند و این 
قضيه خودش منتھی بە احیای فرھنگ و تمدن اسلامی 
خواہد شد. 
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۳۴ 


کثرتگرائی در تفکر مذھبی 


در قرن ۴ و۴ هفجری 


دکتر محمد مجتھد شبستری 








٭ کثرتگراہی کھ در قرن سوم و 
چھارم ھجری در بلاد اسلام 
دیدہ می شود نوعی کثرتگراہی 


است کە در داخل عقل دینی 
وجود دارد و نوعی 
تعقل دینی است کە با تعقل فلسفی یونانی 


کاملاً تفاوت داشعه است. 


بندہ در این مطلب کوتاہ میکوشم مروری داشته ہباشم 
بر وضعیت تفکر مذھبی مسلمین در قرن سوم و چھارم 
ھجری و البته بیشتر سخن اینجانب معطوف است ہه قرن 
چھارم ھعجری۔ تعبیر کٹثرتگرائی کە در عنوان مطلب آمدہ 
است؛ء معمولاً با عنوان پلورالیزم دینی مترادف انگاشمه 
میشود اما آنچه در اینجا منظورنظر است با آنچه 
پلورالیزم دینی نامیدہ می شود متفاوت است: پلورالیسزمیٰٔ 
که امروزه مطرح استء ناشی از گستردگی و فراوانی 
مکاتب فلسفی و اندیشەھای بشری و قرار گرفتن تفکرات 
دسنی در کنار این تفکرات غیر دینی است؛ ولی ان 
کئرتگرایی که در قرن سوم و چھارم ھجری در بلاد اسلام 
دیدہ می شود نوعی کٹثرتگرابی است کہ در داخعل عقل 
دیپنی وجود دارد و اصولاً منظور از تعقل کلامی در آن 
قرون: نوعی تعقل دینی است کە با تعقل فلسفی یسونانی 
کاملا تفاوت داشته است۔ در تعقل دینی دو قرن سوم و 
چھارم حجری (بخصوص قرن چھارم) تلاش بر این بودہ 
است کە محتوامای ایمائی به صورت معقول در بیاید؛ نه 
اینکه افراد صرفا از راہ خردہ (از نوع خرد فلسفی یونانی) 
ر منھای محتوای ایمانی به حقیقت دیز برسند. این 
چیزی است که فلاسفۂ اسلامی ان را دنبال مصسی‌کردند و 
البته در اینکه موفق بودند یا نہ فعلا در این زمینه سخنی 
نمیگویم . امّامسألهُ متکلّمان عقل دینی بوہ. در این عقل 
دیٹیںء کثرتگرائی وجعود داشت و دراینجا حنبەھای 
جریان نیرومند تفکر معتزلی است که همه بخوبی ان را 


می‌شناسیم. در کتاب فضل الاعتزال و طبقات المعتزله اثر 


قاضی عبدالجبّارء در موارد متعمددی تصریح میشود که 
تفاوت معتزله با دیگران در این است ہکە عا می‌خوامیم 
دربارۂ مفاھیم دیٹی با تعقل سخن بگوثیم۔ ولی دیگران 
می‌خوامند ہا تقلید سخن بگویند معتزله عقلگرائی 
دہنی وسیعی را آغاز کردہ بودند و مباحث وسیع اٹھا در 


جھان شناسی قابل توجە است: مانند فعالیت اشخاصی 
مانند ابوالنھریل٠‏ نام و دیگران در زمینەھایی مثل به میان 
آرردن نظريةُ جواھر فرد تشنکل عالم اجسام از اتمھاء 
نظریات مربوط به حرکت: گُون و فسادہ تولد افمال انسان 
و مانند ایٹھا. صرف توجه بە جھانشناسی و بیرون آمدن 
از افکار خالص مذھبی: نکتەای است کە توجە رابه ود 
علب نیکس گر ایی کھات تام آن دید تٹرلہ 
مقدمة تفکر دینی۔ یا به تعبیر دیگر مقدمه خداشناسی بود. 
در اینجا لازم است به این مسأله اشارہ کوتاھی داشته باشم 
که متکلمان معتزله به عنوان متفکران دیتی و مدافعان 
اسلام چرا بە جھانشناسی پرداختند و طرح افکاری 
مانند تشکُل عالم اجسام از جوھر خرد یا بحث در حرکت 
و مائند ایٹھا بە خداشناسی معتزله چە ربطی داشت؟ 
بررسی کتب کلام نشان می‌دھد کە آنچە معتزله را بە این 
امر واداڈ اشتۂ این بود که ایٹھا خود را موظّف می دیدند سه 
مسألة دینی را بە یکدیگر مربوط کنند و از آٹھا تلفیقی 
بوجود بیاورند. یکی از آن مسائلء سألة آفرینشء یک 
مساأله دیگرء مسألهُ قدرت مطلقۂ خداوند و مألد آخرء 
علم مطلقه خداوند بود. معتزله تلاش می‌کردند با ارائه 
نوعی جھان شناسی۔ مسألۂ آفرینش را معقول سازند. 
آفرینش دقیقاً یک تعبیر مذھبی بود و در مستن قرآن و 
حدیث: برووی آن تکیە شدہ بود: بە عبارت دیگر آفریئش: 
با آنچە در مسائل علت و معلول و حرکت فلسفه سونان 
مطرح میشد و عمچئین با آنچە در نظریة صدور و فیضی 
فل۔ٛفه افلاطون و نواقفلاطونی وجود داشت: تفاوت 
داشت.۔ در تصور عمومی از آفرینشء مسآأله آفریدن از عدم 
واینکه چیزی كە نیست بود میشوت مطرح بودہ: 
مسألەای کە با مسألهُ حدوث زمانی قرین میشدہ۔ تصور 
آفرینشء تصور حدوث زمانی را لازم داشت شت و به عبارت 
دیگر این تصور را لازم داشت ت که چە چیز آفریدہ می شود؟ 
در متون دینی۔ آفریٹش به خداوندی که قدرت مطلقہ دارد 


نامة ضف عتدگے ش.ۂ.ء ۲٢۴‏ 





۳۳ 


بی 


٭ فھم کلام مستلزم عہور از کلام 

است؛ کلام را نمی شود 
تٹھا یک ساختار زبانی دانست و 
ہا فھم آن ساختار زبانی مطلب را 


و علم مطلق دارد نسبت دادہ شدہ بود و کوشش شدہ بود 
تا مفھومی از آفرینش ارائه شود کە با مقتضیات عقلي علم 
مطلق و قدرتِ مطلقہ ناسازگار نباشد. این مشغله ذھني 
عمدہ معتزله بود و از این راہ جھانشناسی وارد مباحث 
معتزله شدہ بود. امّا نکتهٔ دیگر این بود کە معتزله مباحث 
معرفت شناسی مشروحی را مطرح می‌کردند: گرچه سنخ 

معرفت شناسي معتزله با آنچە امھوھ وو 
فھمیدہ می شود کاملاً متفارت است. بخش وسیعی از 
کتابھای کلامی معتزلہ و عموماً مقدمة این کتابھاء مائند 
کنابٍ شرح الاصول الخمسه قاضی عبدالجبّار, بە بحٹھای 
معرفت شناسی اختصاص دارد؛ مباحثی مثل مسأله علم 
نظ فک تولد نتایج از مقذمات و امثال این چیڑھا۔ البته 
طرح این مطالب برای معتزله ضروری بود؛ چرا کە وقتی 
کسانی میگفتند ما افکار دینی خودمان را بر مبنای تعقّل 
پاپەریزی میکنیم و نە تقلید مجبور بودند که این تعقّل را 
عم معنی کنند؛ در حقیقت مباحث معرفت شناسي 
معتزلہ ھمین معنی کردن عقل اعتزالی بود و عمان طور 
کە عرض کردم عقل اعتزالی یک نوع عقل دینی بود و نە 
یک عقل فلسفی یونانی و یا نوعی از انواع دیگر از 
خردھای فلسفی, باید اضافه کنیم کے این تعقل دینی 
اعتزالی یک شک لگراہی ظاھری نبودہ بلکه مسألهای 
عمیق و پر محتوا بود؛ و از این روست کە ما می ‌بینیم در 
داعل جریان اعتزال: دو گرایش نیرومند تقازت یا عم 
بوجود می آید؛ یعنی ”گرایش بصرہ" و "گرایش بغداد” ٴ۰ 
جریانھای فکری را شخسیتھای مھمی چون اہو 

جُبائی: ابوعاشم جُبّائی۔ ابوالقاسم 71ا 
آُٹھا قاضی عبدالجبار: ابورشید نیشابوری و دیگران 
ھدابت می کردند. کتاب المسائل فی الاختلاف بین 
البصریین و البغدادیین (اثر ابورشید نیشابوری) کە اخیراً 
چاپ شدہ: بە ما نشان می‌دھد کہ این جریانھای فکری در 
میان خودِ اندیشمندان بصری و بغدادی معتزله مطرح بودہ 
است. مطالمة اہن کتاب نشان می‌دھد کە این بحٹھا صوری 
نیست و براستی آنھا سعی داشتەاند بە یک جھانشناسی 


فھمید. 


برسند کە حداقل اشکالات عقلی و حداقل ناھماھنگی را 
با نفکر دینی داشته باشد و نیز بتواند زمینە را برای تفکر 
دینی آمادہ کند. از جانب سوم ما می‌بیٹیم که در مباحٹی 
چون توحید و عقل ر حکمت و سایر صفات خداوند نیز 
بحٹھای گستردەای مطرح می‌شود. برای اولین مرتبه این 
معتزله بودند کە تعبیر صفت و صفات خداوند را بکار 
بردند و این تعبیر از ابداعات معتزله است و این ابداع برای 
این بودکە بتوائند تصوری عقلی از خداوندی ارائه کنند کہ 
در کتاب و سںلّت وجود داشت. یک نسوع دیگر ار 
عقلگرایی کە در این عصر بوسیله معتزله مطرح میشود, 
مسائلی است که کسانی مانند عبدالجبًار عمدانی در علم 
تفسیر مطرح کردہاند کە امروزہ در غرب بە ان ھرمنوتیک 
گفته می شود؛ بندہ در مطالعاتی کە در نوشتەھای متکلمین 
معتزله داشت شتم: دیدم کە شخصیتھا و متفکرانی مانند قاضی 
عبدالجبًاں مسائلی را در هرمنوتیک مطرح کردەاند کە 
براستی با آنچه امٹال شلایرماخر ر دیلتای مطرح کردەاند 
قابل مقایسه است. قاضی عبدالجبار در کتاب شرح 
الاصول الخمسه و در کتاب المحکم و المتشابە فی 
الفران (بخصوص این کتاب اخیر کمتر شناخته شدہ ولی 
در ان روند تفکر تعقٌّلی اعتزالی در برخورد با متون دینی 
بخوبی منمکس است) عنوان میکند که اختلاف ما با 
دیگران ۔ با ال حدیث و اشاعرہ ۔این است که ما 
معتقدیم کلام ھیچ متکلمی را بدون شناخت آن متکلم و 
صفات و حالات و موقعیت سخن گفتن آن منکلم, 
نمی توان فھمید. فھم کلام: مستلزم عبور از کلام بە منکلّہ 
است۔ کلام را نمی شود تنھا یک ساختار زہانی دانست و ىا 

ان ساختار زبانی مطلب را فھمید. در انجا می‌بینیم این 
مساله مطرح است کہ مفھوم کلام مفھومی گسنردتر ار 
ان چیزی است که بصورت تُرفی کلام نامیدہ می‌شود. و‌ 
میگوید کہ باید ازکلام بە سوی متکلم و حالات ر صفات 
متکلم برویم و بعد میگوید ما می خواعیم قرآن را عم این 
طور یفھمیم. از انجابی کە در کلامھای عوفی مخاطبین را 
با حس می فھمیم و می‌شناسیم و خدا را نمی توائیم با 


نامةً فرھنگ, شمارۂ ۱١‏ 


٭ پلورالیزمی کە امروزہ مطرح 
است؛ ناشی از گستردگی و 
فراوانی مکاتب فلسفی و 
اندیشەھای بشری و قرار گرفتن 
تفکرات دینی در کنار این 
تفکرات غیر دینی است 


حس ہفھمیم و بشناسیمء بلکه با عقل می توانیم او را 
بشناسیم پس باید قبلا تعقلات خود را دربارۂ خدا به 
اتمام برساتیم و یک شناخت عقلی از خدا پیدا کنیم تا 
بفھمیم معنای قرآان چە می تواند باشد۔ این سخن: سخن 
مھمی است و ھمانطور که عرض کردمء با مباحث جدید 
ھرمنوتیک و تفسیر متون قابل مقایسه است. 

یکی دیگر از این عق گراٹیھای دینی شدید در جریان 
اعتزال مسأله فلسفۂ اخلاق براساس خُسن و قح عقلی 
است؛ در این زمینہ معتزلهہ مسآأله را از مسٹولیت انسنان 
در این باب غلو می کنند که بە نظر می ‌رسد که ایٹھا اصلاً 
انسان مدار و انسان محورندہ نه خدا محور؛ حال آن که در 
تفکر و تعقّل دینی: خدا مسحوری اصل و اساس است۔ 
نکته دیگری کہ باید اضاف کنم این است کھ در این دورانء 
تنھا جریان فکری معتزلی رشد نمی کندہ بلک می ‌بیئیم کە 
در شھر بصرہہ حٹی چریانھای مخالف اسلام افکار خود 
را اشاعه می‌دھند و جریاٹھای کلامی دیگری نیز افکار 
خود را اشاعه میدھند. و مکتب اشہری بوجود مسیآید 
که ”نمَس” را بە گونڈ خاصی می ‌فھمد و می خوامد آنچە را 
که از نصٌٔ فھمیدہ می شود بە شیوۂ اشعری معقول سازہ. به 
عر حال نتیجەای کە می تعواھم بدان برسم این است کكکه 
وقتی به قرن چھارم ھجری نگاہ سیکنیم یک توع 
گسترش و وسمت و سمّہ صدر در تفکر داخلی دینی (که 
یک نوع تفکر عقلی دینی است) مشامدہ میشود. این 
بدین معنا نیست کە کسی: کسی را تخطئه نمی کرد؛ 
تخطثہ وجود داشت و حتی شدیدترین فرد عق ل گرابان که 
تاضی عبدالجتّار باشد در اول کتاب فضل الاععزال و 
طبقات المعتزله میگوید تمام تلاش مااین است کھ 
بگوٹیم آن 'خرقة ناجیە” کہ در آن حدیث معروف وانقسام 
امّت به عفتاد و دو فرقه در خواعد آمدء گغفته شدہ ما 
معتزله حستیم. حتی آدم عقلگرائی مثل عبدالجیّار سخن 
از حق و باطل مںگوید و اینکه چە کسی حق است و چھ 
کسی حق نیست. اما اپن سخن گفتن در فضایی اتجام 


میگیرد کە در آن فضاء همه سخنشان را سیگویند. این 
نکتەای است که توجمه ہندہ را لب کردہ بود و در اینجا 
بەطور مختصر مطرح کردم۔ 


٭ این مطلب به صورت مخترانی در نخسئین سمیٹار بین‌الملی 
ہفرھنگ و تمدن اسلامیء کە در دھۂٗ فجر ۱۳۷۲ برگزار شد: ارائہ 
شد و جھت درج در نام فرھنگ مستقیماً از نوار بہ صورت مکتوب 


در آمدہ اسٹت. 


ام فرعنگ: شمارۂ ۱۴ 


























اسلام ۹رف یر“ 
جو رت 


و تمدن نوین 


اسلام و مسیحیت به عنوان دو دین بزرگ 
آسمانی؛ تمدن جدید راب دو گونەه تجربہ 
کردەاند. بخش مھمی از تفاوت موجود در 
مواضع این دو دین ہو نیڑ معتقدان بے ان ۔ 
نسبت به تمدن نوین مرھون ھمین تجربه است 
و ھمین تجربە است کە بە تاریخ معاصر آنان 
شکل دادہ و موقعیت کنونی انھا را تعیین کردہ 
است. مسلمانان و مسیحیان: میراث داران دو 
تجربه متفاوت نسبت به تمدن جدید مشتند ر 
٠بناچار‏ متاثر از این تجربه بودہ و خوامند بود. 

این کغاوت در درجہے نخست مرھون 
ساختمان درونی متفاوت این دو دین است؛ 
مسئله این نیست کے تمدن جدید عمدتاً در 
قلمرو سیحی شکل صرفت و بے شکوفائی 
رسید و بە ھمین دلیل هم از ھماھنگی بیشتری 
با این تمدن برخوردار استہء بلکه مسعله این 
است کے این دو دین علی ‌رغم اشتراک در 
الوھیت واشۃ شتراک در پیام واحد نھابی دو 
ساختمان درونی معفاوت دارند و ھممین دو 
ساختمان متفاوت است کەه به اندیشه دیئنی و 
ساختار روانی و اجتماعی معتقدان به این دوء 
شکل دادہ است۔. : 

پیروان یک دین۔ بیشں از آنکع عتاثر از پیام 
کواہی دیشن شہوہ بافنت متائ از ساضار 
ایدئولوڑیکی و اخلاقی و عبادی و فقھی ان دین 
عستند. لذا تأاکید پر مشترک بودن پیام ادیان 
آسسائی از اصمیت ساغعتاری ان در تکوین 


خصوصیات ایدئولوڑیکی و روائی و اجتماعی. 


پیروائٹں نخواصد کاست و اصولاً و عموما 
ھمین وبڑگیھا است که مسیر و شکل تحولات 
تاریخی و فکری و اجتماعی یک دین را تعیین 
میکند۔ 

ہا توجە بە نکته اخیر باید گفت کە برخورد 


متفاوت اسلام و مسیحیت ہا تمدن جدید هم 
بە خعصوصیات ذاتی این دو دین مربوط میشود 
و عم به ساختار روائی و اجتماعی پیروان آن دو 
دین؟؛ البته تا انجا که این ساختار متاثر از این 
ویژگیھا باشد. 

واقعمیت این است که اسلام و مسیحیت 
علی‌رغم تفاوتھایشان در دوران قرون وسعلی 
اصولا در محدودہٗ جوامع سنتی نقشی ھمانند 
داشتند و به نیازھای فردی و جمعی پیروانشان 
بە یکسان پاسخ میگفتند. مسمحیت در قرون 
وسطی مجموعه کاملی بود که ھمچون اسلام 
تمامی ابعاد حیات فردی و اجتماعی پیروائش را 
در بر میگرفت و از این بابت تفاوتی با اسلام 
نداثشت۔ اما این ھمانندی: ر بلکه بھتر است 
بگوئیم ایقای نقشی عمائندءہ هر جا دلائل 
خاص خود را داشت. اسلام دیئی گگستردہ و 
جامع بودکە درھرموردو خصوصااگربه 
زندگی روزمرہ ارتباط پیدا می کرد ضابطه و 
قانونی به همراہ داشت. این قوانین از ذات اسلام 
نشأاٹ میگرفت و از این رو اعتبار و اھمیتی 
ھمسنگ اصول آن داشت؛ در حالی کە در مورد 
مسیحیت داستان چنین نبود۔ آن سلسله قوائین 
و دستوراتی که این آئین را بہه صورت دینی 
درآورد کە متکفل ادارہ امور فردی و تج 
جامعة قرون دسطائی بود عمدانه 
گرفته از ذات آن: بلکه مرھون اجعماع کلیساتیان 
یود و طبیعتاً این بخٹھا ٹمی توانست اععباری 
عمطراز اصول و عبانی خود مسسیحیت داستهھ 
باشد. 

این طبیعت مذعبی و اخلاقی ر در عین 
حال آرام و بدون تحول دوران قرون وسطی و 
اصولا جوامح سنتی بود کە اقتضا صی ‌کردبه 
نیازھای روزمرۂ فردی و جممیەپاسخ دینی دادہ 


نامة فرھنگ؛ شمارۃ ۱١‏ 


۲۷؟ 


ۂ۸‌‫۴ 


رد ر تار یس بین كہی یک 
می توانست این پاسخ را عرضے دارد کلیسا بود 
و ھمان عم به این امر عمت گماشستۂ و گر چھ 
اصحاب کلیسا با تکیە بر مفھوم اجماع و اھمیت 
آن می کوشیدند تا ہہ پاسخھای ود اعتباری 
دینی ببخشند اماباز عم سلسله قوانین و 
دستوراتی که در احماع کلیسا ریشے داشتند 
نمیتوانستند اصتباری همہایه اصولی داشته 
باشند کە در متن اصلی وجود داشت. اما در 
مقابل: در اسلام مسئله چنین نبود. پاسخھای 
اراله شدہ در متن خود دین ریشه داشت و از 
ھمان اصول و عناصری نشأت میگرفت کەه 
توسط خود پیامبر ابلاغ ووضع شدەبود. 
درست به عهمین علت است کە این دو دین در 
برابر تحولاتی که به پیدایش و رشد تمدن جدید 
کمک کرد در واکنش مختلف نشان دادند. 
ھدف این تمدن محدود کردن قلمرو دین و 
حاکمیت بخشیدنِ بە اصول و ارزٹھایش بود. 
عدغش آن بود کە دین را تإ حد ممکن بە عقب 
براند و در نھایت بے مجموعەای از اعتقادات 
فردی تنزل بخشد و این نکته بدین معنی بودکھ 
دیسن از حسضور اجتماعی و احیاناً سیاسی 
خوددستفرو شویدوصحن"جامعه را ترک گوید. 

به هر حال اسلام و مسیحیت در برابر فشار 
نیرومند و فزایندہ ناشی از این جریان بە دو گونه 
پاسخ دادند و این امری طبیعی بود؟؛ مقاومت 
یک دین در لحظات بحرانی در برابر خطری که 
ان را تھدید می‌کند: نمی تواند از اصول و مبانی 
قطمی اش فراشر رود؛ نمی توان از ان بخش از 
عناصر دینی که فاقد اعتبار لازم است,: با تکیە بر 
تعصب مردم و برای ھمیشه دفاع کرد. بالاخرہ 
روزی این مقاومت درهم می‌شکند و دین به 
ممان محدود طبیعی خودب محدود خوامد 
شد. از آنجاکە ساختمان درونی و سعه و ضیق 
اسلام ر ت معفاوت ہوہ؟ در یکجا 
جامعیت و قوانین و دواعی خیرفردی از ذات 
خود دین نشأت میگرفت و اھمیت ر اعتباری 
عمانئند اصول و مبانی ان دا اشت: ر در جمای 
دیگر این ہمه و لااقل بخش مھمی از آنء پایە در 
اجماع امل کلیسا داشت. اگر چە کوشیدہ بودند 
ٹا این اجماع را اعتباری دینی بخشند اما به هر 
صورت این یکی از نقاط آسیب پذیر بود۔ 

ممکن ہود کسانی با تمسک به اصول 
نخستین مسیحیت خود را مسیحی بدائند و نہ 
تٹھا اعتبار اجماعات کلیساپی را مسنکر شسوند 





نامة فرھنگ:ء شمارہٴ ٦‏ 


٭ دو دین اسلام ومسیحیت 
تورم اشتراک در الوھیت و 

شتراک در پیام واحد تھاپی؛ از 
دو ساختمان دروئی: متفاوت 
برخوردارند. 


بلکە اساساً ضرورت دینی مرکزیت کلیسایی را 
که هستة مرکزی اجماع را تشکیل می داد انکار 

نکكته اخیر موجب شد کہ این دو دین دوران 
جدید رابه دوگونه تجربه کنند. مسیحیت 
علی ‌رغم تلاشھای فراوأن و عمدتاً صادقانەاش 
مجبور شد بە تدریج پای در دامن کشد و دواعی 
غیر فردی خویش رابه یک سوی نھد وہ 
محدودہای کكه برایشس تعیین شدہ بودتن در 
دھد اما اسلام چنین مسیری را طی نکرد و 
نمی توانست ھم طی کند. 

اگر چە در برهەھابی از دوران معاصرہ این 
دین یز دستخوش تحولاتی کم و بیش ھمائند 
مسیحیت و ادیان دیگر گشت: اما این جسریان 
نمی‌توانست برای ھمیشہ ادامه پابد؛ قوائین و 
بخشھای غیر فردی اسلام به ذات این دین راجع 
می‌شد و به ھمین دلیل هم نمی ‌توانست برای 
صمیثه نادیدہ انگاشته شود. یک سیحی 
می ٹوانست با تمسک بە اصول و مبادی اولیه 
مسیحیٹ: مسیحی ہماند و قوانین ضیر فردی 
تدوین شدہ توسط کلیسا را یا به کلی نادیدہ 
انگارد و یا بە اجبارہ شرایط جدیدی را که 
عدفش انکار ان بود پپذیرد و بھ داعيه دفاع از 
تمامیت آن برنخیزد؛ چرا کە آنچه تھدید میشد 
یا اصلاً از متن مسبحیت نبود و یا لااقل اھمیتی 
همائند اصول و مبادی آن نداشت 

در حسالی کە یک مسلمان نمی توانست 
چنین کند. او کا زبائن کہ مطناو پوہ ممرر 
بود اسلام را در کلیٹش بپذیود و بخشی از آن 
مین قوانین اجتماعی و سیاسی اسلام بود۔ 

به ھمین علت است کے در طول تاریخ 
معاصر در قلمرو اسلامی جنبٹھای فواوائی را 
مسی توان سسراغ گسرفت کے در اعتراض بھ 


ےس صََصَََسيىژسيثيَِِِچِیثىش 


٭ پیروان یک دین بیش از آنکە از 
پیام تھابی دین خود متأثر باشند 
از ساختار ایدولوڑیکی و 
اخلاقی و عبادی ر فقھی دین 
خود متأئرند. 


بی اعتنائی به قوانین اسلامی صورت گرفتٹه 
است) حال آنکے مشکل مسی‌توان نمونەھاىی 
مشابھش را در قلمرو مسیحی نشان داد. 

ایسن یکی از مھمترین دلائلی است که 
جنبش اصلاح دیئی رأ در اسلام و مسیحیت بھ 
دو صورت متفاوت درآوردہ است۔ اگر چە در مر 
دو دین : عدف؛: پیراستن دن از افزودەھای 
دوران رکود و جھالت و نیز تغییر مجدد ان با 
توجہ بە اصول و مبانی نخستین ان و در پرتو 
اندیش٤‏ جدید و الزامات نوین ہودہ است: اما از 
آنجاکہ حیطە و ابعاہ ذاتی آُنھا متفارت بودہ لذا 
این اصلاح عمدتاً دو گونە تحقق قْ یافته و بە نتایج 
متفاوتی رسیدہ است. 

اشتباہ بزرگ کسانی که در طی دو قرن اخیر 
از طریق مطالعه جسریان اصلاحات مذھبی و 
نتایج مترتب بر ان در قلمرو مسیحی؛ چئین چنین 

آبندہای را نیز برای مسلمانان پیش ‌بینی کردہ 

۱ بودند در عدم توجە بھ ھمین نکته بودہ است, 

این موضوع ھمجنین توضیح دھندہ چرابی 
و چگونگی پیدایش و ریشه موج اصالتگرایی 
اسسلامی در طسی یکتی دو دھے اغسیر و نیز 
تفاوتھایش با موج اصالتگرابی مسیحی است. 

آنچه گفته شد خلاصەای بود از تغاوت 
درونی و ساختاری اسلام ور مسیحیت: تا آنجا 
کە به چگونگی کیفیت تاثیر آن دو بر روی 
واقعیتھای تاریخی و اجتماعی و سیاسی مربوط 


می شود. حال از این موضوع که روانشسناسی . 


فردی و جمعی و ساختار اجتماعی پیروان,لین 
دو چگوئە است و چگونە تحت تائثیر اصول و 
سبائی ایدلولوڑیکی ود قوار گرفتەائد در 

ہیگذریم. 
اما عئیرغم این عمه باید تاکید کرد که 
پیزوان راستین این دو دین در این سورد كه 


عریک چگونہ تاریخ ء معاصر را آزمودەاند و مایل 
به پی‌افکندن چہ آبندہای عستند سختان 
فراوانی برای گفتن و شنیدن می توانند دائسته 
باشتد. مسٹلامہ مشسٹرک ماحفظ اصول و 
ارزشھابی است کە تحولات سریع امروز در ہی 
معارضضه با آن است. اینکه چگونهہ می توان و 
می‌باید این اصول را حقظ کرد بدون آنکے 
نسبت بە ضرورتھای نوین بیتفاوت و بی اعثنا 
ہمائیم: مسئله اساسی امروز و فردای مسا اسمت, 
واقعیت این است که یافتن پاسخ برای این 
معغہل تا بدان حد فوری ر در عین حال دشوار 
است کە همفکری ر همکاری عمه موحدان رو 
محتقدان به ادیان الھی را می ‌طلبد و حتی 
می ‌توان گغت هدف نھاپی از تمامی این 
مغاوضات رو تفاھمھای متقابل: یافتن ہاسخی 
است کە ھمه بەه یکسان بدان نیاز دارند۔ 


نامةٔ فرھتگ: شمارۂ ۱١‏ 
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تٹولوڑی و توسعه 


٭ در زبانھای سنتی اسلامی 
کلمەای مترادف وتوسعہ) وجود 
نداردہ ھمچنان کە در غرب فم 
ویلیام چیتیک این کلمه تنھا از قرون ھجدھم و 
تھا سید محمد آویئی نوزدھم بکار می رود. 
من در پذیرش دعوت برای سخضنرانی این مکتب کے ادامه تلاشھای گروھی از سخن بگوید با اُنھا روبروست. مقصود من 


در ایسن گٹنفرائنس شردید داشتم چراکه 
موضوعات اصلی ر فرعی شعیین شدہ از 
سوی کنفرائس متضمن برداشٹتھای معینی 
دربارۂ تمدن بە صورت عام و اسلام بھ طور 
خاص اسٹ و این امر سؤالات بسیاری را 
برای من مطرح می‌کند. اولا برایم روشن 
نیست که ہرگزارکنندگان کنفرانس حاضر 
کلمات ہفرھنگ: ر ہتمدن: را چگونە تعہیر 
می کنند. بدیھی است کە این تعاہبیر تلویحاً 
دارای بار ارزشی ھستند. بە عبارت دیگر 
شکوفاپی تمدن و فرھنگ یک ارزش و 
انحطاط ان یک ضد ارزش تلقی میشود. 
اتا اُنچه معلوم نیست این است کہ چگونە 
تشخیص می دھیم یک تمدن یا فرھنگ در 
حسال شکوفایی است یا انحطاط. چه 
معیارھای مشخصی مبنای این قضاوت قرار 
میگیرند؟ زبان بە کار رفته در اطلاعاتی 
از طرف کنفرانس برای من ارسال شد بدون 
شک حاکی از ان است کہ این معبیارھا از 
تفگر سیاسی و توسمەمدارانڈ دید اخذ 
شدہ و از اندپشۂ مابعد مسیحی در ضرب 
نشأت گرفتەاند. 

شردید دیگر من در خصوص این 
کنفرانس بہ ملابق شخصی ام نسہت به 
تمدن اسلامی مربوط می‌شود. من بخش 
عمدۂٗ حیات فکری خود را بە مطالعة نفکر 
اسلامی و بخصوص مکتبی کھ ابن عربی در 
فرن ھفتم ھجری ٹأسیس کرد پرداختەام. 


متفکران مسلمان در دورەھای قبل بوداو از وزبان توسعہ؛ کلمات و تعاہیر مشھوری 

یفاً در قرآن و حدیث ریشے داشت: در است کہ در [سازمان] ملل متّحد و نھادھای 
نحوه تفکر اکٹر اندیشمندان مسلمان تا قرن حکومتی در سراسر جھان رایج است. سن 
مھ مبلادی تأئیر زرفی گذاشت. امًاا تعدادی از این کلمات را با استفادہ از 
تقریباً ھمة اندیشمندان و نظریە پردازان فھرست مطالب ہفرھنگ لغات توسعہہ نقل 


معاصرہ خصوصاً انان کہ در اخذ تصمیمات 
حکومتی دخالت دارند این مکتب را کنار 
تھادەاند. مسلمانانی کے اصول نظری و 
ایدلولوژڑیک اسلام را تدوین کردہاند غالباً 
مکتب مذکور را به بھانه اینکە مسلمانان را 
منحرف می‌سازد و مائم پیشرفت و نوسعه 
تمدن میشود محکوم کردەاند. بنابراین 


میکنم ۔کتابی که مطالعۂ آن برای سر کس 
که ھنوز کاملاً متقاعد نشدہ است که جامعة 
جدید غربی نمونهہ و اسوەای است کە همةٗ 
ملل عالم ناگزیرند از ان تبعیت گنند: لازم 
انتا ووشف بط بزاسری) فضازی 
سارکت (بسازار) نیسازھاء جھان واحدہ 
مشارکت: برنسامەریزی: حممیت: ففں 


چگونە می ‌توان توتجە و دلبستگی سن پیشرفت: تولید: مناہم؛ علم, سوسبالیسم 
نسبت بە این مکتب را ہہ سوی مسائلی استانداردھای زندگی. رر ٹکنولوڑی:؛' 

معطوف کرد که اندیشمندان اسلامی معاصر این کلمات ممگی ہخشی از واڑگان 
با توسعة نمدن مرتبط می دائند؟ مقدّس دنیای جدیدند. ھمة آٹھا در اپنکہ بہ 


وقتی با ورجود تردیدھای فوق این 
دعوت را پذیرفتم دو وظیفه برای خویش 
معین کردم: اولاً بە مسائلی بہردازم کە وقتی 


امطلاح وکلمات آمیبیء مستند مشترکند: 
بدین معنی کە این کلمات متناسب ہا 
نیازھای گویندہ دائماً تغییر شکل می دھند, 


ما از دریچه مقولاتِ برگرفتہ از تفکر جدید معنی صربح ندارند ولی واجد ممسانی 
بہ تدن اسلامی می‌نگریم مطرح میشوندہ ضمنی متعذدی ھستند. چون پی نفے فاقد 
و ثائیاً چند مقولۂ مأخوذ از تفگر سنّتی معنی هستند میتوائند مر معنایں کەہ 
اسلامی راکه می توائند ملاک فضاوت ما دلخواہ گویندہ باشد ہہڈپرند. ہا این صمہ: 
قرارگیرند معرّفی نمایم, این گلمات مقدُسدد. پرسش از حقانیت اتھا 
به معني ٹسورش عليه خدابان تجّدہ ر 

توسعهہ ارتداد نسبت بە مذھب ترنّی استہ, 
زبان توسعه پر از دامھای پٹھانی است ملفسان سرھنگ لضات توسم: 
که ھر کس بخوامد دربارہ فرھنگ و تمدن تاریخچه و وضع منغیر مر پک ازاپن 


نامة فرھنگ: شمارۂ ۱٢١‏ 


۵۹ 


ےمےے سے کجھ٘ومجو نل سے پسیں۔ تی ہم سے نر تر رٹ ۷٢:‏ 


پڑت م چا 
دچود 
اپ 


٭ حرگاہ اسم یا صفتی از اسماء 
خداوند را نام میبریم 
چگونگی نسہت خداوند را با 
یک بخش یاکل خلقت بیان 
می کنیم۔ 


کلمات را بتفصیل تجزیه و تحلیل کردہاند. 
اگر چە بجاست ھر یک از تعابیر مذکور و 
ہسیاری الفاظ متداول دیگرہ در اینجا بہه 
طور مشروح مورد بررسی قرار گیرند امٌّا 
اجسازہ بدھید صرفا در خصوص کلمہۂ 
ہتوسعہ: بە طور اجمال توضیح دھم۔ 
پیش از صسر چیز شایدلزومی 
نداشته باشد متذگر شوم کە در زبساٹھای 
سسقگمتی اسسلامی کسلمەای مسترادف 
107۷1.0۶1407 (وسعہ) وجسود 
ندارد ھمچنان کے این کلمهہ در زبانھای 
غربی تنھا از قرون عجدعم و نوزدھم است 
کە بە معنای جدید بە کار می ‌رود. کاربرد این 
کل یا تعریف مجدد کلمات در زہانھای 
اسلامی برای اینکه مفھوم توسعء را القا 
کنندہ نشان می‌دھد کە اندیشۂ نوسعه در 
اصل توسٌط متفکران غربی شکل گرفته و بە 
وجود آمدہ است. بعلاوہ: تاریخ ظھور این 
اصطلاح حاکی از ان است کە مضاعیم 
جدیدی کہ پیدا کردہ با فروہاشی دمدن 
مسیحی و انقلاب صنعتی پیوند نزدیکی 


الف 


از ز۷× اون٠‏ +اضچاجہویتصمحححصوت.س٠>‏ رت سیض یی یی سج 





داشعه است, آنان کەه لفظ ہ٭توسعەہ: را 
خصوصآً در کشورھای غیر ضربی بے کار 
می گیرند در واقع پیش از بکارگیری ان 
مبادی تفگر دید غضرب را پذیرفتەاند۔ 
سخن گفتن از توسعهء بے معنی پذیرش 
مفھوم ہتوسعہ نیافتگیە و در نتیجه قبول 
الگوھای ممالک ہتوسعه یافتهء باید بە 
مورد اجرا گذاردہ شود۔. به تعبیر ہولفگانگ 
ساکڑہ ادیتور ہفرعنگ لغات توسعہ۷8: 
بکارگیری این کلمه تاریخ را به یک برنامه 
مبدل ساخته است: حوالتی ضسروری و 
اجتناب ناپذیرء؟ بدین گوئہ وجحه صنعتی 
توسعه بە مثابة تتھا صورت صحیح زندگی 
اجعساعی مورم تقدیس واقع مسیشود: 
٭استعارۂ توسعه: شجرہ نام غربی تاریخ را 


نام فرھنگ:ء شمارۂٴ ۱١‏ 


ےچ مب ےھ ہجوب و 


تغوق جھانئی بخشید و مردمائی بے 
فرھنگھای مختلف را از این فرصت محروہ 
ساخت تا شکل حیات اجتماعی خویش را 
خود تعیین کنند.٭آ مسلمانان با پرداختن با 
توسعه نشان میدھند کے پیش از این ا 
تلاش برای درک تاریخ خویش بر پایڈ اسلا: 
انصراف یافتەاند زیرا اصطلاح توسعه ۱ 
بیرون از دایرۂ مفاھیم اسلامی اخضذ شد 
است۔ 

اغلب مردمان اعتراض میکنند که بب 
هر تقدیں ما در جھان خویش نیازمنا 
توسعەایم. ولی توسعه چیست؟ مرگون 
مطالعەای در زمینة کارہرد لفظ توسعه نشاد 
میدھد کە این لفظء عمچون سایر الفاظ 
آمیبیء به ھیچ وجه مفھوم دقیقی ندارد. ایر 
لفظ واجد مفھومی جز انچه شمامراٴ 
میکنید نیست. مشکل اینجہاست کے ھہ 
چند ھیچ کس دقیقاً نمی داند توسہ 
چیست: با وجود این همه تضسضور میکنند ک 
بساید از آن برخوردار ہاشند. چنان ک 
ہگوستاو ایستواء مسیٹویسد: واین کلم 


نار جج الہ مس 


نموارہ بە طور ضمنی بر تحولی مطلوب: 
حرکتی از اگنن بە سوی پیچیدگی: از 
رتبەای پستتر به متمالی‌ترہ از بدٹر به 
عوبتر 09 می گند... اما برای دو سوم 
ردم روی زمین: معنای مثبت این کلمہ... 
ادآور چیزی است که نیستند یادآور 
سرایطی نامطلوب و پست است کے برای 
گریز از آنء بناچار باید تن بە اسارت تجارب 
آرزوھای دیگران ہسپارند.ہ ... وہه نظر 
سی‌رسد کسی در اینکە این مفھوم بر 
دیدارمای واقعی دلالت ندارد تردید 
می‌کند. آنان نمی ‌فھمند کە این صغتی 
فصیلی است کە بر این فرض مشھور بسیار 
فرہی: امًّا غیر قابل قبول و غیر قابل اثباتِ 
رحدت, تجانس و تطور خطی جھان مہتنی 
سہت؛* 

برای اینکه امکان ہتوسعہہ فراہم آبد 
خدا می‌بایست فراموش شدہ با لااقل در 
حاشيه قرار گیرد. 
ز آنجا کە مرگز در میچ یک از ادیان تصور 
مفھوم توسعه بە تعبیر علمی و صنعتی 
کلمه بە وجود نیامدہ بود؛ مقولات دینی یا 
اید کنار گذاشته می شددند یا ہرای انطباق با 
شرابط جدید معانی تازہەای پیدا می ‌کردند. و 
ىا باید دفعتاً پی می‌بردیم کە دسن هحموارہ 
نوسعه بە مفھوم جدید را تایید می‌کردہ 


ست! 


'سماء الٹھی 

اکنون اجازه بدھید معرفت: علم و 
نطرت بشر را از منظر اسلام اصسالا مصرور 
کنیم. نکته اساسی که هنگام بررسی نظر 
'سلام در خصوصٰ امور و اشیاء ھموارہ باید 
در خاطرمان ہاشد این است کے مستفکران 
مسلمان ھمیشه خدا را در رأُس مسائل 
مورد توعّهہ خود مدّنظر داشتەاند. این 
راقحیت کے خداوند در مہ تلاشھای 
نسائی نقش اصلی را ایفا سی‌کند کاملاً 
بدبھی انگاشته شدہ است. اینچنین: 
سسلمانان اصل را شناعت خدا دائسته و بر 
مبنای این شناخت به مطالعة نقش انسان در 
عالم ھستی پرداختند. درک معتای انسان 
مستلزم شناخت خداوند بود. وتٹولوڑی,؛ در 
تاریخ نفکر اسلامی محور مطلق شناخت 
سمحسوب میشد و مقصود من از تٹولوڑی 


نە علم کلام بلکه خداشناسی بە وسیع‌ترین 
معناى آن و بے تعبیر قرآنئی کلمه است۔ 
تٹولوڑی از دیدگاہ قرآن صرفاً بہ معنی 
شناحت خداست و شناخت خدا بہ مفھوم 
درک معنای واباتء یا ×نشانەھاءی اوست. 
آبات خدا در سە ساحت اصلی ظاعر 
می شوند: نخست در الھاماتی کہ خداوند بە 
پیامبران و خصو ص پیامبر اسلام افاضہ 
کردہ است؛: ثانیاً در پدیدەھای طبیعی و ثالئاً 
در نفس انسانی. بشابراین: شناخت خدا 
مسسئلزم شناخعت وحی: شناخعت عالم 
ھستی و معرفت نفس است. انچه معرفت 
اسلامی را از سایر انواع شناخت متمابز 
می‌سازد این است که این معرفت بر طبق 
اصولی کە توسّط قرآن و سّت تثبیت و 
تایید شدہ حاصل میآید. عالم طبیعت و 
نفس انسان ہر خدا دلالت میکنند امّا نحوہۂ 
دقیق این دلالت در وحی و نتایجی کے در 
خصوص زندگی و تقدیر بشر از آن استنباط 


میشود ریشه دارد۔ 


قصد من القایى این معنا نیست کے 
مستفکران مسلمسان شناخت اشیاء را ہر 
حسب تصابیر مسورد تایید قرآن کافی 
می دانستندہ بلکه ہسیاری از انان و 
برجستهترینشان ۔ شناعت خود خداوند را 
بر مبنای تعابیر مورد تصدیق قرآن و نیز زاز 

یق شناعت عالم ھستی و معرفت نفس 
ضروری می انگاشتند. کل تفگر اسلامی 
بدون شناخت حقیقی خداوند عاری از روح 
و حیات است. ھمه کس می تواند قرآن را بە 
حافظه بسہارد: امّا اگر شخص معنی آنچە را 
که حفظ کردہ نداند و در نیابد قرآن چگونه 
ہر خعداوند دلالت می‌کند: آن گونہ کە باید 
قرآن را درک نکردہ است. ہر کسی می تواند 
دربارۂ عالم طبیعت و نفس چیزھایی بداند 
ولی اگر یه واسطۂ طبیعت و نفس خدا را 
نشناسد نه فقط از معرفت اسلامی بھرەای 
نبردہ انت بلکە گرفتار جھل مصسحض است 
چراکە خداوند حقیقتی است کے در آبنۂ 
تشانەھا ۔یعنی کتاب آسمانی عالم ھستی 
و نفس ۔تجلّی کردہ است. 

جسامعة ہشسری معمچون مر پدیدۂٴ 
دیگری در عالم عستی نشانۂ خداست. اگر 
می خواھیم جامعه را بر حسب تصابیر 
اسسلامی بشساسہم۔ ٠‏ لازم است آن را ہے 


نام فرھنگ: شمارۂ ۱۲١‏ 


میزانی کە نشان از خدا دارد درک کنیم۔ و اگر 
انساتھا برآئند کگە خط مشہی اسلامی 
بیندیشندہ این خط مشی باید مطابق با آن 
بخش از تعالیم اسلامی باشد که راہ رسیدن 
بے آیندەای مطلوب را تبیین سی کند. در 
نتیجہ. عنگام سخن گفتن دربارۂ ہتمدنہ یا 
ہفرھنگ: اسلامی ۔و توجّه داشته باشید کە 
ھیچیک از این دو کلمه معادلی در زہانھای 
اسلامي پیش از دورة جدید ندارند ۔ آنچھ 
دربارەاش سخن میگوبیم یا باید سخن 
بگوییم ەامّتہ اسلامی بر مبنای ویژگیھای 
معیّنی است. این امّت می توائد از دو منظر 
نگریسته شود: آنچە در واقع ھست و آنچه 
باید بہاشد. اگر امت را چنان کہ ھست در نظر 
آوریم آنگاء معرفت اسلامی در خصوص 
امت؛ نسبت حقیقی خداوند با امّت را ہر ما 
روشن می‌سازد. اگر به امت چنان کە ہاید 
باشد بنگریمء آنگاہ معرفت اسلامی بے ما 
میگوید که چە سنخ فعالیت بشری سورد 
رضای خداست. این نوع اخیر معرفت بھ 
آنچه خداوند برای سعادت بشر و رسیددن او 
بە رستگاری اخروی می خواصد. سربوط 
می‌شود. عمہ تعالیم قرانی بە تقدیرٹھابی 
انسان نظر دارد نه سرنوشت او در اہن 
جھان. موقعیت انسان در این جھان باید با 
در نظر گرفٹن اھمیت مطلق و غیر قابل 
انکار عالم دیگر شکل پیداکند. مصاد, یا 
٭ہازگشت به سوی خداہ اصل سوم از اصول 
دین اسلام استەونحرہ انّجاہ در اسل 
نخستین را معین می‌کند. اینچنین: ضرآن و 
سنّت خداوند را از طریق ھدایت ار (ھدی) 
به انسان می‌شناساند ھدایتی کە او را نە در 
این جھان بل در جھان دیگر به بھشت 
می ‌رساند. خداشناسی متضمّن آگاھی پافتن 
بر چیزی است کە خداوند مردم را بہدان 
مکلف ساخته است. شریمت ہر این نوع 
شنساعت تاکید می کند. امّت اسلامی 
مطلوب ۔ یعنی تَمّدن و فرمنگ اسلامی ۔ 
باید پر مبنای این نوع معرفت تحقّل پہدا 
کندہ و اگر دراین امر قصور ورزدہ مشمول 
ھدایت الھی و تسلیم ارادۂ او نہودہ و ٭ر 
نتیجه داسلامیء نخواعد بود. 

ظساھراً مسقصود از کنفرانس حاضر 
بسررسی این مسآألہ است که یک جسامحة 
اسلامی چگونە باید ہاشد. اتا سخن گفتن 


ایت 


از غایات وقتی نمی دانیم در کنجا قرار داریم 
بپھودہ است۔ عحدف این است کە ببہیٹیم 
جامعۂ بشری بە طور عام و امّت اسلامی بە 
طور خاصء بر پایۂ اصول معارف سنّتی 
اسلامی اکنون درکجا واقع شدہ است. ات 
اسلامی از نظر رابطۂٗ مسلمانان با خدا چه 
وضمی دارد؟ با در نظر گرفتن اینک جھان 
امروز متشکإ از مم متعدّدی است؛ در 
حال حاضر جامعة جھانی چە نسبتی با خدا 
دارد؟ و نکكتۂه اخر و شاید از عمه مھمتر؛ 
اینکه وضیع کٹونی غرب در نسبت با خدا 
چگونہ است؟ 

از دینگاہ قرآن جھان مسجموعهەای 
عظیم از آبات الھی است. خداوند بر ممه 
چیز داناست رو محدردیت زمانی کے بر 
دانش بشر حاکم است: علم او را محدود 
نمی سازد. علم او نسہت بە جھان از ازل تا 
ابد را در برمیگیرد و او عالم را ہر مبنای 
ابن‌علم بنا نھادہ است. او در مقام خدایی 
واحد کە بر مه چیز داناست؛ اصل و 
سرچشمۂ وحدت و کثرت است. 

ہا توصیف کیفیات یا صفاتی کە مان 
خدا و اشیاء کٹیر مشترک است می توان 
یگانگی خدا را باکئرت اشیاء پیوند داد. این 
صفات بە واسطۂ اسماء الھی نظیر حیٔ: 
عائم فادر صرید: متکلّم سحیح؛ بصیں: 
رحمان رحیم خالق و حفیظ عیّن پیدا 
میکنند. این اسماء به خعدای واحد و نیز بر 
اشیاء کثیر در عائم اطلاق می شوند: البتّہ نہ 
دقیقاً بہ عمان معنابی کە دربارۂ خداوند به 
کار می‌روند. خداوند در ذات بسیط خویش 
دارای تمامی این اسماء است و نسبت او را 
با مخلوقات گوناگون که از پیش در علم ار 
حساضرند می‌توان بر حسب این اسماه 
وصف کرد. بدین گونہ هرگاہ اسم یا صفتی 
از اسماء خخداوند را نام می‌بریمں: چگونگی 
نسبت خدا را با ہیک بخش یا کل خلقت 
بیان میکئیم. 

مخلوقات در مقام کثرت از خدا دورند۔ 
خمداوند دبعیدء است اکٗا ئه بے مفھومی 
مکائی بلکە به این معنا کە در کمال شذّت 
صاحب صفاتی است که عم بە او و ھم بہ 
مخلوقات ئسہت دادہ میشوند. مخلوقات 
در قیاس با خدا بھرەای ازاین صفات 
ندارند. ععداوند عظیم علی۔ مقتدر و حاکم 





٭ زبان توسعه پر از دامھای 
پنھانی است کە ھرکس بخوامد 
دربارۂ فرھنگ وتمدن سخن 
بگوید با آنھا روبرو است. 


است. حال آنکه جھان و هر چه در آن است 
حقیرہ ذلیل ضعیف و بندہ (محکوم) است. 
این برداشت در مورد نسبت خدا ہا جھان از 
دیدگاہ علوم الھی بر بی‌ھمتابی و منزّہ بودن 
خمدا دلالت داشته و موضع کلاسیک علم 
کلام است۔ تنھا خدا به معنای واقعی کلمه 
حق است و ھمه چیز بجز او غیر حقیقی و 
ناپایدارند: :کل شی عھالک الا وجھه 


(۸۸:۲۸)۔ 
چون خدابی همتاست: وحدت متعلق 
به او و کثرت متعلق به جھان است. جھان 


نسبت بە خداوند غیریت تام دارد و از ھیچ 
یک از صفضسات او بسھرەای نبردہ است۔ 
عظمت بی‌مائند خدا عمة مخلوقات او را 
در مقام عبودیت قرار سیدھد ۔نه بدان 
جھت کہ ارادہەای آزاد دارند بلکە از ان رو که 
مه واقعیت خود را از او برمیگیرند. . چنین 
است ک قرآن می فرماید: لاسلرمنفی 
السموات و الارض طوعاً و کرھاً (۸۳۳). 
حقیقت وجود عمه چیز اسلام است. 

اگر چە خداوند دارای عظمت و قدرت 
مطلق است: ول به مخلوقات خویش 
سھمی ھرچندناچیزاز صفات خود 
بسخشیدہ و بیشترین سھم را به انسان 
اختصاص دادہ و اسماء را بە او آسو ختہ 
است (۳۰:۲). بضابرایسنء انساتھاً اسم و 
حقیقت آزادی را تا اندازەای درک می‌کنند و 
این امر روشن می‌کند که چرا آنان ھر چند 
بە حکم خلقت خویش بندگان خدا مستند 
اما لزوماً بندگی او را اختیار نکردہاند. آآنان 
در حقیقت بە حکم خلقت فھراً مسلمائند 
اکا علاوہ بر ان باید مسلمانی اختیار کنند تا 
به کمال استعدادھای بشری خود دست 


نامهُ فرھنگ؛ شمارہ ۱١‏ 





ساوت یہی ججا ہیی :چپ جکا رع وہ ہہ 
رک یں 


یابند۔ ہهە عمین دلیل است کے خداوند 
پیامبران وا فرستاد تا بندگائش را بە پذدیرش 
آزادانڈ حاکمیت او فرا خوائند۔ 

ار ہہ وہ وی 

ی بررسی کنیم: دلائل دیگری برای 

ار چو پیامبران خواھیم یافت. برای مشال: 
وضع بشر در بعد از خدا در نسبت با ان 
جو رما و رت تعالی: 
ٹھں غضب و عدل قرار دارد ک- و 
از او را برای بشر تشریح میکنندہ دہ 
کے این صفات مهمان سو عت 
ھهستند۔ ۔ ویژگی اصلی و شاخص جهتّم۔ دور 
ورمستور بودن از عداست. خداوند سنشا 
تسام خیرات و سرچشمۂ صمۂ لات و 
خوشیھاست. دور بودن از خداء دور بودن از 
خیر: لت ؤ سزور آت: در جھئمء بعد از 
خدا با رنج حسرت از نپذیرفتٹن دعوت حق 
برای خروج از بُعد و ورود در قرب او نیز 
توام است. 

پیام انبیاء متضمن اطاعت از اوامر و 
پرھیز او نواھی است. غایت اوامر و نواھی؛ 
ھماھنگ ساختن انسان ہا حقیقت و تقوب 
نسبت به خداست. تقرّب نسہت بے خدا 
موجب معرفت او صی‌شود. نمی توان به 
خدا نزدیک شد و نسبت بے او بی پرواو 
جاحل باقی ماند. عبادت و بندگی خداکە 
نش۹انه پذپرش دعوت اوست: مستلزم 
معرفت اوست چنانکه خود خویشنن را 
آشکار ساخته. معرفت خداکار یک عمر: 
بلکه سلوگی اہدی و بی منتھاست زیرا در 
عالم دیگر نیز ادامه می‌یاہد. نامحدود ھرگز 
بە طور کامل در علم محدود نمیگنجد و 
سرٌ سعادت پایدار در عالم دیگر نیز در 
ھمین نکته نھفته است. عر لحظه زندگی در 
بھشٹ, با پیوند جدیدی با حقیقت وجود و 
معرفت تازەای نسبت بے او ھمراہ اسنت۔. 
بخشش این موہبتھای جدید از جانب خداء 
بر خشنودی بندہ می افزاید. 

عسالم مسستی مجموعەای عظیم از 
نشانەھاست: اما همة اشیاء به یک نحو 
نشان از خدا ندارند. در هستیشناسی 
اسلامی بعضی طبقات موجودات به غخدا 
نزدیکٹر و بعضی دورٹرند برای مشالٴ 
فرشتگان بہ خدا نزدیکترند امّا حمادات از 
خدا نسبتاً دورترند. معیار دوری و نزدبکی؛ 


فُّپسواصوضمیوپٹاکاومفجعسمموسسبسسستسستڈ 


ہفاتی است گه بر موجودات غلبه دارد. 
شتگان نورانی‌اند و مستقیماً از وحدانیت 
بدا بھرہ می برند. ھر فرشته یک کل فاقد 
عزاست. در مقابلء جمادات نسبتاً تاریک 
ستند وکثرت بر آٹھا حاکم است. 

به طور کلّی در عالم عستی سلسله 
فلیمی از مخلوقات از نزدیکترین بە خدا 
کە کامل نحت غلبۃٗ وحدت قرار دارند تا 
ورترین از خعداکه مغلوب کثرتندہ وجود 
۔ارند. در میان انساتھا نیز عمین گسٹرۂٴ 
سغات را می توان یافت, آنان که از همه به 
عدا نزدیک تر ھستند ۔ پیامبران ۔ تحت 
عاکمیت توحید قرار دارند و لذا خدا را در 
ںمه جا می ‌یابند و هر چه می کنند برای 
رست. در سسوی دیگر طیف انسانتھاء 
شرکین را می یاہیم کے درجات متفاوتی 
ارنسد. شسرک بر انان غلبه داردء یعنی 
چیزھ۹ای دیگری را ہا خداوند شریک 
یگیرند. کسانی کەه تحت سلطة شرکند 
لمشغولی‌ھا و علایق متنوع و کثیری دارند 
کە آٹھا را از خدا غافل می کند. در میان 
پامبران و مشرکین: کسانی جای دارند کەه 
٭ پیروی از انبیاء خود را تسلیم خداوند 
سیکنند. آنان نه به طورکامل تحت 
حاکمیتٹ وحدتند و نە کاملاً در کٹرت گم 
اشتەاند. آنان در این میانه سیر میکنند؛ گاہ 
ےه سوی خدا میروند و گاہ از او دور 
ىیشوند. 

انسانھا مختارند کە بە خدا رو کنند یا از 
ور رو بگردائند, مردم به عمان میزان کە 
سادفانه بە خدا روی می اورند تحت غلبة 
سفاتی قرار میگیرند کە از قُرب خدا حاصل 
ىیى‌شود. وحدانیت: عدالت: بقاء جامعیت: 
ورانیت و حقیقت از آن جملەائد. در این 


گروہ از مردم صفات جمال خداوند نظیر 
لطلف: رحمت: رأفت و خُب بر شخصیت 
آنان غلبه یافته و صغات جلال او به تبع 
صفات جمال وظیفەای بر عھدہ صی‌گیرند. 
در مقابلء مردم بە میزانی کہ از دا رو 
میگردائند تحت ضلبة صفاتی متضاد با 
آنچە ذکر شد: یعنی کثرت۔ بیعدالئی. زوال 
تخفرقہ: تاریکی و عسدم واقعیت واقع 
مصسیشوند. در این گرو صفات جلال 
خداوند بر صفات جمال غلبه یافتہ و 
شخص را در بعد از او نگاہ می دارند. 

رسالت پیامبران این است کە عردم را به 
فاصلۂ طبیعیشان نسبت به خدا متذگر 
شوند و آنان را بە غلبة بر آن دعوت کنند۔ 
مردم باید از روی اختیار بندگی خداوند را 
کنندہ آنان را در پیشگاہ خویش خوامد 
پذیرفت. معنی وخلافت) انسان نزد بسیاری 
از اندیشمندان معتبر مسلمان عهمین اسٹت. 
انسان از طریق عبودیت مطلق خدابہه 
جائشین یا نمایندۂ او بدل میگردد.۔ 
خداوند کسائی را بە عنوان بندگان محبوب 
خویش برمیگزیند که از طریق اطاعت و 
عبودیت؛ املیت ورود در محضر ار را 
می یابند. 

اگر بپرسیم این نحو نگرش نسبت به 
اشیاء و امور چە ارتباطی با جھان معاصر 
دارە یافتن پہاسخ چندان دشوار نیست. 
مموارہ در عالم دو گرایٹں اصلی وجحود 
دارند کكه در ساحات طہیعی: اجتماعی و 
فردی ظاھر میشوند. یکی توحید است کهھ 
اشیاء را بے یکدیگر می پیوندہ و بنای 


نامةُ فرھنگں شمارہ ۱١‏ 


٭ ھموارہ در عالم دو گرایش 
اصلی وجود دارد کە در ساحات 
طبیعی, اجتماعی و فردی ظاھر 
می شود؟؛ یکی وتوحید است کهھ 
اشیاء را بە یکدیگر می پیوندد و 
دیگری (شرک: است کە موجب 
تفرقہ پریشانی و اغتشاش 
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می شود 









٭ علم جدید ریشه در شرک دارد 
ئە توحید؛ در تفگر جدید 


وحدت وجود ندارد زیرا 
وحدت صرفاً صفتی الھی است 
و بدون شناخت خدا ادراک 
ماھیت وحدت نیز ممکن نیست 
تا چه رسد بە ایجاد آن. 





وحصدت: عدالت: عھماھنگی و توازن را 
استوار می دارد. دیگری شرک است کےه 
مسسوجب شغرقہ: پریشسانی و اغتشصاش 
میگردد۔ آنان کە تن بە شرک سپردہەاند: از 
مشاحدۂ این امر قاصرند که ھمۂ اشیاء از 
خدا منشاً گرفته و از این روہ سا یکسدیگر 
مرتبطند. 

ثمرۂ تحقق گرایش نسبت بە توحید 
وحدت جامعیت و قرب به خداستہ 
نتیجة گرایش نسبت بے شسرگ: کٹرٹ: 
تغرفہ عدم توازن: ثجزیه و انحلال و بعد از 
خعداست۔ قرآن گاھی در سطح جامعهہ از این 
دو گرایش با تعابیر صلاح و فساد یاد 
میکند. صلاح۔ جلوه اجتماعی تعادل و 
توازن است در حالی که فساد, ظھور عدم 
تعسادل: تسفرقہ تجزیه و انحلال است۔ 
رحمت مرتبط است: در حالی کے شرگ رو 
فساد غلیة صفات قھر و جلال خدا را در پی 
داروہ خداوند از کسانی کە به فرامسین او 
گردن می نھند خشنود است و از این رو آنان 
را بە خود نزدیک می کند, اما نسبت به 
ک۔ائی کے مصدایت او را نمی پذیرند 
خشمگین است و از این رو انان را از خود 
می راند (اصطلاح قرآني مبُعداأ فی ‌المثل 
در ایه ٭بعدا للقوم الظالمینم (۱۱: ۴۴) بر 
این امر دلالت دارد). 

پایبندی بە توحید بە صلاح۔ جامعیت: 
توازن سصادت و سروردراین جھان و 
جھان دیگر منتھی میشود. تقیّد نسبت بە 
شرک به فساد, نقص: عدم توازن: رنج و 
شقاوت در این جھان و جھان دیگر منجر 
میگردد. المّته چون این صفات باطنی 
عستند مشاعدۂ تھا در دیگران گاء دشوار 
است. امَّا آنچه در این جھان باطنی و پنھان 
است ۔یعنی ھمة صفاتی که شخصیت ما را 
شکل سی‌دھند ۔ در جھان دیگں ظاھرو 
آشفکار خواعد بود. به شھادت قرآن 
رستاخیز آنجاست که پردەھا فرو می ‌افتند و 


رازھا برملا“ می‌شوند۔ 
دو شیوۂ ادراک 
توحیدہ ادرڈاکی صحیح ماعیت واقعی 


اشیاء است. توحید۔ ادراک جھان و مافیھا در 
نامة فرعنگ شمارۂ ۱١‏ 


ا اج 


ا جیا 


نسہبت با خدای پگانہ است. در مقابلء 
شرگ ادراک خطا و دروغین ماھیت اشیاء 
است: زیرا بر ادراک اشیاء بر مبنای اصولی 
ناہی ورسته ود کثیر تکیە دارد۔ تعدّد و تَنٌوع 
اصول تا آنجاکە به اصل واحد و نغابں 
رحوع داشته باشد اشکال ندارد. اسماء 
اٹھی نیز اصول و حقایقی متفاوتند کے بے 
واسطۂ اٹھا خدا را می ‌شناسیم! اصّا اگر 
اصول و حقایق متفاوت ذڈینل وحدانیت 
خداوند به انّحاد ٹرسند به شرک منتھی 
میشوند. 

توحید از خصایص بشری است کہ ہاید 
ثبات و استمرار پیدا کند. مردم با پیروی از 
راھنماپی پیامبران به اپسعن خصیصہء ثہات 
میبخشند. عدایت به توبة خود به مدد دو 

یق اصلی ادراک کە بسیاری از متفکران 
مسلمان آٹھا را عقل و خیسال نامیدەاند 
تحقق می پذیرد. ۰ 

ادراک عقلی توحید به تایید این معنا 
می‌انجامد که خداوند به طور مطلق با همه 
چیز متفغاوت است. تٹھا یک خداوجود 
دارد و او حاکم علی ‌الاطلاق عالم مستی 
است. این تنزیه است و چنانکه اشارہ شد 
معیارھا و اصول علم کلام بر اساس آن 
معیّن میشود, در مقابل: ادراک مخیّل کہ 
در علم کلام تقریباً نقشی ایضا نمیکند ۔ 
می‌تواند خداوند را در مه چیز حاضر 
بسبیند. وقستی خدا در قران می فرساید: 
ہفاینماتولوا فشم وجے اللہ (۲: ۱۱۵) 
ثابت نماید مقصود خداوند این نیست کےە 
میگوید؛ امّا اگر قوهُ خیال بے مدد قرآن 
بسرانگیخته شود ھرجابنگرد خدارا 
می ‌بیند. پیامبر کە فرمود: ×٭احسان آن است 
که خدا را چنان عبادت کنید کە گوپیی او را 

بینیدہ: نە عقل بلکه خیبال را مخاطب 
قرار داد عقل از ٭چنانکه گوییٴ چیزی 
نمی داند۔ 

وفتی خیال از وحی مدد می گیرد,: 
نحوی ادراک کە مکمل تثزیه است حاصل 
میآیدہ. این نحو ادراک گاہ ١تشبیہ:‏ (خدا را 
ھمائند اشیاء دبدن) خوائدهہ میشود. از 
دیدگاہ ابن‌عربی و پیروان او نگریسٹن به 
خداوند صرفاً از منظر عقل یا تٹھا از دریچۂ 
خمال: نگریستن بە او با ایک چشمء استہ 


اس یش وج دی 


کن نے 


'ہلیس. شناخعت حقیقی خداوند 
نا است که باعر دو چشم بے او 
نگاہ قادر خواھیم بود کە دریاہیم 
نم دور و عم نزدیک: هم حاضر و 
١استء‏ 

اہ تنزیھی یا غیر تشببھی مورد 
مه متفکران مسلمان: خصوصاً 
لم کلام است. اما اھل تصضوف در 
کە تثزیه را انکار نمی کنند بە تبع 
عدیث بە طرح تشبيه می پردازند. 
سبیھی که ریشه در مشاہدہۂ حضور 
ار مه چیز دارد, بە شعر اسلامی 
بخشد. به هر تقدیر این شعر 
الھامبخش ایمان مردم نسبت به 
میگوید اگر اسر دین به دست 
تورم بودہ هرگز کسی خدا 
٠‏ نمی داشت, اما خوشبختانه تٹھا 
لی ا مَسِِلسَانَا علم کلام را پسیار 
نتند و از این رو عشی بے خدا 
مصایل اصلی مسلمین در طول 
دہ است و این امر علت محبوبیت 
؛ غزل را نزہ آنان تا اندازہەای روشن 


کلام جابی برای عشق نسہت به 
یاہد زیرا خدا را دور از دسٹرس 
میدھد و تقریبا او را منحصرابر 
لم کلام مردم را مرعوب ساخته و 
کند. البنّه تنذیر مردم خوب است 
ا وا می دارد تا در مراعات شربعت 
قتا کنند ولی مردم ھمچنین 
ند که عشق بوززند. عداى شعر 
مجذوب ود میکند زیرا با 
شری کە عمه کس می‌فھمد وصف 
او خداپی است که بندگان خویش 
می‌دارد و عشق انسانی راب خود 
میکند. این امر مردم را تشویق 
در مراعات انچه خداوند از ایشان 
آنچنان کە در شریعت آمدہہ بیشٹر 


پتڈ علمی 
از اشتباھات بسیار مھلک جھان 
ن است کە علم جدید و تکنولوڑی 


ملازم با آنہ موججە و خنثٹی به شمار میآید۔ 
ارتکاب چنین خطاپی بخصوص از سوی 
مسلمانانء شگفتاور بە نظر می رسد زیرا 
منابع فکری وسیعی در سنّت آنان موجود 
است کے مسیتوانندبا رجصوع بے ان 
سفسطەھای نھفته در جھانبینی علمی را 
دربابند۔ در عھر حال: بسیاری از فلاسفہ 
مورّخان و منتقدان اجتماعی در غرب نشان 
دادەاند کہ بیطرفی علمی وجود ندارد۔ 

یکی از نکات عمدہۂ مورد توججه نھضت 
فکری موسوم بە ١ہُست‏ مدرنیسم؛ افشای 
تناقضھای نھفته در ادّعای بیطرفی هر نوع 
دانش عقلی است+ەبااین صحم اندیشۂ 
بیطرفی علمی ممچنان حامیان با نفوذی 
دارد. در جھان اسلامء اندیشة مذکور اغلب 
در قالب این عقیدہ ظاھر می‌شود کە اسلام 
و توسعة تکنولوڑیک را می توان بدون هیچ 
تناقضی ہا یکدیگر جمع کرد در عین حال: 
اسلام باید بە نحوی مردم را در برابر سقوط 
اخلاقی کە در بخش عظیمی از جامعة 
غربی ٴمشاعدہ می شود محافظت کند. ولی 
نشانەای حاکی از اینکه مسلمانان حقیقتاً 
محافظت می‌شوند بە چشم نمی خورد۔ 

این نكته اغلب مورد توجّه قرار گرفته 
کە بهە رغم دعاری دانشمندان در خصوص 
بیطرفی شناسابی علمی جدیدہ این علم 
اساساً ہشناسابی برای سلطه و تضشرف؛ 
است. در مقابلء علم در عالّم ماقبل تجّدد 
شناساپی برای ادراک است. لازمةۂ دست 
یافٹن بە علم ہرای سلطه و تصشرف. آن بود 
که هر گونە رابطەای میان شناساپی جھان و 
اخلاق انکار شود۔ این امر در تفر غربی ہا 
نفی هر گوئە نسبتی میان واقعیت و ہخیرہ 
تحقق یافت ۔ و البلّہ ٭خیرہ از اسماء مهّم 
خعداوند است. نتیجةه نھایی این نحوۂ تفکر 
آن شد که راسیونالیتهۂ علمی جاپی برای 
تشخیص اخلاقی باقی نگذاشت, امًّا ناظران 
پُست معدرنِ این شرایبىط چنین استنتاج 
نکردند که خطایی واقع شدہ باشدہ. × ہر 
عکس,: آنان صرنا ا نتیجه گرفتند کہ اصولاً 
صحیح و مستقیمی وجود ندارد. مورّخی 
میگوید: ہپیش از دوره جدید میگفتند 
بدون انطباق واقعیت و خیں صحیح و 
مستقیمی وجود نخواعد داشت, در دورۂٔ 
ات دزن می گویکد یمام وجوۃ خازد نه 


نامه فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 


٭ رسالت پیامہران این است که 


مردم رانسبت به فاصله 


شوند و آنان را ہە غلبه بر آن 
دعوت گنند. 





۷ 


٭ راسیونالتیة علمی در ساخت 
معنا مخرّبتر از ساخت زندگی 
و نھادھای اجتماعی است زیرا 
بە نحو مؤتٌر تلاشھای انسان را 
از معنا و غایت تھی می ‌سازد. 








۵۸ ام فرھنگ: شمارہٴ ۱١‏ 


پک وک جو یو اکر یتر داب ح ۴ئ جہنم ریب یا سے جرف کرری رط مکی تح ای ہکم ری حم ۱ مات قد مود 


صحیح و مستقیم.. کھا در فزرات کوتاخی 
از تاریخ غرب ۔دورۂ جدید ۔چنین انگاشتہ 
شد که بشر می تواند بدون خداوند صاحب 
علم باشد.ء* 

اجمالً بە دلیل غلبة علم ۔علم بدون 
خداکە علم برای سلطه و تصرف است ۔ 
گروہ قلیلی بە طرح این پرسش پرداختەاند 
کە آیا علم و تکٹولوڑی مرجم مسخند یا 
خی 

امًا در اینجا بە پیوتدھابی کە میان دو 
نحوه نگرش به خداوند ۔یعنی دیدگاہ 
تنزیھی و تشبیھی ۔قائل شدیم: و دو طریقه 
شناخت خدا ۔ یعنی راہ عقل و راہ خال ۔ 
باز میگردیم. علم جدید و تکنولوڑی: مر 
دو از راسیونالیته ریشے گرفتەاند؛ هر چند در 
این میان: خیال نیز نقش فرعی مشخصی بر 
عھدہ دارد. کار عقل: تجزیه و تحلیل و 
تمییز و تفکیک: یعنی حد قائل شدن برای 
اشیاء و تعریف آٹھاست. اگر در تاریخ بە 
اندازهۂ کافی بە گذشته بازگردیمء در می یابیم 
کے علم جحدید از یک سو در تثولوڑی 
راسیونالیستی مسیحیت ریشے دارد و از 
سوی دیگر از ارادهٔ معطوف بے سلطه رو 
تصرف نزد ساحران و جادوگران منشأ گرفتہ 
است. 

تثولوڑی سیحی همچون علم کلام 
مایل بە ایجاد فاصله میان خداوند و 
مخلوقات او بود. علمای الھی با بکارگیری 
زبانی انتزاعی منقطع از اشتغالات خاصض 
زندگی روزمرّہ بە جدایی خدا از جھان مدد 
رساندند. جریان اصلی تفکر ضربی چشان 
تحت تأثیر دیدگاء تنزبھی قرار گرفت کەه 
سرانجام خدا کاملاً از عرصۂ زندگی خارج 
شد. خداوند در عرش دسترس ناپذیر خود 
بە دلمشغولی انحصاری علمای الھی کە در 
سیر تفگر غرب نقش مھمّی نداشتند مبڈل 
شد. دانشمندان نیز کە مسیر اصلی حیات 
فکری فرب توسّط آنان معیّن میشدہ توجّہ 
خود را متنحصرأً معطوف جھان طبیعت 
نمودئد, 

تا وقتی یک جھان بین خدا را در عالم 
عستی در جامعه و درون بشر حاضر 
می‌بیند عنایت الھی را در نظر صیگیرد. 
مردم بر مبنای چنین جھان بینی می دائند کھ 
در ھمۂ امور باید مطیع احکام خدا باشند 





برا کہ خداوند مرگز از زندگی انان غایب 
سمت:؛ تقربباً در ہمة جھان‌بینی‌ھا ہجز 
رب ماعد مسیحیت: خدا عموارہ با اشیاء 
با مردم حضور دارد. خداوند ہرای بشر 
سبت بے اشیاء موجود دراین جھان 
کالیفغی معیّن کردہ است و از او می خواعد 
٭ مناسبات خود را با دیگران و حقّی با 
ىمادات ہر اساس این تکالیف تنظیم کگند۔ 
سور در انجام این تکالیف نەه فقط نساد 
امع بلکه فساد عالم طبیعت را در ھی دارد, 
نان کە قرآن می ‌فرماید: وظھرالفساد فی 
تروابحر ہماکسبٹ ایدی اللّاسء 
۴۳۰) 

خیال کە مشخصاً در حکایات سربوط 
اعصار نخستین ۔ یا در اساطیرء به 
منای مثبت کلمە ۔ مجال ظھور می یاہد 
سان را متذگر می سازد کە خداوند و فعل 
در ھمه چیز حاضر است, با چشم خیال 
شوار نیست بے اشیاء چنان ہنگریم کە 
گویی خدا حضرور دارد. نئولوڑبیھای 
سیونالیستی لااقل از طریق تفسیر اسطورہ 
طرح این نکكته که مقصود اسطورہ ھمان 
سمہزی نسیست که عنوان می کند ان را 
وچک میشمارند. راسیونالیسم در صورت 
راطی خود میکوشد ادراک مخیّل را بە 
لور گُلی از میان بردارد. 

راسیونالیته علمی جسدید در تقابل با 
سطورہ و خیال از تٹولوڑی راسیونالیستی 
بز سختگیرتر است. علم: اسطورہ را خرافہ 
ىشمارد. وقتی راسیونالیتهۂ علمی بر یک 
مھانبینی غلبيه می‌یابد تخیّل دینی دیگر 
ادر به مشامدہ عدادر عالم و در درون 
نس نخوآمد بود؛ از این روہ آفاق و انفس 
خدا تھی می‌شوند. از این پس تقدیر 
ھان بر عھدہ خدانیست بلک به 
انشمندان و تکنوکراتھایں واگذار میگردہ 
لە وظایف علمای دن و کشیشان را بر 
نھدہ میگیرند. در غرب جدیدہ این امر بھ 
لپور کیش ک۔ارشناسان و متخضَصان 
نجامیدہ است کہ در ھمۂ امور باہد با ابشان 
شسورت شود تکیە ہر کارشناسان در 
مطوح حکومتی مشھود است: امًَا در حوزہ 
عیات فردی نیز بە چشم می خررد. مردم 
ستقلال شخصی خود را به رھبران علمی و 
سنعتی: یعنی پزشکان: مھندسان: مکائیکھا 


و متخصٌصان صدھا رشتۂ دیگر واگذار 
می‌کنند. ختی مادران دیگر نمی توائند بدون 
مشورت کارشناسان: فرزندانشان را پرورش 
دھند. 

خصوصیت اصلی علم جدید صاری 
بودن از اصول وحدت آضرین است. علوم 
اجتماعی و انسانی جصدید نیز کے از 
جھانبیٹی علمی ریش گرفتەاند واجد 
عمین خصیصەاند. به عبارت دیگر: علم 
جدید ریشه در شرگ دارد نے توحید. در 
تفگر جدید وحدت وجود ندارد زیرا 
وحدت صرفاً صفتی الھی است و بدون 
شناخت خداء ادراک ماھیت وحدت نیز 
ممکن نیست چهە رسد بە ایجاد آن. علم که 
از دریافت صفات وحدت آفرین الھی در 
اشٹیاء قاصر است: بالشرورہ کثٹرت و 
تفرقەای فزاپندہ بە بار سی آورد: کوھی از 
اطلاعات پراکندہ کە حنّی امکان احاطه ہر 
ان از سوی یک فرد وجود ندارد چه رسد به 
اینکه بتواند در آن وحدت ایجاد کند. 
راسیونالیته برج بابل جدیدی بناکردہ است؛ 
دانشمندان و پژوھمشگران حئّی قادربه 
گفتگر ہا یکدیگر نیستند چرا کە زبان 
مشترکی ندارند. 

علمایى دینی راسیونالیست در تلاش 
برای اثبات غیر قابل تشبيه بودن پروردگار 
او را از عالم هستی منتزع می سازند. کار 
عقل تجزیه و تحلیل و تقسیم و تفکیک 
است. عفل اساساً تحویلی است زیرا اسر 
کلّی را بر حسب اجزای ان وصف می کند. 
عقل نمی تواند امور گلی را ببیند چرا که بھ 
اقتضای ماہیتش تجزیه و تقسیم میکند: 
وروش تحلیلی علمی ذاتاً تحویلی است و 
در این خصوص حدذ و مرزی نمی شناسد. 
این روش در مورد انسان کہ اعمال شسود 
عمہون حلالی با طیف بسیار وسیع عمل 
میکند۔:* آنچه در این میان دچار تجزیه و 
انحلال میشودہ پیوستگی و معناست. 

ریاضیات اہزار اختصاصی علم است که 
عمہ وجوہ تملیز و اختلافات کیفی میان 
اشیاء را بجز تمایزاتی کە به زبان ریاضی 
قابل توصیف باشند حلف میکند. اہن 
تمایزات کیفی دقیقاً عمان چیزی است کەه 
محمل معنای.اشیاء در نسبت با سھمٹرین 
اصولء یعنی ہتوحیدہ: شمردہ می شود. به 


نامة فرھنگ: شمارہۂ ۱۴ 


عبارت دیگر؛ جنبة گۓی بخشیدن بە ادراک 
موجب میشود که صفات الھی مخلوقات 
نادیدہ انگاشته شود چرا کہ اسماء و صفات 
خدا را نمی توان به زبان ریاضی وصف کرد. 

یکی از بھٹرین تحلیلھای اخیر در باب 
نتایج پیروی از متدولوڑی عقلاني صرف در 
امور بشری به وسبله مورٌخ ہجان رالستون 
ساؤولہ در کتکاب حسرامزادگان ولتر: 
دیکتاتوری عقل در غرب اراله شدہ است. 
این مطالعہ وسیع نتابج دھعشت انگیز از 
اصالت دادن به عقل در بنای یک تمڈن را 
مطرح میکند. عقل فقط یک روش تحلیلں 
است و فینفسه نمی تواند مبناپی برای 
ادراک امور کلّی فراھم سازد. عقل از امکان 
درک زیبابی و خیر بیبھرہ است و صرفاً 
روشی برای تجزیه تقسیم: تفکیک و 
تحویل در اختیار می‌تھد. امر خیر و زیبا را 
بدون اسطورہ نمی توان ادراک کرد و تفکر 
اسطورہای ورای عقل قرار دارہ, 

عقل در تمدنھای سنّتَي حوزہ تائیر و 
نغوذ محدودی داشت. عقل بر اساس 
اسطورۂ تاأسیس گنندۂ تمدّن: روشی برای 
تمییز و تفکیک میان یر و شرہ زشت و 
زیبا تعبيہ سی ‌نمود. اشتباہ عظیم ولشرو 
سصایر پیساعبران مراسیوتالینہ این بودکے 
نفھمیدند عقل بە خودی خخود نمی توائد 
مؤشّس اصول خیر و زیبایی باشد. وشتی 
عقل بە تٹھا اصل حاکم بر اسور و مسائل 
بشری مبدّل شودہ وہرانی و انحلال بە بار 
می اورد :۰ 

یکسی از تصضایج متعدّد آنچہ ساژل 
ہدیکتانوری عقلء می نامد ظھور اہنزار و 
تجھیزات مخوّب با کاراپی قوق المادہ در 
دنیای جدید است. این قدرت ربرانگر در 
وجه ظاھری حیات بشر نمایانثر بودہ و 
اعمسال روشہسای عقلانی بہے ظھور 
ُرستیزترین قرن تاریخ منجر گردیدہ است۔ 
سال می نویسد: ہتصوّر عصر دیگری کە 
درآن اشخاص با چخین دفتی,: شوامد 
خشوئت مداوم خویش را نادیدہ گرفته و با 
هر فاجعة سیاھی چنان روبرو شوند که 
گوپی انتظار آن را نداشتەاند یا آن را آخرین 
فاجعه از نوع خود می‌دائند: آن حم در میائه 
خشونتآمیزٹرین قرن هزارۂ اخیر: دشوار بە 
نظر می ‌رسد۔ وحشیگری صرگز اینچنین 


۵۹ 


تمدن غرب را مورد تھاجم قرار ندادہ است 
و بااپن ھم۔.۔ھرقدرھمکه اسطورہ 
مکاشفات صلمی و احتجاجات فلسفی: 
تصویری متکامل و پیشرفته از جامعة امروز 
ترسیم کند: [این واقعیت را نمی تواند 
بپوشاند کە] جنگ در قرن بیستم جلودار 
ہودہ و ھمچنان جلودار استء'' 

اما راسیونالیٹڈ علمی در ساخت معنا 
مخربتر از ساخت زندگی و نھادھای 
اجتماعی است زیرا بە نحو مؤتّر تلاٹھای 
انسان را از معنا و ضایت تھی می‌سازد. 
ھمچنان کە یک روانشناس فھیم معاصر 
اشارہ کردہ است: ٭عاقبتِ بکارگیری روش 
علمی در زمینه رفشار بشری... دھشتآور 
است: حذف حق انتخاب: معنا و غایت در 
حیات انسانی.م'' در نتیجہ: فہرای نخستین 
بار در تاریخ غرب: معتبرترین نھادھای ما بە 
اشاعة مرج و مرج مشغولندم؟ ٦‏ 

متخضٌصان ر تکنوکراتھا زیانی را 
موجہ مقاصد خود نمی بینند زیرا آنان 
تصوّری از شأن و غایت زندگی بشر ندارند۔ 
چنانکہ ساؤل متذگر می شود: انکنوکرات 
بے صورتی فعال ‏ در واقع بە شکلی 
افراطی۔ اموزش می ‌بیند. امّا او در حقیقت 
ہر اساس تمامی معیارھای قابل درک در 
محدودۂ سحّت تمدن غربی بی‌سواد 
استء؛۳' این بی ‌سرادی ازروی عمدرو 
اختیاری است: اتعجّبی ندارد كه مدیر 
جدید در ھدایت مستمرٌ یک جریان در 
مسیری مشخصء در طی مدتی طولانی۔ با 
دشواری روبرو می‌شود. او نمی داند کجا 
عستیم و از کجا آمدەایم؛ مھمتر ابنکه او 
نمی خواعد بداند زیرا چنین دائشسی مانع 
روش عملی خاصض او می‌شود. در عوض 
ار امسوخته ات این خلا دروئی را به 
گونەای بہوشاند کە جلوه دروغین دانابی و 
خیرد پیداکند.ء' 

بے صسلاوہ مر تحوّلی کے بے نام 
راسیونكالینه مسورت پہذیرد اعستراضی 
برنمی ‌انگیزہ: وسیستجھای پارلمانی ایجاب 
میکنند کہ حکومت أعمال خود را نزہ 
عمگان توجیه کند۔ ولی جامعة علمی در 
قرن حاضر بیش از ھر پارلمانی زندگی ما را 
دگرگون ساخنہ است و با این ہمہ خود را 
موظّف بہ توجیه ھیچ چیز نمی داند.؛9 


رو 


٭ انسانھا مختارند بەه خدا روی 
کنند یا از او روی بگردائند؛ مردم 
بە ھمان میزان کە بە خداروی 

م یآورند تحت غلبه صفاتی 
قرار میگیرند کە از قرب خدا 
حاصل میشود. 


وظیفۂ سنّتی اسطورہ و تفکر مخیِل این 
بود کے امکان مشاھدۂ نفوذ وگسترش 
وحدت را در مہ مراتب عالم مستی: 
جامعهہ و نفس بشری فراہم آورد. خداوند 
ھرگز غایب نبود و بے واسطۂ حضور 
خویش: عموارہ مراقب سلامت و سعادت 
بندگائش بود۔ وظیفه سنّتی عقل این بود کە 
مانع شرک شود و نگذارد واقعیٹھای متنژل 
منزلت الھی پیداکنند. اگر خداوند در 
پدیدەھای طبیعی حاضر باشد این خطر 
وجود دارد کہ برخغی او را با آن پدیدەھا 
متّحد انگاشته و از تعالی و تنزٌہ او غافل 
شوند. بار دیگر بە دو چشم عقل و خیال باز 
میگردیم: با یک چشم نمی توان اشیاء را به 
طور صحیح دید؛ خداوند را باید عم حاضر 
و عم غایب دانست, 

اسطورەھای حقیقی از سوی خداوند به 
پیامبران الھام شدہاند؛ اٹھا ریشه در توحید 
دارند و امکان ارتباط با خدا را در زندگی 
روزمرّٹن در مناسک: در طبیعت رو در مم 
امور برای مصردم فرام می سازند. وقتی 
اسطورەمای حقیقی سورد غغفلت واقع 
شوند اسطورەھای دروغین کے در شرک 
ریشه دارند جایگزین آٹھا می‌شوند. مردم 
نمی توائند بدون اسطورەھا زندگی کنند زیرا 
اسطورەھا رامھای ملموسی برای درک 
معنای زندگی در اختیارشان می‌نھند. عقل 
ھرگز نمی تواند از درون خود تدارک معنا 
کند: وساختارمای عقلانی, با ذخایر عظیم 


نامة فرھنگ؛ شمارۂ ۱١‏ 


قدرت خویشش, میتولوژی بے وجود 
نمی آورندے*' این امر دلیل شہوع فوقالعادہ 
اسطورەھای دروغین را در جامعة مدرن 
تو ضیح میدھد. 

بسیاری از این اسطورەھای دروغین از 
نظر تثوریک با علم و توسعه مرتبطند. مر 
فکر یا ایدثولوڑی کە ریشه در توحید نداشته 
ومبنای تفسیر فظر و عمل قرار گیرد 
اسطورەای دروغین است. متداول‌ترین و 
مؤثرترین این اساطیر آٹھابی مستند که 
اسطورەشان نمی دانیم و طرق طبیعی ر 
معمول تفگر ما را در سورد اشیاء تعیین 
میکنند. این اسطورەھا عمدتاً از تلقٌی عامّہ 
از علم و وعدۂ اتوپیای أن نشات می گیرند. 
اگر خواهان فھرستی از این اسطورہدھا 
ھستید بار دیگر بە والفاظ آمیبی؛ کہ بحثٹ 
پیرامون توسعه را رونق می ‌بخشند رجحوع 
کنید. ولی آنچە حائز اھمیث اساسی است 
اینکه اسطورەھای علمرورتوسعه در یک 
چیز مشترکند و ان غفلت از توحید۔ و بە 
تعبیر بھٹر انکار توحید است: و این چیزی 


جز شرک نی ى۷ 


زیبا یی 


هر تمدن اساطیری دارد کە مبنای 
ادراک عقلانی قرار میگیرند. اساطیر سنّتی 
در طول تاریخ توسٌط صد و بیست و چھار 
ھزار پیامبر برای پی افکندن بنای توحید 
عنوان شدند. اسطورەھای مدرن عمدتاً ہر 
تقامای برای نزیٹس لئ 
تکنولوژیک مبتنی بودہ و از طریق اشاعة 
فراگیر الفاظ آمیبی مقذس, در تفگر جدید 
رسوخ یافته و آن را اشباع کردەاند. اگر قرار 
باشد بحث با تعاہیر اسلامی انجام گیردہ این 
الفاظ را باید کتار نھاد. اگر مسلمانان 
بخواھند مسلمان باقی بمانند و به فربیھای 
درجة دوم مبدّل نشوند چارەای جز رجوع 
به منابم سنّت خویش ندارند. آنان هممة 
معیارھابی راکە برای داوری دربارهۂ خدایان 
و اساطیر نیاز دارند در منابع مذکور خواھند 
یافت, این معیارھا را می‌توان بر حسب 
اصطلاحات مھم تخصصًي مورد تأیید 
قرآن سنّت و فرادعش فکری اسلامی 
تلخیص کرد. این فرادحش فکری را نباہد 


کورچک شمرد. اگر این ضرادعش نادیدہ 
انگاشته شود تماہبر اصیل قرآئی ذیل 
اساطیر جدید توہسعةہ ترئٔی: انقلاب و 

تحوّل اجتماعی ممفاھیم نازەای خو امند 
یافت۔ تٹھا مطالع دقیق این مسَأله که 
مسلمانان در طول تاریخ چگونہ تعابیر 
اصلی زبان خود را درک کردەاند می‌تواند 
مانم رسوخ امطلاحات کاذب شود. بدون 
رجوع بە این سنّت فکری: تعابیر اسلامی 
خود بهھ الفاظی می بدل میشوند کہ 
مفھومی جز انچە هر کس بە دلخواہ خود از 
آنھا مراد می کند ندارند. در این صورت: 
تعاہیر مذکور بە شعارھاپی در خدمت یک 
ایدئولوڑی مبدّل خواھند شد. خود کلم 
اسلام نیز از اُنچه ذکر شد مصون نیست۔. 
نگاھی بە نحوۂ بکارگیری این کلمه توسٌط 
انواع حرکتھای سیاسی و ایدولوڑیک در 
جھان اسلامی نشان میدھد که این کلمه 
اغلب تھی از معناست. 

در خاتمة این تأملات بسیار مجمل و 
ناتمام در مورد مبائی تئولوڑیک توسعه: 
اجازہ دھید بە ذکر یک نمونە از ملاکھای 
سنجش سنّتی در اسلام بپردازم نمونەای 
کە بکارگیری ان در وضع کنونی آسان است. 
مقصودم مفھوم احسان است که پیش از این 
نیز بدان اشارہ شد. این کلمه را بە انجام 
آنچه زیباست: ترجمه مو کنم. معنای 
احسان این است کە امور دقیقاً ممان گونە 
انجام شوند که خواست خداست: یعنی بر 
طبق اصولی که خداوند وحی فرمودہ و 
این امر مستلزم توتمه مستمربه حضور 
خداست, به محض اینکە فراموش کنید خدا 
با شماست: از انجام اموو بر مہنای خواست 
او باز می مانید. بنابراین. حدیث معروف در 
باب احسان را می توان چنین ترجمه کرہ: 
وانجام آنچه زیباست یعنی خدا را چنان 
عبادت کنید کہ گوپی او را می بینیدہ. 

زبیابی صغتی الھی است. اگر چه 
حدیث فوق بر غحسن اشارہ دارد نہ جمال: 
ولی مفھوم این دو کلم به ھم نزدیک 
اأست۔ در فرھنگھای لغات آمدہ کە حُسن بر 
زباہپی چشمان و جمال بر زیبایی‌بینی 
دلالت می کند. اصمیت زیباہبی در حدیث 
مشھور دیگری نیز گە در آن کلمۂ جمال بھ 
کار رفتہ مورد توتجهہ واقم شدہ است: واللَّ 


جمیل و یحبّ الجمالء. اصل توحید ما را 
مجاز می دارد کە این حدیث را این گونہ 
معناکئیم: زیبابی حقیقی مسطلقاً از آنِ 
خداست و جز خدا ھیچ چیز زیبا نیست. بە 
تعبیر بھتر ھر چیز صرفا به میزانی از 
زیباپی بھرہ دارد کہ اھل ملاےح است و از 
فساد می پرعیزدہ: یا بە میزانی کە مجلای 
زیبایی خدا قرار میگیرد. 

جمال. عنوانی است کە بر گروھی از 
صفات که در برابر صفات جلال قرار دارندء 
اطلاق میشود. چنانکە اشارہ شد صفات 
الھی جمال: رحمت و عطوفت موجب 
نسزدیکی می(4ان خضداوند و مخلوقات 
می شوند۔ هر چیز زیبابی جذاب و دوست 
داشتنی أست., زیابی حقیقی تٹھا از آنِ 
خداست؛ بتاہراینء تنھا خعداست کہ حقیقتاً 
جذّاب و دوست داشتنی است. شخص به 
میزانی کە جمال خدا را درمی‌یابد مجذوب 
او می شود. در مقابل: بە میزانی که جلال 
خدا را مشاھدہ می کند, با احساسی آمیخته 
با خوف و مھابت از او دوری میگزیند. امّا 
جلال متضاد با جمال نیست بلکه مکمّل آن 
است. جلال دارای نحوی زیبایی است:؛ و 
زیبابی ۔ بخصوص جمال الھی ۔ برخوردار 
از نوعی جلال. بعلاوہ جمال خدارند بر 
جلال او غلبه دارد: سبقت رحمته صلی 
غضبه:. صفات جمال ورحمت عوامل 
اصلی شکل دھندۂ واقعیت‌اند. 

زشتی در مقابل زیبایی است. الببنّہ 


٭ زیباہی حقیقی مطلقاً از آن 
خداست و جز خداھیچ چیز 
زیبا نیست. بە تعبیر بھٹر هر چیز 
صرفاً بە میزائی از زیپاہی بھرہ 
دارد کە اھل دصلاحء است واز 
فساد می پرھیزد۔ 


نامةُ فرعنگ: شسارہه ۱١‏ 


زشتی از صفات الھی نیست و به نسبتی کہ 
احکام و اتا شوند بہ خلقت او نجز 
تعلّق نمی گیرد. زشتی صفتی بشری است 
کە از جھل و غغلت نسبک ہے عغدار عدم 
فرمانبرداری از احکام و اوامر او ہرمی خیزہ. 
زیباہی بہ مشابة صفت رحست و قرتے 
ہا وحذدت: تعادلء توازن:ء تناسب و وافعیت 
پسیوند نزدەیک دارد. در مقابلء جلال با 
کثرت عدم تعادل و دوری از خدا مصرثیط 
است: و البلّه این دوری۔ شایستە و درخور 
ہندۂ خعداست. اما زشتی شایستة بندہ نیست 
وازاین رو با نیستی: تفرقہ نجزیه و 
انحلالء ویرانی: فساد و شر مناسبت دارو. 
جمال خدا در عالم مستی در کلام 
الی۔ طبیعت: نغس و مصنوعمات و 
نھادھای بشری منعکس مں‌شود. زیبابی را 
در مستن عربی قرآنء در زندگی و سیرہۂ 
اخلاقی پیامبر می توان یافت. در سراسر 
طبیعت,ء هر جا از دخالت انسانی مصون 
ماندہ زیبابی مشھود است. حّی بلایبای 
یم طبیعی از زیب۔۔۔3اپی پرمھساہتی 
برخوردارند. زیبایی در نفس بشر بهە صورت 
فضابلي کە بازتاب خصایل نمونه پامبرند 
تجلی می ‌سابد. زپیساپی در نھسادھای 
اجتماعی, در عشق و محبّت متقابل و 
روابط و مناسبات سالم قابل جستجوست. 
زیسایی مخصوص در صمة سطوح مئر 
مشامدہ میشود: خوشرنویسی: تلاوت 
قرانء شعر صوسیقی: معصساری: پوشاک؛ 
فرش: ظروف و غیرہ. 
ہنرو صناعت در ئمدن سنّتی اسلامی 
طبیعتاً زیباست: امًّا در دنیای جدید چنین 
ٹسجست: بر مکس: اسروز زٹستی بسر 
مصنوعات بشری غلبه یافتہ است چرا که 
زہبابی صرفاً ثمرۂ تجلّی صفات الھی است 
و علم جدید رو کاربرد عملی ان اعتنابی به 
این صفات ندارد. از این رو مصنوعات: 
نھادھاء خصایل اخلاقی و اشیاء در دنیای 
جدید زشت هستند. مفھوم این سخن آن 
است کە خدا اٹھا را دوست ندارد زیرا او 
دوستدار زیباپی است نئە زشتی. ممچنین: 
مقصود این است کہ اٹھا از خدا دورند و لذا 
کثرت: تفرقہ انحلال. عدم توازن و فساد ہر 
تھا حاکم اأاستہ. 
به موضوع احسان یا ٭انجام آنچه 


۶۱ 


زیباست بازگردیم. شکی نیست کە احسان 
جزء مھمی آز امسلام صحسوب می‌شود. 
پیامبر از احسان در کنار اسلام و اہمان به 
عنوان یکی از سه جزہ اصلی دین یاد کردہ 
است. قرآنِ احسان را صفتی الھی میداند و 
آن را در وجود کسائی کہ از آن بھرەمندند: 
یعنی ومحسنو۵ء می‌ستاہد. از شانزدہ آیه 
قرآن کە بە ذکر کسانی کە خداوند دوستشان 
دارد می پردازدہ پنج آیە بہ محسنون اشارہ 
دارد. (در سے أایه چىنین صنوان مد کے 
خعداوند ەمتقوتء را دوست می‌داردہ در در 
آیه دمقسطونء و در شش آیه دیگر: کسانی 
کە صفات پسندیدہ دیگری دارند.) خداوند 
همچنان کے زباپی را دوست مر دارد 
نسبت ہه کسائی کە اعمالشان زیب۔است 
محيّت خاصّی دارد. 
ِ حدیث دیگری کە در اکٹر منابع معتبر 
اسدهہ معنای احسان را ہرای تشخیص 
مصادیق عینی این گونە بیان می‌کند: 

جملة ننكخست ایسن حدیث اھمیت 
خاصّی دارد زبرا قاعدہای کلّی را بیان 
می دارد: عمان طور کہ خداوند عالم ھستی 
را زیبا آئریدہ است: فعل بشر نیز باید تاہم 
اسوه الھی ہودہ و ہا زیبابی ھمراہ باشد. 

آنگاہ حدیث بە ذکر مصداقی مشخص 
می پردازد کە شاید انگیزۂ اصلی طرح آن 
بودہ است. پیامبر بے اصحاب خویش 
میگوید کە قرآن بر را بە احسان اسر 
فرمودہ است و نباید چنین تصوّٗر شود که 
اعمالی که به طور محمول زشت شمردہ 
می‌شوند از این قاعدہ مستٹنٰی عستند. قتل 
عمل زلتی است و کشٹن یک انسان بدون 
دلیل مشروع گافی است تا قاتل رھسہار 
دوزخ شود. ھمین‌طور ذبح حیو انات طبعاً 
عملی نیست کە اکثر مردم ان را خوشابند و 
جذاب تلقی کنند. به هر تقدیر: خداوند این 
گار را جایز شمردہ است و از این رو باید بە 
زیہاترین شکل ممکن انجام شود. پیامبر در 

جحملة سوم حدیث در این مورد می فرماید: 

کارد باید ٹیزباشد تا گلوی حیوان در ھنگام 
ذبح بسرعت بریدہ شود و این کار باعث آزار 
و اذیت او نشود. ھمچنین:کشٹن انسان چە 
در جنگ و چە بە عنوان قصاص باید با 
شمشیری برندہ انجام گیرد. 

اجمالاً بر مسلصلنان واجب است که 


۶۲ 


اعمالشان با شُسن و زیباپی فرین باشد. این 
امر دلیل روشنی دارد بخصوص اگر به 
خاطر داشته ہاشیم کک احسان: عبادت خدا 
بە نحوی است کە گوپی او را می‌بینیم. عمة 
اعمال یک فرد مسلمان باید از روی بندگی 
و به قصد عبادت خدا انجام شود. خدا باید 
در ہم شرابط و ھنگام انجام معرکاری 
حاضر انگاشته شود. اگر کاری با غفلت از 
خدا بہ انجام رسد عمل زشتی صورت 
پذیرفتہ است و خدا زشتکاران را دوست 
نمی دارد. وانجام کار زشث: معادل مناسبی 
برای کلمۂٔ ٭ظلمہ است. مفھوم متعارف ظلم 
قراردادن یک چیز در جابی است که بہدان 
تعلق ندارد. اینچنین: قرآن بہ ما میگوید: 
وواللَہ لایحبّ الظالمین: (۳: ۵۷ ۳: ۴۰ء 
۳ء و نیز می فرماید: دوالله لایہحبب 
الفصادم :٢(‏ ۲۰۵) ر ہان اللے لابحب 
المفسدین (۲۸: ۷). 

مردم برای اینکه بتوائند کارھا را به 
زیباپی انجام دھند و از فساد بپرھیزند باید 
دریافتی از زیباپی و صلاح داشعه باشند. 
عقل نمی تواند این معنا را بسھولت دریاہد 
زہراکار عقل انتزاع و حذف ویژگیھای کیفی 
اشیاء است. مشاعدۂ جمال از قاہلیتھای فو 
خیال است. این مسآأله ہا أمّل در شعر و 
موسیقی وضوح بیشتری می‌یابد۔ شکی 
نیست که توان ایجاد صور خبسالی در ضصنر 
بسیار مھم است. جمالی که ما مشامدہ 
میکئیم چیزی جز جمال خدا نیست: چه 
وجز خدا ھیچ چیز زیبا نیستء. پس وقتی 
قسوه خیسال زیسایں را در اشیاء مثسامدہ 
میکند در حقیقت شامد جمال خداست.:. 
این نکتە بے آنچه پیشرتر گفته شد باز 
می‌گردد: خیال قوەای است که حضور خدا 
را ادراک می‌کند. آنان کە زیبایی را نمی بینند 
از مشاعدہ حضور خدا قاصرند و آنان که 
زیہاپی را درگ نمی ‌کنند: نمی ‌فھمند خداوند 
چگونە می تواند در اشیاء حاضر باشد. آنان 
خدا را ٭چنانکہ گوپی: او را می بینند ۔ یعنی 
با وه خیال ۔ عبادت نمی کنند. 

در نتیجەگیری از بحث بە ھمین اکتفا 
روشن است و ھر گس مایل باشد می تواند 
ان را دنبال کند و با مصادیق عینی در جھان 
امروز تطبیق دھد. اجازہ دھید من صرفأًو با 


نامة فرھنگ؛ شمارہۂٴ ٢‏ 


صراحت تمام به ذکر نکتەای بہردازم کە از 
فعالیت اسلامی در دنیای معاصرہ لااقل در 
عرصۂة اجتماعی و سیاسی: درک محدردی 
از زیباپی داشعه است۔ تا وقتی مسلمانان 
زیبایی را باز نیافتەائد تا زسانی کے آنان 
کارھای خویش را بر اساس اصولی کے از 
سوی خدا معین شدہ و نیز بر پایه حقایق 
نھفته در طبیعت اشیاء بە زیہباپی انجام 
ندھند تجدید حیات ھیچ فرھنگ و تمڈنی 
کە سزاوار عنوان واسلامیە باشد میشر 
نخوامد شد. 


یادداشمشد: ۔ 


١۔‏ ولفگانگ ساکز (ادیتوں)؛ فرعنگ لغات توسعہ 
لندن: اتثارات 8001855 1992200 
٢٣ھ‏ عمان کتاب: صفحات 5۹ ۱۲. 


۶ جی. بائم مسیحیان و بشر دوران 
پست مدرن فرست ٹہنگزن شسمار! ۴۰ فوری" 
۲۴ صفحۂ ۲۹. :۱ 

۷ مأله اصلی ەر گفتگو پہراسون توسعہف 
تمایل نسہت به قدرت و سلطه است, این تمابل در 
دنباىی جدید ممکن است اجتناب ناپذیر باشد؛ شاید 
کشورھا باہد صاحب قدرت باشند ٹا بتوانند عوبت 
خود را حفظ کنند. ولی از این سخن نبماید چنین 
نتیجه گرفت که قدرت خوب است و قرآن مسلمانان 
را تشویق می کند تا بە تأسیس حکومتھای ملّی ہر پایڈ 
نوعی ایدٹولوڑی معطوف بہ قدرت بہردازند. سخن 
مذکور بدین معنا ھم نبست کە ما مجاز ھستیم 
صفتی راکہ صرفاً به خدا تعلّق دارد به خودمان یا بہ 
یک کشور یا عر ساژمان و نھاد جدید نسیٹ دھیم و 
آثار و نتابج تٹولوڑیک متوئّپ ہر آن را ادھدہ انگاریم. 
و النّه دلیل برگزاری چنین کنفرانسھابی حمین است: 
مسلمانان فطرتاً می دائند کە تمایل نسہت یہ إعمال 


سلطه بر دیگران لزوعاً مورد تأبید خداوند ٹیسٹت 
بلکە کاملاً حکس آن صادق است۔ این مسأل مھم را 
اید جّدی النگاشت کہ آیا می توان واجد یک 
عوجودیت سیاسی مدرن بود کہ داسلامیء باشد پا 
خیر تصٌور صیکثم اگر دو صفت ٭مدرنء و 
واسلامی را عرست تعمیر کنیم؛ چنین چیزی ممکن 
نیاشد. ولی تا وفتی این صفات سھلانگارانہ تفسہر 
شوند مصالحه و جمم میان آن دو به درجات 
متفاوت ممکن است. اتا مسلماتان باید بدائند که تن 
بہ مصالحه داحمائد و خداوند یقیناً از آن مخشتود 

۸ جسفری پرک ستبنوں روانشناسی و 
تسخ معثشی, فرست شینگز شمارہ ۴۰ فوریہٴ 
۳۴ء صفحۂ ۱۵ 

۹. نیویورک:؛ فری پرس: ۱۹۹۲ء 

۱۷۸ ساؤل, صفحۂ‎ ٠۰ 

۱ ستبناُوں صفحۂ ۱۶۔ 


٭ این مطلب یہ صورت سخترانی در دخسین سسمبٹار بین‌الملی 
وفرھنگ و تمدن اسلامی کە در دعہٗ فجر ۱۳۷۲ برگزار شد. ارائه 


شدەاسٹث: 


۱۷١ ماؤل: صفحۂہ‎ ۰٢ 
۱۹۰ ھمان صفحہ‎ ۳ 
۱۹١ همان صفحۂ‎ ۳ 
ممان: صفحة ۳۱۵۔‎ ۵ 
ھ٢٣١ عمان: صفمۂ‎ ۶ 
نمایشھای آیہني تلویزیون: سعنی را به‎ ۷ 
تودمھای ائبوہ بشر مدرن می آموزد. چنانکہ ساژل‎ 
متذگر می شود:ەبرنامەسازی تلویزیونی بہش از عمہ‎ 
با حوزۂ مناسک مذھمی ھمگانی صرتبط است...‎ 
ظویزیون ۔ چه در برنامەھای نمایشی ر چە در طرح‎ 
عناسمات اجٹماعی ۔عمدتاً متشکل آز مہتولوژی‎ 
راہچ دو عرف عام است: (ساؤل؛ صفحۂ'۴۵۴).‎ 
برای مطالعة پژوھش انتقادی جامعی در مورد قدرت‎ 
ظوبزیون در تخریب اذھان رجوع کنید بەہ: جی.‎ 
منٛیٍں ەچھار بحث مستدل دریاره لزوم صذف‎ 
.۱۹۷۶ تلویزیون:: نیوبورک‎ 
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بڑھکہر کا 
تعلیم اسلام در مغربزمین 


ساچیکوموراتا . 


۶۳" نام فرھنگء شمارہ ۱١‏ 


٭ در غرب: زمانی کە مباحث 
اسلامی را تدریس میکنم 
عموارہ باید نسہت بە انچه 
میگویم, بسیار دقیق و ھوشیار 
باشم. 


ہمان طور که برخی از شما می دائید من چندین 
سال از زندگیم را در ابران صرف مطالعۂ ادبیات 
فارسی: الھیات و حقوف اسلامی: اصول فقهہ تصوف 
و فلسفۂ اسلامی کردەام. دکترایم را از دانشکدۂٔ 
ادبیات فازسی دانشگاہ تھران اخذ کردەام وموضوع 
پایان نامەام در این رشتہ: "قش زن در ھمفت پیکر 
نظامی” ہود۔ پس از آن ہه تحصیل فقه واصول در 
دانشکدۂ الھیات دانشگاہ تھران مشغول شدم و 
ھنگامی کە در سال ۱۹۷۹ تصمیم به شرک'ایسران 
گرفتم مشغول کار بر روی رساله دکترا در دانشکد٥‏ 
الھیات بودم کە موضوعش "مقایسة حقوق خانوادہ در 
اسلام و آبین کنفوسیوسی بود. 

پس از سفر بە ایالات متحدہ به تدریس علوم 
دینی در دائشگاہ ایالتی نیویورک در "استونی بروک” 
مشغول شدم. در آنجا در مقاطع مقدماتی و پیشرفت 
بے تدریس اسلام کنفوسیوسیسم: تائوئیسم: 
نٹوکنفوسیوسیسم و بودیسم و ھمچنین درسی تحت 
عنوان معنویت زنانە در مذاھب جھانی؟ پرداختم. 
درس اخیر یک مطالمۂ تطبیقی در نظریەھای مستی 
شناسائہ و روان شناسانه متعلق به سنتھای چینی.: 
شینٹوثیسم بودیشم و اسلام بە شمار می‌آمد. 

دانشجویان من ھمیشه مخلوطی از ملیٹھا و 
نڑژادبص۹۸ای مختلف بودەاند و گرچے اغلبشان 
آمریکایی‌اندہ اما تٹھا اقلیتی از آٹھا بە جریان اصلی 
آمریکایبھای سفید تعلق دارند و در میان آٹھا تعداد 
زیادی آمریکابی سیاھپوست و تعداد قابل توجھی 
دانشجوی مھاجر از سراسر جھان: از حہمله چین: 
کرہہ ژاپن و هھند حضور دارند. زمانی کە من در مورد 
اسلام تدریس میکنم در حدود یک سوم دانشجویائم 
مسلمائانی ہستند که خحود و یا والدینشان مھاجر 
بودەاند. 

در ترمھای مختلف تحصیلی, تجارب جالبی با 
دانشجویسان مسلمانم به دست آوردەام وشاھد 





واکنٹھای مختلفغی از سری آٹھا در برابر مذاھبی کە 
تدریس می ‌کنم۔ بودەام؛ مسالهەای که از نظر من خیلی 
مھم است رو تا حدودی نشانگر برخی از مسائلی 
است کە در حال حاضر جھان اسلام با آن مصواجه 
اسٹ و در آیند به صورتی جدیٹر مواجه خوامد 
بود. این مسائل عموعاً به آنچه که ما امروزہ ”روابط 
عمومی” یا ”روابط قشرھا می نامیم؛ مربوط میشود. 
شاید تجارب من برای نشبان دادن ہرخی راھھای 
مقابله ہا این مسائل و مشکلات کہ تا بە حال به آٹھا 
پرداخته نشدہ مفید باشد. 

من فکر می‌کتم تجاربی کە در طول دہ سال 
تدریس در استونی‌بروک بهە دست آوردەام برخی از 
دشواربھایی راکە تعلیمات اسلامی در سالھای آبندہ 
با آٹھا مواجه خواھد شد: نشان می دھد. در اینجا لازم 
است اشارہ کنم کە مطمثتاً میچ فرھنگ یا تمدن 
اسلامی وجود نخواھد داشت: مگر اینکە تعلیمات 
(آموزش و پرورش) اسلامی به طور جدی مورد 
توجه مسلمانان قرار گیرد. درست است که نوع 
تدریس و تعلیمی که در یک دانشگاہ ضربی رایج 
است: با انچه در حوزەھای علمیة سنتی کشورھاىی 
اسلامی وجود دارد بسیار متفاوت است؛ اماباید 
توجه داشت کە این مجامم بلتی ا اموتش در مقابل 
مؤسسات آموزشی جدید و به سبک غربی به سرعت 
در حال عقب نشینی مستند. 

زمانی کە مباحث اسلامی را تدریس می کنم: 
ھموارہ باید نسبت بە آنچه میگویم بسیار دقیق و 
ھوشیار ہاشم. در حالی کهہ وقتی که ادیان خاور دور 
را تدریس می‌کنم: می توائم خیلی راحت ر فی الہدامه 
بە سوالات دانشجویان پاسخ ندھم دائنشجویان 
عاشق مسلک "بودا" و "تائو مستند و آنچه را دربارہ 
این مذاھب می‌شنوند ہدون مشکل میپذیرند. اُنھا 
هیچ پیش داوری منفی نسبت به تشفکر در ٹشسرق دور 
ندارند در حالی کہ وفتی با اسلام مواجه می شوند ۔ 


نامة فرھنگ: شمارۂ ٦١‏ 
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اس ا در ا عق یہ سے تصد حساتدفس چےہ مفحل سج بفا اھ کک مال کہ یا ماخ ےبجااایممڈرھڈ ج یزرد نے خط ار لیم 





٭ سنت چیئی مرا بە زبائی مسلح 
میکند که باکمک آن می توائم 
توضیح بدھم چگونە می شود بە 
جھان و انسان بە عنوان تجلیات 
واصل واحدہ نگاہ کرد. 


حتی آن دانشجویان آمریکابی الاصل مسلمان ۔ 
نسبت به دپن اسلام ہا پیش داوری منفی برخورد 
می کنند. بے طور مثال: ھنگامی کے از یکی از 
دانشجویسائم دلیل حسضورش در درس اسسلام را 
پرسیدم: گفت کە تنھا دلیلش از شرکت در این درس 
این ہودہ است کە بداند چرا باید با اسلام مخالف باشد 
واز مسلمانان متنفر باشد. بە نظر او تنفر نسبت ہه 
تفکرات اسلامی یک رفتار کاملاً طبیعی و شایسته 
بود و می پنداشت کە شرکت در این درس دلیل این 
خصومت شایسته (ا) را برایش روشن خواصد 
ساخت. ہرخی از دانشجویانی کے دروس مذاعب 
خاور دور را با من میگڈارئند بە دفتر من میآیند و 
کتابھای زیادی یا خطوط ناآشنا در آنجا مشاھدہ 
می‌کنند و وقتی می شنوند که این کتابھا دربارۂ اسلام 
است,: خیلی تعجّب مر کنند و به من میگویند: 
واستاد شماکه ادیان را بە این خوبی تدریس می کنید 
پس چطور دین بە این وحشنناکی را درس می دھیداہ 

البنە باید ہبگویم کە اکثر ھمین دانشجویان وقتی 
کے در ٹرم بعد درس اسلام را میگذرائند درک 
می کنند کە اسلام آن طور کے آٹھا فکر می ‌کردند 

درسی کە در آن تعصب دانشجویان بیش از همه 
ظامر می‌شود: ەمعنویت زنانه در مذاعب جہانء 
است. اکثر دانشجویانی کے این درس را می گیرند 
جذب صفت زنانه (۵06كطن۲60۵) می شوند و فکر 
میکنند کە من می خواهم درباره مسائل مربوط بە زنھا 
صحبت کنم! انھا تصور می ‌کنند کە سی خواصم در 
طول درس بە صورت منفی با مسأله زنان برخورد کم 
زیرا بە تصور اٹھا با زنان مسلمان بدتر از ممۂ زنان 
روی زمین رفتار می شودا 

من بە سرعت فھمیدم کە چگونە با این وضعیت 
مواجمه شوم۔ در ومله اول تدریس اسلام را بہ ترم دوم 
موکول می‌کنم تا دانشجویان مجبور نشوند از اول ترم 


ہچ ام ظا 
یو دض وی ھی چا سز 
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×ٰ : ےک یرم 


راجع بە ان فکر کنند. شراىس کر اض 
نگرشٹھای چینی در مورد جھان آغاز میکنم. و البته 
اکثر دانشجویان چیزڑھابی در مورد گنفوسیوسیزم و 
تالوئیسم می دانند. بە طور کلی دائشجویان آمریکایی 
نسبت به تمدن خاور دور نگاہ مثبتی دارند. تھا با 
برخی از جوانب این تمدن از جمله ھنرھای رزمی و 
غذاھای چینی حداقل از طریق فیلمھای "کنگ فو" 
آشنایی دارند. زبان مذاعب چینی بے نظر آٹھا که 
درجامعہ و فرھنگ غربی بزرگ می شوند یک زبان 
غیر مذھبی است کە بیشتر در مورد پدیدەھای طبیعمی 
و طبیعت صحبت می کند تا خداوند. و گرچے در ان 
ادیان مسأله اخلاقیات خیلی مھم است؛ اما با 
مباحثی کە بە صورت ناخوشایند دربارہ اسلام و 
مسیحیت اراله شدہ ھمراہ نیست. 

موضوع اصلیای کە من در پرداختن به سنت 
چینی در مرکز توجە قرار می‌دھم؛ "یین پیانگ” 
(ع ۷3۵ - ٥١أٴ)‏ است. 

در آمریکا تقریباً ہمه راجع بە "پین یانگّ یا 
شنیدہاند و یا حداقل سمبل ان را دیدەاند. دانشجویان 
بە سرعت در می یابند که اید "ین پانگ" بے آن 
سادگی کە در نگاہ اول به نظر می‌رسدہ نیست. ما 
وقت زیادی را صسرف خواندن کتاب ییچینگ 
میکنیم, این کتاب در مورد ۶۴ اسل مقدماتی "بین . 
یانگ“ و یا ۶۴ الگوی اساسی کە در طبیعت: جامعہ و 
در روح انسانی وجود دارد بحث می کند. این الگوھا 
طرق اصلی چیزی را نمایان می سازند کہ 'اصل 
یگانہ" بوسیلۂ آنھا یک رابطه دوگانه ہا عالم برقرار 
می‌سازد. برای مسلمانان کە ھیچگو نە آشنابی با تفکر 
چینی ندارند روشنٹرین معادل برای این ۶۴ الگوی 
اصلی و یا ششگانەھای (09875800) یی چینگ. ۹۹ 
اسم وی است. این اسامی کە ھزاران کتاب درہبار 
آنھا نو شته شدہ است: شیوەھای اساسی را کے از 
1003 آٹھا خدای یگانە با مخلوقات بسیارش رابطەه 


٭ در تعالیم اسلامی: توحید 
سمستگری اصلی را مشخص 
میکند و بە ما می آموزد کە همه 


چیز از خداست و بە او باز 


میگر د۵. 


متقابل برقرار میکند مشخص می سازد. 
پس از حصدود یک ماہ مطالعه سی چینگ: 
دانشجویان یک احاطہ کلی نسہت به اصول 
جھانی"تٹائو* بە دست می آورند. آنھا صی‌فھمند که 
"تائو”کە یک "واحد" است: خودش را از طریق "بین 
یانگٴ؛کە 'امری دوگانہ" است: بیان صیکند. سپس 
"ین یانگ" با اسامی نظیر "آسمان و زمین" خودش 
را از طریق ششگانەھا (065885980) کە بە نوبهُ خود 
بە چیڑھای بی‌شمار این دنیا ھستی می بخشند 
متجلی می ‌سازد. این نظام (مجموعہ) کاملاً پیچیدہ؛ 
بە هم پیوسته و مرتبط است. نظامی کە دانشجویان با 
ھوش و دارای تخیل قوی: مجذوب آن می شوند. 
بہ طور خلاصہ: سنت چینی مرا بە زبانی مسلح 
میکند که باکمک ان می توائم توضیح ہدھم که 
ا چگونہ میشود بە جھان و انسان به عنوان تجلیات 
"اصل واحد" نگاہ کرد؛ زبانی که از دلالت مذعبی 
اندکی برای غربیھا برخوردار است و این روش برای 
کار من بسیار مفید است؛ زیرا اکثر دانشجویان مقیم 
آمریکا یا مخالف مذھبند یا معتقدند که تنھا یک 
مذھب بە خصوص:۔ مذھب واقعی است. 
به این ترتیب این زسان وسیلەای میشود کە 
می توان باکمک آن بە بررسی سایر سنتھا پرداخت؛ 
سنتھاہی که زبان مذھبی دارند. البته درک زبان مذھبی 
بودایں در برخی مورد خیلی سخت است؛ چرا که 
این زبان در مورد خداوند ساکت می ماند و صحبتی 
نم یکند؟ در حالی کە شیوەھای پایەای تفکر دربارۂ 
جھان و نقش نگرش انسان ئسبت بە آن, بە راحتی 
توسط اصطلاحات چپنی قابل توضیح است و اسلام 
نیز ہا این زبان بە خوبی برای غربیان تبیین سی‌شود. 
من طی سالیان دراز: بە خاطر عکس العمل مثبتی که 
دانشجویان در برابر این شیوهٔ تدریس از خود بروز 
دادماند ہسیار راضی بودەام: بە خصوص زمانی که 
دانستم وقتی که این زبان بە کار گرفتہ میشود, 


تعصب ۔ر مورد اسلام بھ تدریج از میان می رود. 

تجربیات طولانی من در این راہ بە عمراہ مقدار 
زیادی تحقیقات انجام ثسدہ: سرانجام مرا به این 
رھنمون ساخت کہ دربارہ اسلام کتابی بنویسم و در 
آن برخی از این متدلوژی ھا را بە کار گیرم. این کاب 
دو سال قبل با عنوان ٹائو اسلام؛ کتاب مرجعی بر 
روابط انواع در تفکر اسلامی (آلبانی: انتشارات 
دانشگاہ ایالتی نیویورک: ۱۹۹۲) بە چاپ رسید. 

دیدگاہ اصلی من در این کتاب این است کە 
اندیشۂ اسلامی دربارہۂ خداء جھان و روح انسانی با 
روشھ۹ای اندیشۂ چینی دربارۂ ممین موضوعھا 
ھماھنگ است. در تفکر چینی تائو ۔که ھمان واحد 
است ۔ مھمتر از هر چیز دیگر است؛ اماابن 'شائو 
خودش از طریق "یین ۔یانگ ۔کە امری ٹنوی است ۔ 
مطرح میشود. در تفکر اسلامی, وشوحید: اصل 
اساسی است؛ اما اکٹر اندیشە‌ھای اسلامی براساس 
نکامل یک مجموعہ از دوگانگی ھا شکل مےگیرد اگر 
در اسلام به خداوند فکر کنید فوراأ ناچارید در مورہ 
یک مجموعۂ کامل صفات تکمیلی: نظیر قرب و بعد 
و یا رحمانیت و قھاریت فکر کئید. اگر به خداوند 
بیندیشید بناچار باید بە رابطه او و جھان نیز بیندیشید 
و اپنجا مسأله "دو" مطرح می شود 

قرآن و سنت اسلامی سرشار است از ارجماعات 
به دوگانگی‌ھاہی که نقشھای مھمی در تفکر اسلامی 
بە عھدہ دارند؛ برای مثال: خداوند عالم است بر 
نادیدنیھا و دیدنیھا. او "آسمان" ر "زمین” را علق 
کردہ: او انسان دو دست را بە وجود اوردہ ومعمه 
چیز را ٭جفت: آفریدہ است۔ اولین چیزی کہ خداوند 
خلق کردہ قلم بود؛ اما نقش لم بدون "ٴلوح" قابل 
درک نیست. نمونەھای فراوانی از این جفتھا وجسود 
دارد و متفکران مسلمان برای تشریح توحید از انھا 
استفادہ می کنند. بە نظر سن اہن مسأله بسیار مھم 
است ۔ مسألهەای کے دائشمندان کمی بے ان توجه 
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۶۷ 


سسسب 


۶۸ 


٭ در شرق, مردم, بویڑہ آنھاکە 
تحت تاثیر رسانەھای ھمگانی و 
آموزشھای مدرن نبودەاند 

می دائند که چه چیزی درست 
است و چه چیزی نادرست:؛ اما 
غرب این احساس را از دست 


دادہ است. 


کردەاند ۔کهہ چگونہ شیوەھای تفکر اسلامی و چینی 
بە یکدیگر شہامت دارند. البته من نمی خواھم ادعا 
کنم کە یک رابطه تاریخی میان انھا وجود دارد. با تمام 
کردن این کتاب: در حال حاضر پروڑه دیگری را در 
دست گرفتەام کە احتمالاً تکمیل آن سالھای بسیاری 
بە طول می انجامد. در کتاب نخسٹت: من در توصیف 
تفکر اسلامی از اصول "واحتػو "اثنین" ("أئو" و 
”یین ۔ پانگ") به عنوان راهنما استفادہ کردم. در این 
پروڑۂ جدید در نظر دارم کە مفاھیم اسلامی را برای 
اگتشاف تفکر چینی بە کار بگیرم. من دقیقاً نمی دانم 
چگونە این کار را انجام خواہم داد؛ اما به مر حال 
تاکنون مطالب بسیاری را از متون کلاسیک اسلامی و 
چینی جمعآوری کردەام و ھمین شیوۂ نگرش را در 
پرداختن بە موضوع اھمیت مذھبی: بە کار میگیرم. 

هعدف کتاب پیشین من و پروژه فعلی۔ ساختن 
پلھابی میان سنتھای اسلامی و خاور دور است. مردم 
باید بدانند کە قرابت و شبات عمیق میان این دو دین 
در سطوح متافیزیک: جھان شناسی: روان شناسی ر 
اصول ساختار اجتماعی وجود دارد. 

برایم خیلی مھم است که اشارہ کنم تا چە اندازہ 
برای کشورھای مسلمان مھم است ک با ملتھای خاور 
دور ارتباط داشته ہاشند. اینکه جھان به سروی یک 
عصر بی ‌ثباتی فزایندہ در حال حرکٹ است: چیزی 
است کہ تقریباً برای ھمه کس روشن است. در ھمین 
حال بسیاری از ناظران عصری را پیش بینی می کنند که 
در ان کشورھ۹ای خاور دور قدرت سی اسی و 


اقتصادی مسلط خواعند بود. سنتھای مذھبی عمدۂ 


این کشورھا عبارتند از "کنفوسیونیزم "بودیسمّ و 
اسلام و اگر هند را نیز در نظر بگیریں بایدِ 
'ھندویسم" راھم بە آنھا اضافه کنیم؛ مکتبی کە کاملا 
مرتبط با "بودیسم" است و ھمجون مذاہب یادشدہ 
نقشی عمدہ بر عھدہ خوامد داشت. بر ھمگان روشن 
است کە پیروان این مذاھب نیاز به شناسایی بھتر 
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یکدیگر دارند۔ 

اگر چە در حال حاضر سنٹھای مذھبی نقش 
مھمی در زندگی روزمره بسیاری از کشورھا ۔آن گونە 
که قبلا بر عھدہ داشتەاند ‏ بازی نمی کنند اما در عین 
حال: گسسٹن از نگرٹھای سنتی, برای این مردم کار 
سادەای نخواھد بود و تازہ اگر آنھا از نگرٹھای خاص 
خود جدا شوند ھیچ دلیلی وجود ندارد که نگرٹھای 
جھان مدرن: برای تفاهم دو جانبہ راھگشاتر و مفیدتر 
باشند. بهە عنوان مثال:ء ”ناسیونالیزم” که یک محصول 
ویژہ ذھنیت مدرن است: یکی از مخربترین نیروھای 
عصر حاضر بە شمار میرود. ٍ 

مسلمانانی که با شیوەھای تفکر خاور دور نااشنا 
ھستند ممکن است تصور کنند تشاہہ کمی میان 
اسلام و کنفوسیوسیسم و یا بودیسم وجود دارد. با 
وجود این: مدارک تاریخی بسیاری وجود دارد کكه 
چینیھا شباھتھای بسیاری را در این مورد کشف 
کردەاند. این واقعیت که میلیونھا مسلمان چینی در 
طول قرنھا با هموطنان غیر مسلمان خود با مسالمت 
زندگی کردەاند باید چیڑھایی بە عا بگوید. ادبات 
مسلمانان چین اغلب در هماھنگی کامل با نگرشھای 
سنٹی چینی در مورد جھان است بی‌آنکه از معیارھای 
اسلامی منحرف شدہ باشد۔ 

تجربە در نگرش دقیق بە متون اسلامی بە من 
نشان دادہ است کە مشامده یک توافق ضمنی و 
اصولی با تفکر چینی در نقاط مھمی چون متافیزیک 
الھیسات: جھ٘ان‌شناسی: روان‌شناسی و تعلیمات 
اجتماعی؛ چندان مشکل نیست,. البته یافتن ارتہاط 
میان اسلام و بودیسم مشکل تر است و اولین اشتباہ 
این است کە عر دوی این سنٹھا را در یک صرصة 
ارزشھای ظاعری و به صورتی خشک و تحت اللفظی 

ھر دینی حداقل دو بُعد دارد. در اصطلاحات 
اسلامی می ‌توائیم بعد نخست را و(شریعتء و بعد 
دوم را وطریقت: و یا ٭معنویت: و یا آنچە کە بویژہ در 
ایران بە ہعرفانء معروف است: بنامیم. در مقایسة دو 
سنت: این دو بُعد باید بە طور کامل تشخیص دادہ و‌ 
از یکدیگر عتمایز دانسته شوند. لذا قانون اسلام را 
می توان با اخلاقیات کنفو سیان (000700628) مقایسه 
کرد زیراکە عدف ھردوی آتھا در درجة اول: ایجاد 
ثبات و عماھنگی در جامعه است؛ برای مثال: سنّت 
کنفوسیال ای جامعۂ ژاپنی است. این سنت روش 
برخورد متقابل و شایسٹه را با اعضای خانواد: 
حکومت: معلمان و دوستان تشریح می کند. سنت 
بودایی نیز یک سنت مھم در ژاپن است و مردم 
اغلب عمزمان کنفوسیوسی و‌‌ بوداہی هخستند؟ ہدون 


اینکہ ھیچ تضادی احساس کنند. دلیل این امر این 
است کە بودائیسم برروی روابط اجتماعی تاکید 
ندارد؛ بلکە بیشٹر بە تعلیمات روحی و پرورش روح 
علاقەمند است. بناہراین در جامعة ژاپنی به طور 
خاص و در جامعة خاور بە طور عام: بودائیسم یک 
نقش مشابە با عرفان در جامعة اسلامی به عھدہ داشته 
است؛ درحالی که نقش کنفوسیوسیسم بیشٹر شلبیه 
نقش شریعت بودہ است. اما تائوئیسم از خیلی جھات 
بە بودائیسم نزدیک است. انچه این سنت بے ان 
می پردازں جحداکردن روح انسانی از تعلقات دنیوی 
است. وبازھم مردم لزوما همیچگونہ تضادی میان 
اعتقاد توام به این دو تفکر نمی بینند۔ من حتی 
شنیدەام کە بعضی از مسلمانان چینی پرھیزگار کە در 
مورد رعایت شریعت بسیار محتاط بودہاند به جای 
عرفان اسلامی به تائوئیسم گرایش داشتەاند. 

در تعالیم اسلامی: توحید سستگیری اصلی را 
مشخص می کند و بے ما میاموزد که عہمە٭چیز از 
خداست و به او باز میگردد. زمانی کە ما معنی 
توحید را بفھمیم: می توانیم معنی جھان: انسان و 
شریعت را درک کنیم. در سنت خاور دورہ شرابیط بە 
لحاظ اصولی به ھممین صورت است, در انجا یک 
سری تعلیمات ضمنی وجود دارد که کل جھان را بە 
سوی فتائوہ کە ریشه و پایان همه چیز است: جھت 
میدھد. پیامبر بزرگ تائوثیسم ولالونسوء میگوید: 
”تائو یک را بە وجود می آورد؛ یک: دو را بە وجسود 
میآورد؛ دو سے راو سے بینھایت راب وجود 
م یآورد." 

برای درک چیزڑھای بیشمار کە جہان را تشکیل 
می‌دھند اہتدا باید ریشے اٹھا را کے ہتائوہ است 
بشناسیم. زمانی کە ما معنی تائو را فھمیدیم: آنوقت 
می توانیم طبیعت خود و جھان را بشناسیم. 

عسسلمالاشیساء در تسفکر اسسلامی از یک 
هستی‌شناسی (08[۷ا001:0) نشکیل شدہ است کە به 
روشی میان واقع و غیرواقع: مطلق و نسبی: تمایز 
برقرار میکند؛ با ورجود این این تمایز: یک جھان 
سیاہ و سفید بھ دست نمی ‌دھد؛ بلکە کاملا برعکسء 
یک مقدار ہی نھایت از خاکستریھاء از سیاھترین درجه 
تا روشن‌ترین درجة ممکن اراه می ‌کند. نور سفید 
خالصس ۔مطلق ۔در ورای این مقیاس قرار میگیرد؛ اما 
طبیعت خود را مشخص م ی کند. 

جھانشناسی اسلامی یک معیار موفق برای 
ارزیاہی کیفیات بودشناسی به دست می دھد کہ همه 
چیز را بە دواحد: پیوند می‌دھد و از این طریق توحید 
را بیان می‌کند. و از این رو جھانشناسی اسلامی یک 
عرصۂ ہی پایان برای تبیین جھان در اختیار میگڈارد. 


٭ بسیاری از مشکلات و 
بحرانھابی کە غرب و مدرنیسم 
با آن مواجهە می شود از این 
ناشی می شود که ائسانھا در 
غرب دید سلسلە مراتبی 
متافیزیک خود را از دست 
دادەمائد. 


در مہحدردهۂ توحید روابسط بنیسادی 
(۵0۵۵00021نا) مستند؛ زیرا این روابہط مہزائی از 
خاکستریھا را در مقابل قرار می دھد. ھر دو شیئ راک 
بە یکدیگر مربوطند و همہٗ چیڑھایی راکە بە یکدیگر 
مربوطندء می‌توان بە عنوان سیاہ و سفید نگاہ کرد؛ اما 
ھرچه ما دقیقتر یک رابطه فرضی را مورد بررسی قرار 
دھیم می ‌ہینیم کە تنھا خاکستری است کە وجود دارد. 
مسلمانان خودشان را در یک جھان نسبی نیافتندہ 
زیراکە درجات متفاوت نسبیت ہا واقعیت تثبیت 
شدەائد چیزی کە فراٹر از تمامی درجات قرار 
میگیرد. در خارج هر میزان و مقیاس: یکی از اسماء 
الھی قرار دارد. 

اما در اپنجا فقط در مورد خاکستری صحبت 
نامتعین رنگھاست. هر رنگ از سیاھترین تا روشنترین 
درجه تغییر می کند. و در خارج از ھر درجەبندی: 
رنگی مطلق قرار دارد که سایەھای صربوطہ از آن 
مشتق میشوند. 

بە محض اینکە ما بە ارتباطات میان دو چیز نگاہ 
می کنیم روشن می‌شود کے در زمینة یک رنگ 
فرضی۔ یک شی از ان دو شی شدیدتر و دیگری 
خفیفتر جلوہ میکند؛ یکی ویانگء ر دیگری ×یینہ 
است. خداوند جھان را بہ صورت جفت ۔جحفت خلق 
کرد؛ زیراکە وجود (ھستی) بدون تفاوت قابل درک 
نیست. خداوند وجود مطلق: و جھان ہستی اسست. 
خداوند خورشید: و جھان اشحعەھای این خورشید 
است۔ 

بە طور خلاصہ کیفیات و یا مراتب متفارت: 
عمیشه قابل توضیح با عبارات وہینە و دیانگ؛: و یا 
نرو مادہ هہستند. سنت اسلامی کیفیاتی را ہے خدا: 
جھان: آسمان و زمینە و مرد و زن نسبت می دھد. در 
این سنت: علم بە واقعیت: عدف فاہی زندگی انسائنی 
است. از طریق دانسٹن دواقعیت مطلقە ر عمل بر 
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اساس آن: انساٹھا رابطەای را پايه سیگذراند که 
می تواند ورای هرگونه نسبیتی: قرار گیرد. این رابطه 
دسعادتء (ائنا06) ر یا دہہشت,: (٭ننل۳۵٥ص)‏ یا 
ہ٭وحدت با خداء یا ہتوحیدہ نامیدہ می شود. 

امروزہ در بسپاری از مجامع: وسلحله مراتب؛ در 
تعریف: چیز بدی تلقی می‌شود؛ من بە این مسأله از 
یک دیدگاھی متفضاوت می ‌نگرم. سلسله صراتب 
(/[طہ1116598) بد نیست؛ زیرا که براساس واقعیت 
ساخته شدہ است۔. تکذیب آن: به بستن چشمھا 
می‌ماند. انھاپی کە آن را تکذیب می کنند بدون شک 
این کار را برای برقراری سلسلە مراتبھای دیگری که 
خودشان ترجیح میدھندہ انجام می‌دھند. آٹھا کور 
نیستند؛ بلکە برنامەھای خاصی دارند. 

من ترجیح میدھم سلسلە مراتب را آن طور کەه 
ہست: ہشناسم؛ اما روابط را به پیروی از کنفوسیوس 
روشن سازیم. سعی کنیم ہنامھا را در جای خودشان 
قرار دھیم.۷ 

در تفکر اسلامی نمی توان سلسله مراتب را 
نادیدہ گرفت؛ زیرا کبری قغيه در اسلام مان 
تثھادتء: است؛ ہھیم حقیقتی وجود ندارد مگر آن 
حقیقت+. خداوند واقعیت است و جھان غیرواقعی 
است, این نکته بە نوبة خود یک طیف بی نھایت را 
۔از سفید تا سیاہ ‏ در مقابل ما قرار می دھد. جدا شدن 
از سلسلە مراتب: به معنی نادیدہ گرفتن اساسی‌ترین 
اصول اسلامی است. 

بە محض اینکە ما بە شیوھای تفکر خاور دور 
نظری افکنیم ھمین اصول را می‌یاہیم کە با زبانی 
متفاوت بیان شدەائد. ھهم سنت چینی و ھم بوداپیی 
دارای ہشهھادتھای؛ خصاص خودشضان مستند که 
اولویتھابی را در جھان تثبیت می کنند. برای سنت 
چینئی: ھچ واقعیتی جز تائو و برای سنت بودایی: 
عیچ واقعیتی جز طبیعت بودا وجود ندارد چنین 
نتیجه می شود کە برای هر دوی این سنتھا۔ ھمچنان 
کە در مورد سنت اسلامی وجسود دارد ۔ جھان در 
مقایسه با خدا: (یا تائو و یا حقیقت بودا) چیزی 
غیرواقعی است. بە این ترتیب می توان گفت ھمه چیز 
در محدودہ جھان: نسبی و پا خاکستری است۔ 

بسیاری از مشکلات و بحرانھایی کے بے طور 
کلی غرب و بە طور خاص مدرنیسم با اٹھا مواجهھه 
است: از این حقیقت ناشی میشود کہ انساتھا دید 
سلسلە مراتبی متافیزیک خود را از دست دادواند. در 
نتیجہ: مردم دیگر برای کوچکترین سلسە مراتبی کہ 
ساختمان جھان را می‌سازند ارزش قائل نمیشوند. 
اگر شما این را نفھمید که دھیچ خدایی جز خداوند 
(الله) نیستء آن وقت شما نخوامید پذیرفت کە 
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٭ ھر دیئی: حداقل دو ثۂعد دارد؛ 
در اصطلاحات اسلامی 

می توائیم بعد نخست را 
د(شریعت,؛ و بعد دوم را 


دطریقتء بنامیم. 


محمد اضر خداست: بناہراین شما خوشحال 
میشوید از اینکە پیام او را مرجا با کے اھدافتان 
مناسب نبودہ ئادیدہ بگیرید. 

زمانی کە مردم از تمایلات و علائق خود پیروی 
می کنندہ دنبالەروی من یا نفس (680) خود هستند. و 
این البته عمیق ترین معنای شرک: (10018187) است؟ 
همان طور که جلال ‌الدین رومی میگوید: ہمادربتھاء 
بت نفس شماستہ۔ و اگر مردم از نفس خود پیروی 
نکنند احتمالاً از نفسھای دیگران پیروی خواھصند 
کرد؛ مردمی کە علایق و دلبستگیھایشان کماہیش 
شبیه علایق خعودشان است: و به این ترتیب است که 
ایدئولوڑیھای تازہ و جنبشھای اجتماعی پایەریزی 
میشود. 

اگر چە ھیچ کس انکار نمیکند کە جوامع شرقی 
با ھمان نوع مشکلات جوامع غربی رو به رو ھستند 
وعلت مشکلات انھا نیز مشابه است؛ اما باید متذکر 
شد که ہا وجود این میزان سردرگمی و بی نظمی در 
شرق به نسبت انچە در غرب است: بسیار کمتر است. 

در شرقء مردم به ویڑہ آٹھاکە نسبتاً با آموزش و 
پرورش مدرن اشنایی ندارند و تحت تاثیر رسانەھای 
ھمگانی نبودەائند ھنوز در سورد اولویتھا از یک 
اطمینان نسبی برخوردارند. انھا می دانند کهە چە چیزی 
درست است و چە چیزی نادرست: چە چیز سفیدتر 
و چه چیز سیاھتر است؛ اما غرب این احساس راگم 
کردہ است و یا اگر داشته باشدء دیگر این احساسش ہا 
مطلق ۔”خدّ “نتائو" یا "حقیقت بودا" ‏ پیوند ندارد؛ 
بلکه با ایدئولوڑیھا پیوند دارد و ایدئولوڑیھا تقریباً با 
سرعت مدھای زنانه تغییر میکنند. 

اگر سلسله مراتب متافیزیکی و سلسله صراتب 
ائویەای کە در خارج آٹھا پدید می‌آیند در جوامع 
شرقی دست نخوردەتر باقی عاندەاند به علت ایصان 
باقی عاندہ به مطلقھاسٹت؛ برای مثال در اسلام مردم 
کمی هستند کە در بارهۂ اعتبار کلمات خداو قرآن جحدل 
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٭ زمانی کە مردم صرفاً از 
تمایلات خود پیروی کنند: تابع 
نفس ھستند و این البته 

عمیق ترین معنای شرک است. 


می‌کنند؛ ازاین رو محتویات قرآن ہنوز مورد احترام و 
تکریم قرار دارد؛ حتی اگر سردم بے خوبی آٹھا را 
رعایت نکنند. 

در اپنجا من نظریەام را ہا یک حکایت شخصی 
توضیح می ‌دھم: یک روز دو دانشجو کە درسی را در 
زمینة اسلام بامن میگذراندند بە دفترم آمدند. یکی 
از اُنھا مسلمان بود و از این شکایت داشت کە رعایت 
شریعت در آمریکا مشکل است. او میگفت که پنج 
بار نماز خواندن در روز و روزہ گرفتن بە مدت یک ماہ 
در رمضان بیش از تواشابی او است۔ فرد دیگر یک 
دانشجوی آمریکاپی با زمینۂ مسیحی ہود. بعد از 
شنیدن آنچه کە دائشجوی مسلمان میگفت: می 
کشید وگفت: "چرا شکایت می ‌کنی؟ تو نمی دانی که 
چقدر خوشبختی! مذھب شما از آغاز دست نخوردہ 
باقی ماندہ است. شما میدانید کە چکار باید بکنید و 
چە کاری را نباید انجام دھید. مذھب من در این زمینه 
ھیچ کمکی نمی کند. کلیسا قوانین و عقاید را هر ھفته 
عوض می کند. من ھیچ وقت نمی دائم چه چیزی 
درست ر چە چیزی غلط است. من به شما حسادت 
میکنما" 

پیش داوری و تعصب عليه اسلام در غرب بسیار 
ریشەدار است. مردم به ان بے عنوان دین صحرا۔ 
خشک و خشن و بدون ھیچ زیبابی نگاہ میکنظد و 
خنٹی کردن تعصب آنھا بسیار مشکل اسث. بے این 
دلیل مقایسه اسلام با سسبحیت یا یھودیت کار 
مشکلی است؛ در حالی کە تجربه بە من نشان دادہ 
است کە اگر شما در غرب: اسلام را با سنتھای خاور 
دور مفایسه کنید سردم ناثیرات بسیار متفضاوتی 
خواھند گرفت: از این طریق آٹھا قادر خوامند بود 
زیبابی اسلام و ذھنیت باز آن را ستایش کنند. 

اسلام دارای تعلیمات ویڑژۂ عظیمی در سطح 
مابعدالطبیعہ جھان شناسی و روان شناسی است۔ با 
تاکید براین جنبعھای سنت اسلامی؛: ما می توائیم بھ 


مردم نشان دھیم که اسلام سنتی است کے عموارہ 
جایگاہ انتخار را در آرامش عشق: علاقه و زبابی 
قرار دادہ است و نہ در خشوئت: خشم یا تنبیہ. بە 
سختی می توان کسی را یافت کە تحت تائثیر اشمار 
معنوی آشنابی قرار نگرفتھ باشد. غیرد خاور دور و 
سخنت معنوی اسلام بیش از انکە با سختی و 
صعوبت ھمراہ باشد با نرمی و لطافت آمیخته است؛ 
در بینش روشن و نە در بینشی ابھام آمیز؛ در آرامش و 
نە در جنیشں. 

برقراری ارتباط میان دیدگاھھای عرفاىی مسلمان 
ہا دیدگامھای خردمندان شرقی و استادان روشن 
ضمیر بودایی: مشکل نیست. ھنگامی کە اسلام را از 
طریق این سنٹھا مطرح می‌کنیم و از نگاہ تاریخ 
تعصب آمیز غربی دور می‌شویم: ان وقت فردفرد 
مردم می توائند درک و ستایش بھتری از اسلام داشته 
باشند. 

عنگامی کە خود مسلمانان سعی میکنند سنت 
خود را بە این شکل درک کنند و یا سعی می ‌کنند 
سنتھای شرقی را باکمک اساتبد خودشان بفھمند 
قادر خوامند بود کہ میراث معنوی غنی خاور دور را 
بشناسند و درک کنند. در صورتی که قرار بہاشد قرن 
بیست و یکم حقیقتاً قرن آسیابی باشد ھمگی ما بە 
یک دائش پایەای قوی در ریشە‌ھای فرھنگ و تمدن 
خاور دور نیازمندیم. در مورد مسلمانان این مساله 
بیشتٹر مصداق دارد؛ زیراکە انھا نمی توائند ریشەھای 
تمدن خاوردور را بدون درک و شناخت ریشەھای 
تمدن خودشان ہشناسند. 


نامهٔ فرھنگ؛ شمارۂ ۱١‏ 
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تصوف و تعثُل در اسلام 


موضوع صحبت من نسبت بین تصوّف و تعقّل در 
اسلام استء ولی مایلم بدراً در خصوص مباحث جالبی 
کە طی چند روز گذشتہ در اینجا مطرح شدہ است نکائی 
را با شما در میان گذارم. 

فرض کنید من یک فرد عادی خارجی ھستم که اینک 
بە آلمان و بە یکی از مراکز فرھنگی بزرگ این کٹسور 
(ھانور) آمدہ ودر جلسات منتعدّد ایسن سمینار شرکت 
کردەام. در جلسات تمرکز و مراقہە (0۸90118800) نیز 
حضور داشتەام کە در آنھا نه تٹھا روشھای مہتنی بر 
اعتقادات مسیحیت مورد توجمهہ فرار داشتہ بلکه 
ٹسیوەھای بودایی نیز بررسی و تمرین می‌شود. از 
نماپشگاہ کتابی بازدید کردم و متوجه شدم کە دربارۂ هر 
موضوع و بلکە هر عنوان, کتابھای زیادی وجود دارد جز 
در مورد اسلام. باکمال شڈگفتی شامد علاقة شدید 
دانشےمندان و اندیشمندان المان ۔ یکی از بزرگترین 
کشسررھای اروپساپی ۔بے مطالعهہ و آشنابیں باهعمة 
موضوعات بودم: جز برخورد و آشنابی با نئرھنگی کە 
تقریباً در تمام طول تاریخ غرب ہا آن رابطۂ نزدیکی داشتہ 
است:, در اینجا تصد شکایت ندارم ولی از أنجاکە بە نظر 

من این مسأله از اھمّیت فراوانی برخوردار است: به ذکر 
ان می پردازم, نە نقط از ان جھت که امروزہ غرب در تلاش 
دست پافتن بہ الگوپی جدید برای درک جھان و 


سید حسین نصر 


مسائل جھانی است: بلک از ان رو کە کشوری مثل آلمانء 
احتمالاً بیش از مرکشور اروپایی دیگر مسنتشرفینی را 
پسروراندہ است؛ نا آنجا کە بہه شسوخی گفتەائد: وزبان 
آلمانی بعد از عربی مھمترین زبان اسلامی استہ. در 
چسنین کشسوری کے افرادی مثل وھامر پورگشٹتالء 
)۲۱8۵۷٢۷٢٢ ٣۷۲98181‏ در ٹرن نوزدھم دست بە ترجمة 
جدید آثار برجستۂ عربی و فارسی زدہاند۔ ناگھان شساعد 
کمترین علاقہ و توجمہ بە فرھنگ اسلامی ھستیم: درحالی 
کە صدھا سال قبل وضع غیر از این بودہ است. دالبرٹوس 
ماگنوسە (08ا۲5ع۸/۸8 ۸۱۵5611008) کجا رفنہ است؟ مگر او 
بہ دنیای معنوی آلمان منعلّق نبود؟ چرا وی بە ھنگام 
خلق آثار خود چنان علاقه و اشتیاق آتشینی نسبت بە آثار 
ابن سینا و دیگر متفگران اسلامی نشان می‌داد؟ 

آنچہ دراین فاصلۂ زمانی بە وقوع پیوستہ بسیار مھمٹر 
از آن است که بە دست فراموشی سپردہ شود. کوشش 
میکنم ذیلاً یہ پاسخ سژالی بپردازم کے در اینجا مطرح 
کردم: 

ٹائوئیسم؛ ہندولیسم و دیگر مکتبھای آسیاپی دورتر 
از آن قرار دارند کە بتوائند برای فرھنگ اروپابی که ھنوز 
مرکزیت خود را از دست ندادہ است: مسألەای جذیر 

درخور طرح ایجاد کنند و حنّی ہتوانند سحور 
فرھنگ جھان قرار گیرند بدون آنکہ اروپا 
ناگزیر بە ترک زمینەھای 


٣۳ 


روحی و معنوی خود باشد. در مقابل: دن و فرھنگ 
اسلامی به اروپا بسیار نزدیکٹر از ان است کە بتوان ان را 
براحتی کنار نھاد۔ هم دین اسلام به مسوسی و مسیح و 
ابراھیم اعتقاد دارد و هم فرھنگ اسلامی با فیٹاغورث و 
افلاطون و ارسطو آشناست؛ به طورىؾ که غسود را در 
فرعنگ اروپابی سھیم می داند. فرھنگ اسلامی بھ عمان 
اندازہ از تکنیک اسکندریه و تفکُر یونانی مايه گرفته که از 
طبیعت ھندوستان و چین برخوردار شدہ است. بە نظر من 
فاصلۂ بین فرمنگ اسلامی و اروپایی از لحاظ سبنا آن 
اندازہ نبود کە بتوان رشدی جداگانە را در مسیرھابی کاملاً , 
متفارت برای هر کدام پیش‌بینی کرہ. این یک واقعیت 
روشن است کە فرھنگ اسلامی قرتھا برای غرب آئینەای 
بود کە خود را در آن می دید و گذشت سالھا و قروثِ خود 
را در پرتو ان مشاھدہ می‌کرد. فرھنگ اسلامی برای غرب؛ 
"ئرمنگ دیگر' بود. حال چە شدہ است که این "'فرھنگ 
دیگر" مسیر متفاوتی را برای رشد خود انتخاب کردہ 
است؟ پاسخ بە این سؤال از یک واقعه مھم تاریخی و 
معنوی پردہ برمی دارد. این فقط خاطرەھای ہبرناردکلرووء 
(ھد:8ہہ(8 ات 8)۲9۶۵) یا جنگھای صلیبی و یا حتّی 
اختلاف در دیدگاهھای سیاسی متداول و معمول نیست 
که این دو فرھنگ ۔فرھنگ اسلامی و فرھنگ غربی ۔را 
در مسائ| , اقتصادی و سیاسی روز رو در روی هم قرار 
صی دھلد. . مسألهُ عمیقتر و اساسیتر برای غرب؛ نفس 
ماعیت اسلام و احمّیت فرھنگی آن است: < کےا 
قالب تفر غربی مبتنی بر نمونۂ مثالی رنسانس از مم 
گسیخته شدہ است. 





انسان غربی چگونە می تواند بە قالب و مبنابی جدید 
برای تفکر دست یابد بدون آنکە بە رابطۂ خود با جھان 
اسلام بخصوص تا قبل از ۲ اک بے فوسال تعبین 
سرنوشت: معروف است: بیندیشد؛ رابطەای که بین انسان 
اروپایی و انسان مسلمان وجود داشت: از آن سال به بعد 
بود که امپراطوری گرانادا بہ تصاحب غرب درآمد و آخرین 
حکومت مسلمین در اروپا از ھم گسیخت. 

مطلبی کە در بالا ا افتانہ شد اولین مسأەای 
ور ہے ےسا وا 

تا حدود بیست سال قبلء: در جلساتی نظیر کنگره 
حاضر: حتّی گفتگو ہا نمایندگان مشرق زمین را ضروری 
ٹمیدیدند۔ در دو دھه اخیر نمایندگانی از کشورھای غیر 
غربی در چنین جلساتی شرکت داشتەائد. با وجود این؛ 
نمایندگان دعوت شدہازشرق ۔مقصودم نمابندگان فرھنگ 
اسلامی و افرادی نظیر خودم است و در مورد شرق دورو 
عصندوفرمنگھای انا نظر نسمیدھم ۔در چنین چنین 
سمینارھابی بە بیان مطالبی می پردازند کہ 2 
شنیدن آن است۔ اغلب ادعا می شود کە موضوع صحبت: 
دلیل غرب زدگی: بە جای آنکە بیانگر و راری صادق 
فرھنگ خود باشدء بے ارألۂ نظریات غربیان و تکرار 
مکررّات می پردازدز طبیعی است کە چنین گفتگویں جسز 
مکالمۂ غرب با مقلّدان خودش نیست و نمی توان بے آن 
عمان بھابی را داد کە بە تضارب افکار میان دو فرھنگ و 
دو جھان‌بینی باید داد. چنین نمایندگانی کە سقلّد ضرب 


٭ تاوثیسم عندوثیسم و دیگر 
مکتبھای آسیابی دورتر از آن 
قرار دارند کە بتوائند برای 
فرھنگ اروپایی؛ مسأله جدی 
ایجاد کنند و حتی بتوائند محور 
فرھنگ جھان قرار گیرند در 
حالی که دین و فرھنگ اسلام بہ 
اروپا بسیار نزدیکتر از آن است 
کە بتوان براحتی آن راکنار نھاد. 


تام فرھنگء شمارهۂ ۱١‏ 


٭ جوامع فراوائی وجود دارندکھ 
نسہت ہە انسان و طبیعت داراىی 
بینش کاملاً متفاوتی بانحوۂ 
تفکر بشر جدید غربی ھستند. 


هستند نمی توائند بیانگر الگوھای شناخت و روشهای 
پایەای فرھنگ دیگر صناطق و سرزمینھای ود برای 
دیگران باشند. 

این روڑھا در این کنگرہ و در موقمیٹتھای مشابہ 
صحبت از دھکدۂ بزرگ جھانی است و عقیدہ بر آن است 
کہ جھان بە صورت واحدی بە نام ددھکدۂ جھانیء درآمدہ 
است. جھان غرب امروز بە جای امپراطوری بزرگ جھان: 
از دھکدۂ بزرگ جھانی سخن سیگوید کە قاعدتاً ممۂ 
ملیتھا عضوی از ان ھستند. چراکشورھا و فرھنگھایٰ غیر 
غرہی می‌بایست تا بە امروز منتظر صدور چنین اجازەای 
از ناحیة غرب باشند؟ ھرچند در ابتداى اصر به نظر 
می رسد کە غرب از مدل اولیة خود برای امہراطوری بزرگ 
جھان: بە نفم حضور فرھنگھای دیگر دراین دمکدۂ بزرگ 
جھانی دست برداشتهہ است: امَا 'آیا واقعیت غیر از این 
است که چنین تفگری یک نگرش منبعث از فرھنگ غربی 
است؟ 

سادہ انگاری است اگر فراموش کئیم جوامع فراوانی 
وجود دارند کہ نسبت بە انسان و طبیعت: رابطۂ بین 
انسان و طبیعت و... داراى بینش کاملاً متفاوتی با نحوہ 
تفکر بشر جدید ضربی عستند؛ انساتھاپی از دیارھابی 
دیگر کە چه بسا بە غزب بیابند و در اینجا به آموختن 
فیزیک و مکائیک کوانتا بپردازند ولی وجە اشتراکی در 
عقیدۂٴ خود نسبت بە بشر و طبیعت و مسائل زیر بنابی 
زندگی با بشر غربی نداشته باشند. غرب نمی تواند صرفاً 
بە دلیل تفوق تکنولوڑی خود کە شاید ظاھراکامل ہم بە 
نظر برسدہ یا بە دلیل اعتقادی کە بە جھانشمولی طرز تفگر 
خود دارد ۔که در واقع انچنان که ادّھا مصیشود جامع 
الاطراف و درہرگیرندۂٔ همۂ جوانب و ابعاد وجودی انسان 
نیست ۔ توقٌع ان را داشتہ ہاشد که دھکدۂ بزرگ جھانی بە 
طور ھماھنگ ازابن الگو پیروی کند. بە نظر سن ممین 
نکته یکی از اساسی ترین مشکلات غرب با جھان اسلام 
است. انسان می توائد بدون توئ مه بە جسغرافیای زسرپای 
خود مثلااز رم بہ بنارسص پروازکند و جھان زیر پای خود ۔ 
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عالم اسلام ۔ را نادیدہ انگاردہ امًّا نباید ازاین نکته غافل 
باشد کە این جھان به زندگی خسود ادامے خوآمد دادو 
حاضر نیست بە عمین سادگی دست از عقاید و افکار خود 
بردارد و الگوی مدّعی جھانشمولی غرب را برای دھکد؛ 
بزرگ جھانی بپذیرد. درست برعکس: در عمین شرابط 
فرھنگ اسلامی و جھان اسلام در صدد تفویت خود و باز 
یافٹن مجدّد خویش است, اگر بے این حقیقت اذعان 
نداریم: لااقل باید بپذیریم کە زسر یک آسمان مشترک 
زندگی می‌کنیم و گامھای خود را بر روی یک زمین 
مشترک میگذاریم و نخواھیم نوائست از طرز تغکر و 
تجارب تاریخ بخش بزوگي از این دعکدۂ جھانی آنچنان 
چشم بہوشیم کە گوبی اصلاً وجود نداشتہ است. 
مثالی که می توائم بە مدد آن خودمحوری تفکر غرب 
راکه مدّعی اعتبار جھانی و جھانشمولی نیز ھست: بیان 
کنم ان است کە اغلب سؤال سی شود چرا در جوامع 
اسلامی: علوم اسلامی یا بە طور کلّی علم بە انتھا رسیدہ 
اُست. آیا بھٹر نیست سؤال کئیم که چرا علم اجازہ نداشتہ 
است به پایان برسد یا مسیر دیگری انتخاب کند؟ آیا این 
سؤال خود از وظیفهای کە تفگر غربی برای علم تعیین 
کردہ است: نشأت نمی گیرد؟ من مخالفتی ندارم کە غرب 
جھان را با نگاہ محدود و منطقەای خود بنگردہ امّا مخالف 


آن مستم که چسنین ت تفگری را ئعمیم دادہ و آن را 


داشت ت اگر کسی ہر اساس فرھنگی دیگر به ارزیابی ار 
بہردازد و اندیشة خود راب و رت 


یک اندیشۂ علمی پوباء متحوّل و متطوّر ھممیشه بابد 
دارای مشذ مشخصۂ فرھنگ غریی باشد؟ 


آنای ہجررج سارتنہ: معلم سابق من در عاروارد 
تاریخ را بە صورت یک واقعۂ پایا و مستمر می دید. سن 


نام فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 
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ھیچگاہ با نظر وی کاملاً موافق نبودم. او اغلب میگفت 
که نگران آیندۂ فرھنگ غرب است زیرا تمامی فرھنگھای 
دیگر؛ نظیر فرھنگ یونان: مصر و بابل حتّی در دوران 
افول خودہ به کشفیات بزرگ علمی نائل آمدند۔ عدۂ کئیری 
از دانشمندان علم تاریخ در دهەحای انی این سسڑال را 
مطر ح کردہاند کە چگونھ می توان مطمئن بود کە علم و 
رظ آن در فرھنگ مغرب زمین+مموارہ مین 
نقشی را داشنہ باشف که دز خصر حاضر ایفام ‌کند؟ چە 
کسی می‌داند یاکسی چه می داندکە یک قرن دیگر علم 
در مغرب زمین چە سرنوشتی دارد و یا غرب در مورد علم 
چگونہ می‌اندیشد؟ چرا برجستەترین اندیشمندان اروہا 
در قرن سیزدھم بە الھیات و در قرن نوزدھم بە طبیعیات 
رری کردند؟ چە کسی جز خدا می داند کە در قرن بیست و 
یکم چه بحثٹی مورد توبّه عالمان و متفگران قرار خوآمد 
گرفت؟ 

تصوّرات غربی را در مورد مبانی و وظیفه و جایگاہ 
علم نمی ‌توان مبنای تحقیق و شناخت جایگاہ علم در قرن 
چھاردھم تاریخ اسلام قرار داد. هر جامعەای دینامیسم و 
نیروی محرکهة مخصوص بے خود را داراست. وقتی بر 
مبنای تفر غربی سال می‌کنیم که چرا اسلام قرنھا در 
حوزہای کە غرب آن را علم می نامیدء پیشرو بود و سپس 
انرڑی و پویابی خود را در حوزەھای دیگری متمرکز کرد 
طبعا این نکته و این واقعیت بە ذھن منبادر می شود که 
انسان غربی: دینامیسم و پویابی جوامع دیگر را فقط از 
پشت عینک و با بینٹشں فرھنگی خاص خود بررسی 
میکند. ہا چنین شیوہ و روشی۔: طبعاً امکان حضور 

ترک و تبادل افکار بر پایەھای استوار مسالمت و 
تفاھم بدون سوء تفاہم و پا تحمیل خود بر دیگری: در 
دمکدۂ بزرگ جھانی وجود ندارد. 

امروز در جھان اسلام: بحث و تبادل نظر ہسیاری 
دراین زمینه کھ اصولاً ”دائش اسلامی" چیستٹت: انجام 
می شود. کوششی در جریان است کە تعریفی از علم اراله 
دھد و آن را بر پایەھابی استوار سازد کە علوم غربی از 
چھارصد سال قبل بر ان پایەھا بنا شدہ استء بدون انکه 
ماحصلآنچه راکە از زمان نیوتون تاکنون روی دادہ است: 
انکار کند یا حّی آن را بە فراصوشی بسہارد؛ بلکه برآن 
انت تا این میرات را در نگرکی ناشن شرداز عمیائ 
یعنی بپنش اسلامی ادغام کند. امروز این تلاش ابعاد 
وسیعی یافته است و من حتی در دوران دائنش4جوئیم در 
ھاروارد براپن باور بودم. در آن ؛ روزگار بر سر سفھوم 
الگوھای علمی بحٹھاہی دائستیم کە بعدھا وشوماس 
کرمن: (۷ اک ےہ ا رہ رن در ان زمان 
براین نکته اصرار می ورزیدم که فرھنگ و دانش اسلامی 
پا چینی و عندی: هرکدام روش و مسائل و نمونەھای 
مثالی (۴809778) غَاصٌ خود را دارند و این صحیح 


٭ انسان غربی چگوئە می تواند 
بە غالب و مہناہی جدید برای 
تفکر دست یاہد: بدون آنکہ بە 
رابطة خود با جھان اسلام 


نیست کے تحوّل این نمونەھای مثالی رابە نظریات 
تاریخی علم در غرب محدود کنیم. موضوع نمونەھای 
مثالی غیر غربی: بە عقیدۂٔ من باید مھمٹرین موضوع برای 
بررسی و تفحص در این کنگرہ باشد. این موضوغع محور 
ھمان بحث اساسی رابطة بین روح و طبیعت است. به این 
سؤال نیز باید پرداختهہ شود که جھان غرب در قیاس با 
فرھنگھای غیر غربی, دائماًبەتغییرنمونەھای مثالی خاصٌش 
خود نیازمند بودہ است. در جھان معاصر غرب چە چیز در 
جریان است کە کاملاً با مبانی فرھنگھای دیگر: حتّی با 
فرھنگ گذشنه و سنن دیرینٔ غرب: مثفاوت است؟ 

در یک برخورد ظاھری وقشری می توان سزال کرد که 
پوشش خاصّ زنان مندی از کجا نشأت میگیرد و چگونە 
از گذشته تا حال یکسان ماندہ است: حال آنکە وایو سن 
لورنہ (٥9۷۷۲ا‏ 880۲ ۴۷۵8) در هر فصل مدلھای لباس 
خود را عوض میکند. این امر ممکن است در ظاھر جنبة 
شوخی بە خود بگیرد: امّا شاید بتوان آن را ہا عرارض 
ظاھری تحوّلات عمیقی ھماعنگ دائست کہ باید سورد 
توجه بسیار قرار گیرند خاصّه اگر تحقّق "دھکدۂ بزرگ 
جھانی” مورد نظر باشد. تا زمانی کە غرب مسائل فرھنگی 
خاصّض خود را داشت و حاکمیت اقتصادی خویش را 
ھمگام با تسلّط سیاسی و نظامی برجھان معاصر تثبیت 
نکردہ بود شاید این گونە تغاوتھا نقش مھمی ایغا 
نمی کردند. امًّا اگر قرار باشد اندیشۃ دھکدۂ بزرگ جھانی 
تحفق پیداکند حضور نیمی از زنان با لاس متّحدالشکل 
و یکسان در کنار نیمی دیگر کە هر فصل مدل لباس خود 
را نغیبر میدھندہ بیشٹر ہہ نوعی استھزاء شہاعت داردہ 
صرفنظر از آنکه این واقعیت ممکن است بحرانھای عمیق 
اجتماعی بے بار اورد؛ بحرانھاپی که با اصول سالم 
ممزیستی و عھمجواری تعارض داشته یا حداقل رشسد 
یکسان دھکدہ را تسھیل نمی کنند۔ ٹوجّجه بە ابپن نکتہ 
روشن می‌سازد کە پیدا کردن نظام فکری واحد درعین 
چندگانگی نیازھاء تا چە اندازہ مشک لآفرین است. 

بررسی این سؤال کە نیاز بە تغیپر این نمونەھای مثالی 
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در غرب از چھ چیز نشلأت می‌گیرہ: بە عقیدۂ من می تواند 
موضوع یک چنین کنگرہ عھمّی باشد کە سعی برآن دارد تا 
بە تحلیل مسائل اساسی بپردازد نە اینکه بە سھولت از 
کنار اآٹھا عبور کند. آرزو می‌کردم موضوع صحبت من بە 
جای رابطه تصوّف و عقل در اسلام پرداختن بە این 
سڑال می‌بود. 

لحظاتی پیش در سالن بزرگ این کنگرہ به 
تسابلوی "روح و طبیعت*” که عسنوان بحث ماست 
می‌اندیشیدم و بە یاد جملۂ ہپروفسور فن وایتسگرہ 
۷۷۵2۱:۵۸ ۴۹.۰۱۷۱۰۰۸ ۲۳۲۰۶۰۰) افتادم که در تعلق افتناحیة 
خود گفت: ”اگر مابه جای کلمۂ آلمانی ”بوزەج" برای 
روح“ کلمه انگلیسی “15١۷‏ را بە کار می‌بردیم چقدر 
دچار اختلاف برداشت در مفاعیم می شدیم و این لغت تا 
جمهہ اندازہ بار محتوایی خسود را از دست مصی‌داد. کلمة 
آلمانی "98188" در بین زہانھای متداول اروپایی شاید 
جاممترین و ضنی‌ترین معنای ممکن را القاء می کند. 
عنگامی که کلمۂ آلمانی ”؛واوو" (ررح) بیان میشود 
”روح خداٴ (یکی از ابعاد تقلیت: روحالقضدس) روح بە 
معنایی کە در شعر اغلب شعرای آلمانی زبان مشاھدہ 
می شود و بالاخرہء روح بە مفھومی کە در تصوّف قرون 
وسطی منظور می شد به ذھن خطور می‌کند: در حالی که 
کلمۂ انگلیسی "۸410ء عرچند از ریشة لاتین "7008" 
گرفتہ شدہ برداشت ججعدیدی را تداعی میکند؛ بە عبارت 
دیگ مفھومی را عرقۃ سی‌دارد کے محصول عالم 
جحدید است. . به عهمین تر تیب؛ اگر این کلمه را بە فارسی: 

کە زبان ین کہ عربی ترجمه کنیم: 
بارھاىی محتوایں دیگری هم خواعد داشت ت. این اشارۂ 
مختصر نشان می دھد که حتّی عمین موضوع مطالعة این 
کنگرہ یعنی روح و طبیعت ھرگز معنای واحدی را در 
اذھان مختلف تداعی نم یکند. این دو کلمه در اذہھان و 
زہاٹھای مختلف معانی مشترکی ندارند. از کلم "۲ئ۷8" 
(طہیعت) نی عمچون کلمه اھام (ررح) معانی 
مختلفی استنباط می شود. . ھنگامی کہ در مکانیک کوانتا 


٭ انسان بە طور فطری بە دامر 
قدسی تمایل دارد و تا زمانی کە 
این بعد مھم در تحقیقات نادیدء 
گرفته شود معنای غیر اروپابی 
طبیعت را نمی توان فھمید. 


می شنویم که نە فقط ٴطبیعت* بلکه ”خوداگاھی" نیز 
دارای نقشی اساسی است: طبعاً این سال مطرح میشود 
که :کدام خر داگاعی؟ خمو دآگاھی دانشیار من پا خو دآگاھحی 
؟یااین صردو یکسانئند۴ آیا به طور کلی 

”خوداگا* عا دارای معانی یکسان مستند؟ 

سختنران قسبل از من: میکائیل بروک "|۹۸۴۲89 
ھا در بحث خود تحت عنوان "”زمان و تجربۂ 
صسوفیانه توحید" + از پیشوای ذنء ہدوگنء(000990) 
سخن به میان آورد. اگر مشاراليه بە مطالعہُ مکانیک کوانتا 
بپردازد آیا از ”خودآگاعی" واقعاً ھمان معنی را استنباط 
خواعد کرد کہ شخص دیگری دریک لاہراتوار می فھمد؟ 

به نظر می ‌رسد کە در اینجا مسأله بە شناخت تثئوریک 
و مسباحث مابعدالطہیعه مربوط میشود و نمی توان 
بسادگی از آنگذشت. این کلام از متفکر و متصؤف بزرگ 
آلمانی "یاکوب بوھمه“ (80119110 5٥8۶0ل)‏ اسٹ کە 
میگوید: ”طبیعت بھشت” آن گونہ کے خدا خلق کردہ 
است از "اپنجا و "حال* (بۂعد مکان و زمان) جدا نیست؛ 
این ما ھستیم کہ خود را از ان دور ساختەایم.ء این نحوهٔ 
تفگر نیز نشان می دھد کە یک ٴطبیعت" و یک ”جھان 
خارج منحصر بە فردٴ وجود ندارد یعنی در واقم مادر 
طبیعت چیزی را می یاہیم کہ در اعماق وجود خودہ از ان 
بھرہ بردەایم. ہین بشر و طبیعت یک رابطۂ بسپار نزدیک 
برقوار است۔ 

قبل از اُنک بے موضوع اصلی بپردازم: مابلم یک 
موضوع دیگر را نیز تذگر دھم. به ھیچ وجە نمی خواھم در 
اپنجا در نقش یک مھاجم معترض ظاھر شوم. این صحیح 
است که انسان نمی تواند بناپی را استوار سازد بدون انکه 
قبلأً زبالەھای مزاحم را از پی آن زدودہ باشد۔ وت 
محدودانگاری و جز٭نگری مخالغم خصوصاآً زمانی که 
بسیاری از مستفگرین: علی‌رغم اظھارات مخالف با 
محدودنگری: صبح و شام بە ترویج آن مشغولند. 

امروز یکی از فرمھای محدودنگری: تقلیل تعالیم 
شرقی بە صورتی مبتڈل است: مثلاً مقایسة رقص شیوا با 
الکٹروٹھای در حال رقص. این صقایسه می تواند ازدید 
عندوها نوعی اھانت تلقّی شود. متأسّفانه ادعاھاپی از این 
قبیل بسیار رواج دارد ھرچند غالبا عاری از ادراک حقیفی 
و دور از منظور اصلی فلسفۃً شرق در مورد طبیعت است. 

اگر واقعاً قرار است که اشخاص با ہم عمزبانی داشته 
باشند اگر واقعاً مایل به بررسی و درک کشفیات 
شگفتآور فیزیک مدرن ھستیم باید ہتوانیم بے عحمان 
میزان که تصویر جھان فیزیکی را جذّی میگیریم جھان 
دیگر را ھم جدّی بگیریم بخصوص کە فیزیک مدرن 
بنوعی به بن‌بست رسیدہ است و مجبور بە خلق الگو و 
نمونه مثالی جدید و ھمه جانبه است. 

در چند سال ایر کتابھای مشھوری به زباٹھای 
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۷۸ 





لفٗورات غربی در مورد مبانی 
و جایگاہ علم را نمی توان مبنای 
تحقیق و شناخت جایگاہ علم 
در قرن چھاردھم تاریخ اسلام 
قرار داد. 


مختلف اروپاییں منتشر شدہ است. در این کتابھا برخضی 
مفاھیم و تصاویر شرقی راکە امروز مد شدہ است؛ مورد 
استناہ قرار می دھند. مؤلفان این کتب: علم فیزیک را در 
یک طرف و یک ایده چینی یا هندی را در طرف دیگر کنار 
ھم قرار میدھند و اینچنین می‌پندارند که ۔ جمع و تآلیفی 
میان این معانی ایجاد کردەاند. اما متأسٌفانه و اور 
نمی توان ہاجمم رو تألیف: نامید. انسان نمی تواند آن چیزی 
راکە لائوتسە یا خردمندی دیگر یک عارف و یایک 
شاعر از طبیعت می فھمد براحتی از متن ان جدا کند و با 
یک جھان‌بینی دیگر جمم و تألیف نماید. 

به عقیدهٔ من در اینجا جای عنصر مھمّی خالی است 
که دراین کنگرہ فقط یک بار به آن اشارہ شد یعنی آنچه 
ازآن بە ہامر قدسی: تعبیر می‌شود۔ طبیعت برای شرق 
قدیم مقّس است و قداست حاکم بر رابطۂ انسان با 
طبیعت است. انسان بهە طور فطری بە امر قدسی تمایل 
دارد و تا زمانی که این مُعد مھم در تحقیقات نادیدہ گرفتہ 
شود معنای کھن و غیر اروپایی طبیعت را نمی توان 

اسلام مبتنی بر کتاب مقسی است بە نام قرآن که 
ترجمة خوبی از ان بە وسیلٔ درودی پارت: انجام شدہ و 
بسیاری از شما ان را می‌شناسید. قران نه تٹھا به عصنوان 
منبع حقوق و اخلاق اسلامی معتبر است: بلکه سرچشمة 
شناخت نیز شمردہ صیشود و ادّعای ان را دارد کہ شامل 
اصول و مبانی شناخت و معرفت است؛ نه جزئیات آن. 
بسسیاری از طسرفداران اسسلام متأٌَفانه صحت تأثیر 
نویسندگان پروتستان قرن نوزدھم قرار گرفتند. آنان 
میگفتند میکروبی راکە پاستور کشف کرد در فلاں بخغش 
و کشفیات لاووازیه را در فلان قسمت انجیل صیتوان 
یافت. بعضی از مسلمانان نیز بە ھمین شرتیب عقیدہ 
داشتند کہ دراین سورہ و آن سوره قرآن کشغیات صلمی 
مجزٌابی می توان یافت۔ این تلاشھا معنایں نداشت و در 
طول زمان روشن شد کہ بسیار عقیم بودہ است۔ امروز اگر 
به این کتابھا و دائشی که در آٹھا مطرح شدہ بہردازیمء 


منوجه می ‌شویم که مردہ هستند؛ در حالی کە قرآن ھمیشه 
ودرحدً اعلی زندہ استہ۔ 

وقتی من بە شناخت نھغته در قرآن اشارہ می کنم 
مقصودم چنین دائشی نیست: بلکە معتقدم مبانی شناعت 
انسان در قرآن نھفته است. شناخت طبیعت تیز جزئی از 
شناختِ انسان است یمم مبان , ٹسناخت طسمت ہو 
اھمیت ان برای انسان در قران نهفته است؛ بدون أنکه 
جزثیات و فرمولی ارائه شود کهە این طبیعت چگونە اثر و 
کار میکند. 

قرآن مہنا را بر یک مفھوم مھم قرار می دھد کے ب 
عربی ہعقلە نامیدہ می شود و در زہانھای اروپابی معمولأ 
آن را بہ 008۲٥۷٤“‏ ۹۷9۲ء ٭٥6۵9۹0:'‏ ر ”ہ890ء" ترجمه 
کردہاند. این کلمات و مفاھیم معادل صحیحی برای کلمه 
”عقل” نیسٹ,. بسیاری از مشکلات بر سر راہ درک اسلام 
ازز مین حصاناشی میشود وقتی که دو مفھوم 
57ء (نعفل) ر "۸۷۵۱۸۰" را بخواھیم بە عربی 
ترجمه کنیم: فوراً به کلم عقل بر می خوریم. اشارہ بە این 
امر مھم است کهھ در عربی کلمەای معادل ۴ |8۸8 وجود 
ندارد و شاید باور ٹکنید اگر بگویم که در ژبان فارسی نیز 
کلمەای معادل ۸۵۷8/۴ موجود نیست: اگر چهە متصوفه به 
زبان فارسی بیش از هر زبان دیگر دنیا مطلب نوشتەاند و 
در این بارہ اندیشیدەاند۔ این نیست که حقیقت این 
معنا در انجا وجود نداردں بلکه در نور دیگری دیدہ 
میشود و لذا چیز دیگری است. شاید بتوان بە ازای کلم 
”1 ء: یکی از مشتقات کلمۂ عقل را بە کار بردہ امًا 
عقل معنای دیگری دارد. کلمۂٴ عقل در عربی از ریشۃ 
٭وصل کردنءە و ٦گرہ‏ زدنء می آید چیڑی کە انسان را فوراً 
بے یاہ ریشۓ لاتدینی "”66اواا19 (مذھب) یعنی 
"6)6 م یاندازد کە در زبان لاتین بە معنای دروصل 
کردن است؛ یعنی 
بە حقیقت وصل موکند و گرہ می‌زند. تفکر اسلامی از 
اہعدا بین عقل به عنوان 88٥‏ و عقل بے معنای 
8 98ل بە نعبیری که توماس آکوئینی در نظر داشت 
و نە به معنای جدید ان تفاوت قائل بود. 

در حصال حساضر کلمۂ وایبنتلکتء یا فوانتلکتء 
(٥٥/ا0۲۲9)‏ در زبان انگلیسی و فرانسه معنای قدیم خود 
را از دست دادہ است: در حالی کە در زبان آلمانی این طور 
نیستہ۔ در زبان انگلیسی یک انتلکتوئل, یا بھتر بگوبیم 
"تحمیلکرہ ہ کسی است که بە آشار سوتارت علاقه 
نشان می دعد. طبعاً آثار موتسارت زیباست: اما این علاقہ 
عارضة منحصر بفرد روشنفکری نیست زیرا یک فرہ 
”غیرانسٹلکتوئل" یا ”عامی" ھم ممکن است از آثار 
موتسارت لذت بیرد, 

کلمۂ عقل در زبان عربی عم معنای ”انتلکت" را در 
خود دارد و عم معنای ”980 را و این نکتڈ بسیار مھحٗی 


اثصال به حقیقت: چیزی کە انسان را 


نامه فرھنگں شمارۂ ۱١‏ 





نامهُ فرھنگ: شماره ٢١‏ 


٭ تمام آثار بزرگ ومقدس 
ھنری؛ در حد خود از۔ریاضیات 
بھرہ گرفتەائب اما در ھیچ کجای 
این دنیای پھناور ھنری وجود 
ندارد کە به اندازۂ ہئر اسلامی؛ 
مملو از ریاضیات باشد. 


٭ اگر واقعاً مایل بە بررسی و 
درک کشفیات شگفت آور فیزیک 
مدرن ھستیم باید بتوائیم بە 
ھمان میزان کە تصویر جھان 
فیزیکی را جدی میگوریم؛ 
جھان دیگر راھم جدی بگیریم؛ 
بە خصوص کھ فیزیک مدرن بە 
نوعی بن ‌بست رسیدہ است. 





است. آقای ریموندو پانیکار ند۳۵۳۳۸ ٠۱۵نا۴۵(۳۳)‏ 
در سضنرانی امروز خود در مورد تضاد ہین اسطورہ و 
منلق: بسیار زیبا صحبت کرد و بوضوح بیان داشت کھ 
ہپندارہ ۸ہ بازتاب: برای بیان این حفایق کفایت نمی ‌کند 
زیرا بلافاصلہ این مسڑال مطرح می شودک چە چیز 
"بازتاب“ پیدا میگند. کلمۂ لائین 869018101ء "پندار و 
تخیل" از ریشۂ لائینی 869600187" بە ممنای آینہ نشأت 
میگیرد. انسان در آئینه چیزی را می‌بیند که مسلماغیر 
آئبنه است. آن چیزی که در آلینه دیدہ میشود بازتابیں 
است از چیز دیگری۔ آن چیز چیست؟ عردو این عفاہیم بہ 
طور غیر مستقیم این معنی را می ‌رسانند کە وقتی بازتابی 
وجود دارد باید نوری وجود داشسته باشد؛ نوری کھ 
می تابد و روشن می کند و روح ما را ئیز منوّر می‌سازد. 
لت عقل در زبان عربیء این مفاھیم رایکجا در بردارہ 
و به ھمین دلیل است کهھ تصرّف اسلامی در واقع تصوّف 
نور است: تصؤوف روشنایی ورورضوجح: وراین ممان 
تصوّف مسجد الحمرا اسٹ. هنگامی کە کسی از الحمرا یا 
تاج محل در ھندوستان و یا مسجدی در اصغھان بازدید 
میکند یک شاھکار بزرگ غنر اسلامی را مشاهدہ میکند 
کە خلوصی بی‌مائند از نورائیت و ہیآلایشی در ضرم و 
شکل ان نھفته است: به گونەای که می توان آن را تجسشم 
دنیای ریاضیات نامید. در ھیچ کجای این دنبای پھناور؛ 
ھنری وجود ندارد کە بے اندازۂ خر اسلامی: مملو از 
ریاضہات باشد. تمام آثار بزرگ و مقدّس صنری در حدً 
خود از ریاضیات بھرہەمندند: مانند آثار هنری کلد؛ پا ھنر 
مسیحی و یا معابد ھنری ھند. امّا زمانی کە یک معبد 
ھندو یا معبد مسیحی را با یک مسجد اسلامی مقایسه 
میکنیم: بلافامله وجود ھندء را در تعنام ابعاد قابل 
تصوٌر ان دراین اثر ھنری مشاھده می کنیم. انگیزهۂ 
روحائی و عارفانەای کە یک مسلمان در خلق و مقابله 
اشکال ریاضی در خود می یاہد ہا انگیزۂ یک ریاضیدان 
متعلّق بەہ فرھنگ دیگر متفاوت است. به یاد دارم کە 
ریاضیدان بزرگ: "ئن نویمن* ((٢٢۱۵١٣۲ں۲۷‏ 0۷۴ پ+به 
عنگام مشامدۂ در ورودی مسجد بزرگی واقع ذر میدان 
نقش جھان اصسغھان میگفت: ”جہان رباضیات: عالم 
ریاضی را دیدم. "بە نظر می رسد کهھ وی در آنالحظه 
چیزی را می دید کہ عمیشه در درون خود مشامدہ کردہ 
بود, 
بە دلیل تفاوت مذکور: تصوّف اسلامی از عمان ابتدا 
مسیری غیر از تصوّف مسیحی طی کردہ اگر چه جھانی 
بودن تجارب صوفیانه بە جابی میرسد کە تقریباً ھمة 
ان چسیڑھاہی کے دہنیکولای کوزی: (۷۵۴ ئدا٥ا١۷۱۴‏ 
8ن ا) کاردپنال بزرگ آلمانی: و یا استاد ذنء دوگن, گفته 
است: به عمان صورت در متٹنھای عرفانی اسلامی پیدا 
می شود. دراہن امر شکی وجود نداردہ ولی این بدان معنا 


٭ تصوف در اسلام نە تٹھا مبھم 
و غامض نیست: بلکە عین 
نورانئیت و روشنابی است. 


نیست کە نوع این تجارب با ھم یکی مستند بلکھ 
می توان گفت انواع بسیار مختلف تجربةۂ صوفیانہ ورجمود 
دارد. بە هر تقدیں آنچه مسیحیت از تصوّف مسیفھمد: 
اغلب با تعبیر اسلامی أن کاملا متفاوت است. 

برای بشر جدید تصوّف امری مبھم و غامض است و 
در کتاب برتراند راسل به نام مرف منطقی: (لهاوما 
7 ء) با لحن تحقیر آمیزی از تصوّٗف سخن گفتھ 
می شود۔تصوّف در اسلام نە تٹھا مبھم و غامض نیست 
بلکه عین نورائیت و روشنایی است. تصوّف روشی است 
که بە وسیلۂ ان می توان اشیاء را روشن و واضح کرد البنّه 
در ایسنجا مقصود ھ4مان معناییں نیست ٴگهہ جنبش 
ہروشنگریە قرن ھجدھم مراد میکرد. واشراقە بە معنای 
نسورادسیت روح بشری است توسّط انتلکتوس 
(وں٥اا٥۲ا)‏ خداگونە و یا ہە زبان سانسکریت ہبودیء 
(ا۷۵۵ت) ؛ یعنی این نورائیت با وضوح و بداعت عقلی 
و فکری یکی نیسٹ. بهە دلیل همین اختلاف برداشت و 
تجربه عرفائی: در زبان عربی واڑہای معادل کلمة اروپابی 
6ء کہ آن را غالباً تصوف ترجمه مرکنند وجود 
ندارد. 

کلم ۸۸۷81 طبعاً با ۸۸۷۵81190 (اسرار) سر و کار 
دارد کە از ریشۂ یونانی 8ل گرفته میشود ر معنای آن 
”سکسوت' است و البِئّه الب متصؤفۂ حقیقی امل 
سکوت بودەاند. اینکه ما در اینجا نشسته و در مورد این 
مطلب صحبت میکثئیم: یا صوفی حقیقی نیسٹیمم: یا امر 
خاصّی اتفاق افتادہ کە ما را مجبور به ان نحوهۂ سخن 
گفتن کردہ است. اموری وجود دارند کە انسان درباره آٹھا 
صحبت نمی کند. تمام متصوّفهہ امل اشارہ ہودەائد یعئی 
بە اشارہ و ئە بە طور مستقیم سخن سیگفتەائد. گفتار 
متقیم چیزی را در جھان خارج و یا در ذعصن نشان 
می دھد در حالی کہ اشارہ فقط علامت می دعد و چنئین 
اشارہ و علامتی تٹھا برای کسی معنا دارد کە آن چیز مورد 
اشارہ را تا حدودی بشناسد. تصوّف را نمی توان مائند 
ریاضیات تدریس کرد زیرا مبتنی ہو طلب و اشستیاتی 


نامةُ فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 


است که باید در انسان وجود داشتہ باشد. در تأیید 
سخنران قبل از خودم آقای میکائیل فُن بروک 0۸101901 
( 80 ١۷۵۷ء‏ عرض م رکنم که عیچگاہ عمۂ کسانی کە 
بالفہ بودا مستندہ فوراً بودا نمی‌شوئد۔ 

بە طوری که اشارہ شدہ سنّت تصرّف در دامان مذھب 
رشد کرد در غرب این سنّت صرفاً شمشیر بیابان زندگی 
چادرنشینی و این قہیل چہزڑھا را تداعصی می کند۔ در 
زہانھای اروپاہی ھزاران کتاب دراین مورد نوشته شدہ کكه 
اغلب بە جای توضیح و تعریف علمی آن: قصد رد 
کردنش را دارند. مثلا نظر می‌دھند کے پدیدەای چنین 
عمیق: درون یک مذھب سادہ ئمی تواند ایجاد شدہ باشد 
و بایڈذ از جای دیگری آمدہ باشد. چنین نظریەھابی تا بە 
امروز وجود دارند. جالب ابنجاست کە انسانھای عمیقی 
مائند ویلیام بلیک یا گوتہ هرگز گرفتار چنین اشتباھی 
نبودہاند۔ 

در علم شرق شناسی: تصوّف را الب از سنّت 
اسلامی جدا می‌سازند, امّا باید گفت که تصوّف از متن 
سلّت اسلامی ریشہ گرفتہ و با وجود حمۂ تحوّلاتی که در 
جھان اسلام واقع شدہ در حدً اعلی زندہ است و سیری 
در تاریخ داشٹه است کە ان را می توان در کٹابھا مطالعه 
کرد من هم سعی می ‌کنم بە طور مختصر مطالبی درابہن 
مورد عرض کنم. 

گروھی از اھل تصوّف: عقل را در عمل رد می‌کردند 
تاحدی شبيه کیوٹیستن (00۷۱911938091) در مسیحیت کےە 
فقط از قوائین الھی تبعیت می ‌کردند چە اسلام نیز مائند 
یھودیت دارای شریعت الھی است. البنّہ مسیحیت از 
انجیل قانون استخراج نکرد و حقوق رومی۔ ژرمنی و یا 
انگلیس رایا احکام و قوانین کلیسا جمع و تآٗلیف نمود. در 
عر حال: گروھی از متصوّفه بودند کە بە پیروی از عقیدۂ 
خود قدم بە میدان گذاشتند و ہا احکام راسیونالیستی در 
مورد امور کاری نداشتند. شاید یک چنین جمع و تألینی 
از شریعت عرفان برای غرب نااشنا باشدہ اؤ ان جھت که 
سیح بہ نام ررح نجاتدھندہ و رھاہی بخش: قوانین 


٭ جھان غرب امروز بە جای 
امہراطوری بزرگ جھان, از 
دھکدۂ بزرگ جھائی سخن 
میگوید کە ہمة ملیتھا 

باید عضوی از آن باشند. 


موجود را نسخ می کرد و نیز از اُن جھت کە معمولاً در 
خرب مفھوم آزادی در تقابل با شریعت انگاشتہ شدہ است۔ 

گروہ دوم کسانی یودند کە بە تعقل اعمیت می دادند و 
در عین حال ال تصوّف ھم بودند. اشاعرہ متعلّق بە این 
جریان فکری هستند. آنھا را نمی توان راسیونالیسٹ نامید 
اگرچە خود را در برابر عقل ملتزم می دانستند. اما مژؤسس 
مھمترین مکتب تصوّف ئە در اسفھان و ئنە در مصر بلکھ 
در جنوب اسہانیاء در "صوریسیا“ (۵ن ا0۸ و در استا 
آلمریا (۲۱۵٭۸۲) متولد شدہ اأست: منظورم فیلسوف رو 
عارف بزرگ اسلامی: ٭ابن عربی“ (۱۱۶۵-۱۲۴۰) است. 
او رفته رفته در غرب شناخته شد. گرچہ دانته وی را 
میشناختہ است. وی امروز نیز توبّه کسانی راک در 
مورد تصوّف یا تصوّفِ تطبیقی تحقیق می کنند ب خود 
جلب کردہ است. در این مکتب: مساله ہرسر نسبت قوٌ 
عقل با اصلیت درگ رمنوز و راز اشسنایی است. عرفای 
اسلامی انسان را موجودی می دائند کہ دارای بیش از پنچ 
حسّ ظاھری و پنج حسّ باطنی است, عرفا قابلیتھای 
دیگری برای انسان قائلند۔ یکی از وظایف عالم صوفی ان 
است کە این قابلیتھا را در شاگردان و طرفدارائش فعلیت 
ببخشد. انواع دیدن: شنیدن و استشمام کردن وجود دارد 
کە ہرای ھمه کس قابل درک نیست و در عین حال صرفاً 
ذھنی نبودہہ بلکه واقعی و عپنی است. این امر عمیشھ 
یکی از مسائل مھم عرفان بودہ است. 

یی از مستصوفه بسززگ ایسرانی: دالسلاردیء 
(ا۸+۱8۵8۶۵) . کہ در جوانی طی جنگھای صلیبی در 
٭حلب٠‏ درگذشت: مطلب قابل تامّلی را بیان کردہ است۔ 
وی میگوید: "من نمی دائم بە چە دلیل انساتھا مشامدات 
منجمین را می پذپرند با وجود آنکہ خمود ھیچگاء آسمان 
را مشامدہ نکردماند؛ امّا اعتماد بہه مشسامدات کسانی 
ندارند که آسمان معنوی را درک کردہاند"۔ این سخن گرچھ 
ہشتصد سال پیش گفته شدہ ولی از اھمیت و تازگی ان بہ 
ھیچ وجە کاستہ نشدہ استہ 

تصوّف در دوران آغازین خود به این امراکتفاکردہ ہود 
کە بە مسائل وحدت وجود و توحید بہردازد و بە مسالل 
دیگر از قبیل طبیعت: آفریئش: فطرت انسان, کاربرد عقل٠ ٠‏ 
کارآبی فھم و خرد و بہ طور کلّی جنبەھای دیگر علوم از 
قبیل روانشٹاسی و انسانشناسی کمتر توت مه می‌کرد. آنچه 
که مکتب ابن عربی را از تفکر عرفانی قبل از او متمابز 
می‌سازدہ تالیف و تلفیق این دو امر مھم امت کە در واقع 
جریان فکری بسیار مھمّی را ایجاد کردہ کمأٰتا بە امروز در 
جھان اسلام ادامہ یافته است. یکی از مھمترین وجوہ این 
مکتب که بە نظر من برای تاریخ تفگر غربی احمّیت زیادی 


دارف توجّە بے قوه خمال است, لت 19099301011ا در 


انگلیسی و ۴8888 در آلمانی: در طول تاریخ بە مفھوم 
قاہلیت تصوّر امور غیر واقعی بہ کار گرفته شدہ است: اتا 


: 


٭ اہےۓ یک واقعیت روشن است 
که فرھنگ اسلامی قرنھا برای 
غرب آئینەای بود کە خود را در 
آن می دید وگذشت سالھا وترون 
خود را در پرتو آن مشاعدہ 


میکرد. 


قر تخیّل به ھیچ وجە ىه توانابی تضور امور غیر واقعی 
محدود نمی‌شودہ بلک سرچشمۂة هنرھای بزرگ و حتّی 
علوم بزرگ در فانتازی نھغته است. مدل اٹمی ونیلزبورہ 
801 ۸۱۵۱۵( از کجا آمدہ است؟ بدون تردید: او این 
مسدل را در کتاب درسی حاوی دسستورالعملھای 
آزمایشگاھی نیافته است: که مثلاً صفحۂ ۳۷ را بیاورد و 
متد ثوصیف شدہ را تا دستورالعمل پنجم تعقیب کند و در 
آنجا بە مدل اتمی خود برسد. ھمةه کشفیات علمی از 
نوعی تواناپی نشأت می گیرند که من در اینجا آن را 
898٦ا‏ نامیدەام. اگرچه توجّە به این توانابی در سیر 
عمومی فلسفة اروپابی و از زمان لایب نیتز فراموش شدہ 
در فلسفه عصر حاضر فرانسے: مجددا توججحه و علاقة 
زیادی به اھمّیت فلسفی 088100أ89٦٥ا‏ (قوۂ خیال) بہە 
وجود آمدہ است. 

یکی از خصوصیات تفکر عرفانی اسلام این است که 
امکان ارتباط انسان با طببعت را فراھم می‌سازد و آن هم 
رابطەای کە تٹھا و منحصراً مبٹنی بر مفاھیم عقلی نباشد. 
رابطه انسان ہا طبیعت در عرفان اسلامی میزانی از مبادله 
فرم و شکل (6۵0918181) را امکان‌پذیر می سازد. این ارتباط 
را قدرت تصوّر ما قوه خیال و می تواند بە صورت یک 
کلیت و به عنوان یک شکل کلی (609181) درک کند. من 
فکر می‌کنم آلمان تنھا کشور اروپایی است کە به طور کلی 
تحت سیطرۂ فکر مکانیکی قرار نگرفتہ است و طبعاً محل 
مناسبی برای احیاء تفکر عورد بحث است. .فکر می کنم 
این امر بزودی در آلمان بە وقوع خواعد پیوست۔ 

در برابر طرز تفگر ابن عربی که تصرف و تعقّل را بہ 
عم پیوند می‌دھد: عارف بزرگ دیگری داریم کە معاصر 
ابن عربی است, خوشبختانہ مولاناء بزرگترین مفشرِ قرن 
پیستم خود را در کشور آلمان پیدا کردہ استہ, این مفشر 
آنه ماری شیمل است کە بعضی از آثار وی را بە آلمانی 
ترجقۂ کردہ و یگی از زیباثترین تفسیرھای انگلیسی )7٦9‏ 
(صسنده لھ۷ ۵٣ا۶٦‏ را در مورد مولانا نوشتہ ششه کە بە فارسی 
ٹحث عنوان "شکوہ شمسں“ ترجحمه شدہ است. 


در قرن حاضرہ مولانا بی : ہیشٹر بە دلیل جاذبه و افسونی 
کە سماع درویشان برای غربیان داشتہ؛ شناختہ شدہ است۔ 
سماع؛ یک رقص کیھانی است و مانند عمادی از عم ما 
عبور میکند و حرکات مارابا حرکت افلاک متّحد 
می‌سازد. انسان در این حال نوعی پل (اا۷8) و معبر 
و شخصیتی الھی است: یعنی کسی که بە وسیله این رقص 
کبھانی پلی بین آسمان و زمین می سازد. از نظر تصوّف: در 
عمۂ انسانھا استعداد و شایستگی انسان الھی شدن و 
سازندۂ چنین پلی بودن وجود دارد و اصلاً انسان برای این 
امر ساخته شدہ که پلی بین آسمان و زمین باشد و بە مجّرد 
شکسنن این پل در روی زمین ھمه چیز از ھم می پاشد 
یعنی عمان چیزی کە امروز شاعد آن هستیغ۔ 

میل ذاشتم می توائستم بیشتر در موول رومی: شاعر 
مورد علاقەام: صحبت کنم ولی به اشارڈ :یک مطلب از 
وی اکتفا میکنم و ان فرق گذاشتن بین عقل به صنورت 
دنوهۂ نفکر؛ (618810) رو جنبەای از عقل کہ ادغام می ‌کند 
ترکیب می ‌سازد و مجدداً ایجاد می ‌کند: می‌ہاشد. اگر 
فھمیدن به تنھابی مورد نظر باشد: ”تعقل* (ر۶١۵ا(۱۲۹۵)‏ 
در حد قوہ تفکر (1181961) پایین می‌آید و لذا لازم است 
بە طور مستمر بە جنبه ادغام سازی قوہ تفکر انسانی و 
ادغام سازی ہوروشنفکری) برگردد. 

در عصر حاضر سنتز بزرگی از نظریات مختلف در 
مورد نحوۂ ارتباط و تلقّی اھل تصوّف نسبت به جھان و 
تعقل وجسود دارد. (اسلام برای تعقل در زمینەھای 
مختلف از ھنر گرفتہ تاعلوم ریاضی۔ شأن و منزلت 
خاصّی قائل است. از نظرگاہ فلسفه تاریخ غرب چنین 
سنتزی نمی‌بایست وجود می داشته است. این نحوه تفکر 


در قرون شانزدھم و عفدھم میلادی درایران رواج پیداکرد 


و آنگاں همۂہ این انحاء تفکر در یک صردہ صسدرالدیسن 
شیرازی: معاصر لایب نیئز به اوج خود رسید 

افکار صدرالدین شیرازی بتازگی گرچه بے گندی؛ در 
غرب مطرح شدہ است. اینکە ملاصدرا مٌدت زیادی در 
غرب ناشناس ماندہ مطلبی قابل تعمّق است. مگل در 
صورت اطلاع از وجود چنین روح بزرگی مجبور میشد 
فلسفه تاریخ خود را تغییر دھد و امکان این امر را بپذیرد 
کە روح در تاریخء نە در یک طریق.۔ بلکە در طرق مختلف 
محقق شدہ است. این فیلسوف بزرگ نە فقط برای ایران: 
بلکه برای هھندوستان: و نه فقط برای مسلمانان هند بلکه 
برای عندوھا ھم امحمّیت زیادی دارد. جالب توجّجه است 
که چگونہ این متفگر متأخر اسلامی. قونھا مکالمۂ عمیفی 
با سنّت ھندو داشته شتہ و عصر بسیار مھمی در تاریخ ۔که 
متأّفانہ کمٹر بہ آن 2 چس برخورد این دو 
سنّت اختصاص داشتهہ 

اینک بە سؤال کے و و ا و 
نکتەای اشارہ میکنم کە شاید بتوان در مورد آن تاّل کرد۔ 


نام فرھنگ, شمارۂ ۱١‏ 


قبل از هر چیز ذکر این مطلب مھم است کھ سنّت تصوّف 
ممچنان زندہ است. البته در جھان امروز یافتن یک سنّت 
حیات‌بخش صوفانہ مشکل است؛ زیرا اندیشەھا و 
دعاوی کذب رواج فراوان دارد و تصوّف واقمی نایاب 
است: توجمە به این امر مهُم است کھ تصوّف اسلامی از 
سرچشمۂ ادیان منشا گرفته است؛ ادیانی کە بە دین حنیف 
ابراھیم باز میگردند. سنّت تصوّف اسلامی وجوہ تشابھی 
باسمّت باطنی در آلمان دازد نظیر انچه مایستر اکھارت و 
نیکلای کوزی و انگلوس سیلسسیوس تعلیم دادەائد. 
مایلم اضافه کنم متفکرانی که برشمردمء بە علاوۂ دانته: از 
سایر متفگرین اروپابی به سنّت اھل تصوّف در جھان 
اسلام نزدیک تر ھستند. مطلب اولی که بے ان خواہھم 
پردات: این است که چگونە این سنّت در اسلام صنوز 
زنسدہ است: و مطلب دوم آن است کے تصوّف تنور 
شناخت است و با دائش و شناخت طبیعت سر دشمنی و 
ناسازگاری ندارد. 

زمانی کە دانشجویی بیست و چھار ساله بودم 
ادعاہپی کردم که با مخالفت بسیار روبرو شد. بعدھاء 
پس از گذشت سی سال علم تاریخ صحخت ادعایم را 
تایید کرد. ادّعایم این بود کە اکٹر دانشسمندان بزرگ 
اسلامی یعنی کسانی که جبزو ھندسء را ابداع کردندە 
علم پزشکی بقراط و جالینوس: و پزشکی رومی: یونانی 
و هہندی را با ھم تألیف کردند یا خود صوفی بودند و یا بە 
سنّت متصوفه علاقمند بودند. چه این مسآأله خوشابند 
طبع ماباشد چه نباشدہ واقعیت فرھنگ اسلامی ھمین 
است. عدہۂ زیادی مرا به دلیل این ادعا مورد حملە قرار 
دادند چە در دنیای امروزء نوعی سیانیسم و مکتب 
تحصّلی (پوزیتیویسم) مقبول ھمگان قرار گرفته و کسی 
حاضر نیست درک کند کە ویڑگی و ماھیت اصلی ععنویت 
اسلامی چیست:. 

سومین خصوصیت تصوّف اسلامی این است که 
قاہلیت بسیار عظیمی برای ادغام دارد بخصوص که بدن: 
دوچ و روان را لز ھم جدا نمی داند. نە تٹھا مبنای این طرز 
تفکر ہر دوگانگی نیست بلکه تثلیٹی را نیز کە برخی به 
جای دوگانگی گذاشتەاند نمی ‌پذیرد اگر چە تشلیث ہه 
وحدت نزدیکتر است و دوگانگی را نفی می کند. تصوؤف 
بە وحدت قائل است و دیدگاھی جامع نسبت به انسان 
دارد کہ وجوہ مادی۔ روانی و روحی او را در بر میگیرد و 
زمینة احیاء و تحقٌق قابلیتھا و استعدادھای ذاشی وی را 
فراھم م یآورد. . 

خصوصیت چھارم تصوّف اسلامی امری است کە:من 
آن را احتیس روحانیء می ‌نامم. این حسٌّش أمر محسوس و 
امر روجانی را از هم جدا نمی داند. ویڑگی اصلی تصوّف 
اسلامی کە بخصوص درایران رشد یافته عمین است. در 
شبعر ایرانی بەطور مشخص و بیش از مرچیز ارتباط 





٭ غرب نمی تواند صرفاً بە دلیل 
تفوق تکنولوڑی خود یا بە دلیل 
اعتقادی کە بە جھانشمولی طرز 
تفکر خود داردہ توقع داشته 
باشد کە دھکدۂ بزرگ جھائی از 
او پیروی کند. 





کان او کنا لک یں 


م۲ 


قابل توجه امر محصبوسی و روحانی را مشاہدہ میکنیم, 
تناسب امر عتصسوس وٴ زوحانی در بعضی سنن مھم ھندو 
نیز قابل جنستجوست: اما با این فرق که این سنن درھند بھ 
وجود آمدہائد و تصوّف اسلامی با سنت ابراعیم صرتبط 
است, اسلام مسیحیت و آبین پھود ادیاكابرامیمی‌اند و 
با دید مشابھی بە جھان می‌نگرند. بعضی از آراء تصوّف 
پھود بە نظيِیة وحدت روح و جسم نزدیک است ولی تا 
به امروز درک آن مشکل ہودہ است. ہا این مطالب بہ چه 
نتیجەای می خواھیم برسیم؟ 

اولاً باید پا یرفت کە بیش از یک راہ برای نگرش بە 
جھان وجود دارد. ہزرگترین خدمتی کە علمای فیزیک در 
کنار تلاشھای شخصی شان برای تأمین صلح در جھان 
می توائند انجام دھند آن است کە سیانتیسم راکه برخلاف 
میلشان بە وجودآآمدہ کنار بگذارند و درکمال تواضع نشان 
دھند که علم عر قدر عظیم باشد نمی تواند تنھا روش 
برای شناعت جھان شمردہ شود. در محدودہ سیانتیسم 
عر ترکیب جدیدی ھم کە بە وجود آید روزنەھا و خللی 
در بسافت مسغامیم خود دارد کە انسان را به پذیرش 
فرضيە‌ھای دیگری در سورد ماھیت واقعیت مجبور 
میکند. من بە ھیچوجە مخالف علم نیستم و خود یک 
فیزیکدان عستم۔ ولی باید این مطلب را پذیرفت که انواع 
مختلف دانش طبیعت وجود دارد. علوم طبیعی غرب 
مھم است ولی فقط یک نوع نگرش به طبیعت را شامل 
می‌شود و نمی تواند علم طبیعت بتمامهہ تلقی گردد. تا 
زمانی کە علم غربی بخواحد تٹھا علم مورد قبول باشد با 
وجود عظمتشں: نەتنھا محیط زیست را از میان میبرد, 
بلکە عمه مفامیم و تصوّرات دیگری راکە دربارهۂ جھان 
وجود داشته و حق حیات داردہ نابود میکند. نه تنھا 
جنگلھای ہومی آمازون: بلکه ممۂ فرھنگھای جھانی 
دیگر نیز حق حیات دارند. زندگی فقط مربوط بە جسم 
نیست. بلکە با روح هم مرتبط است. این بدان معناست که 
ما باید پذیرای نگرٹھای دیگر در خصوص طبیعت و 
نظریەھای دیگر در مورہ وجود انسان ہاشیم. شناعت 
طبیعت و شناخت انسان از ھم جدا نیستند. اگر جھان را 
یه صورت ماشین درنظر ہگوریم: خود را نیز ہب صورت 
نوعی مکانیسم می بیئیم. دید عا نسبت به جھان باور ما را 
خر عورد جھان مئمکس می‌کند و بالعھکس. سایر فرمنگھای 
جھائی. باورعا و جھاننگری خاص خود را کنار نخواعد 
گذاشت. ھیچ فرھنگی حق ندارد اہن انتظار را داشتہ باشد 
که چون در: ش خود تجدیدنظر کردەاست: دیگران ھم 
با وی شریک شوند و درک خود نسبت به جھان را تغییر 
دھند. اگر کسی بگوید حالا کە دنیا اینچنین شسدہ: راہ 
دیگری وجود ندارد اشتباء می کند۔ 

ثائیاً باہد پذیرفت کہ بردائستھای دیگری در صورد 
حدف۱ و معنای زندگی وجود دارد. ہسیار خوشحالم کە در 


٣ 


یت زا ےزئاج (ج(09999 گ9( .کت صدفمصفظع جا مونو جیییویجےس-غروپردہوو(جمڈأمہججسے سے لوا 


این کنفرانس آفای دکتر براتی (88188) و ریموندو پائیکر 
(۶ھا۴8۴۱) در این سورد صحبت کردند که برای 
عندویسم ۔در ضمن نە تٹھا برای ھندوثیسم: بلکە برای 
عمۂ مذاعب دیگر ۔زندگی: رھاہی است۔ مسیح گفته 
است: "بە دستآوردن عمة جھان در صورت صدمەدیدن 
روح ھیچ کمکی بە انسان نمیکند.“ این حقیقت متاسفانہ 
اغلب بە فراموشی سپردہ می‌شود. ملتھای دیگری در این 
جھان وجود دارندب فی المٹل ملل اسلامی: که ہرای انھا 
معنای زندگی حقیقتاً رعاہی است؛ رھاہی به ممنای عمیق 
آن کە معادل آزادی است و به زبان سانسکریت ۸۸0۴8118 
گفتہ میشود. انسان باید از خود رھا شود ماممه در 
زندان منِ خود گرفتار مستیم و کنگرەھایی اینچنین مم 
تغییری در وضع ما نخوامد داد. برای ازبین بردن نفوذی که 
”من”“ (96ت) ہر ما دارد بە انضباط و تلاش زھادی نپاز 
داریم. قبل از هر چیز باید بپذیریم کە فرھنگھای دیگری با 
اھداف انسانی دیگر وجود دارند. این فرھنگھا چیڑھای 
زیادی از غرب فراگرفتەاند؛ خوب است کە غرب ھم کمی 
از آتھا بیاموزدہ یا لااقل باور کند کە مدفھای دیگری نیز در 
زندگی انسان وجود دارند. ما بە طور مستمر سعی بر آن 
داریم کە هبدون خداء ولی در صلح زندگی کثیماء بعضی 
میگویند: "خدایا ما را راحت بگذار: چنانکە ما ٹو را 
راحت گذاشتەایم! و بعد هم اضافه می‌کنند: "در کنار عم 
جمع شویم دائش لازم را فراگیریم؛ در آن صورت قادر به 
ادارہ کردن زمین و انجام کارھای خوب هستیم. از مسائل 
و مشکلات نباید ھراسید: آٹھا را در دست بگیریم و حل 
کنیم۔" مردم اینچنین می ‌اندیشند و سخن میگویند ولی 
روند جریانات و اصور اینچنین نیست. رابطهٴوجمودی 
(۳9|٭او٥ا٥٥٥٢)‏ بین خدا و عبد ہا نسبت میان او و 
اشیاء متفاوت است, 

در اینجا نمی خواھم بە زبان علم مذھب صحبت کنم 
ولی اشارہ بە این امر را لازم می دانم کە هدٹھای دیگری 
غیر از اداف معمولی برای زندگی وجود دارد. اگر 
اینچنین نبود ھمة تلاشھای بانک بینالملل و پروژەھای 
دیگر نمی‌توانست مانع آن شود کہ جنگلھای بومی آمازون 
نابود گردد. وقتی عدف عمدۂ دولت برزیل ان باشد که 
قرضھای ناشی از کمکھای مالی ای را که دریافت کردہ؛ 
پرداخت کند و مانند کشورمای دیگر شودہ به از بین بردن 
جنگلھا دست می زند و برایش على السویه خواعد بود که 
مردم در ھانور یا در جاھای دیگر: در طول دھەھای آیندہ 
دچار کمبود اکسیژن برای تنفّس خوامند شد۔ چە خوب و 
چە بد سردم جھان سوم اینچنین می اندیشند و از 
نابودکردن منابع طبیعی خود دست برنخواعند داشت و 
برایشان علی‌السویه است کە اروپا ھوای تمیز تنفُس کند یا 
نە: اروپایی که صدھا سال ھوای تمیز تَنفٌُس کردہ و۔از 
دھگذر ان جھان را آلودہ ساختہ و بدون دفدغه و حتّی 
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٭ در شرقشناسی: اغلب 
تصوف را از سنت اسلامی جدا 
می کنند اما باید گفت که تصوف 
از متن سنت اسلامی ریشہ گرفته 
و باوجودعمۂ تحولاتی کە در 
جھان اسلام واقع شدہ در حد 
اعلی زندہ است. 


بدون پرداختن غرامتی اہن کار را ادامسه میدھد. وضع 
نمی تواند بە مین نحو ادامه یاہد. مشکلات عمیقتر از 
آنند که تصوٗر میشود. 

نکتۂ دیگر اینکە ما نباید میراث معنوی فرھنگھا را 
آنگونە بە کار گیریم که مثلاً قلع را از مالزیا و پا نفت را از 
خلیج فارس صادر میکٹیم. اگر همه برآئیم تا به نتیجەاىی 
دست یاہیم باید ابتدا تواضع پیدا کنیم. یعنی پذیرفتن 
مبادله بە معنای دادن و گرفتن و نە فقط گرفتن آنھم با 
شرایطی کە خود بە دیگران دیکته میکنیم. این طور نباشد 
کە فی المٹل اگر در سالھای دھۂه مشتاد بے مکتب ہودا 
نیازمندیم, آن را بە کار گیریم و زمانی که مثلاً در ساٹھای 
دھۂ نود محتاج یه مطلب دیگری ھستیم: ناگھان بودیسم 
را کنار تھادہ و بە جریان دیگری روی بیاوریم. این وضع 
نمی تواند دوام بیاورد. ایسن گونە اسعتثمار بدتر از 
سوءاستفادہ از محیط زیست و طبیعت است: کە ما آن را 
نیز بحی محکوم میکنیم. 

شاید ہٹوانم بحث خود را با تصویری سّتی و 
سمبلیک بە انتھا برسائم که بە عقیدۂ من با زمان ما تناسب 
ہسیار دارد. در تمام فرھنگھا دگُلء معنای سمبلیک داردہ بہ 
خاطر بیاوریم گلی که بودا بر ان نشسته ہی شباعت به گل 
رز اروپابی نیست: ما ہمه بە سان گلھاہی ھسٹیم۔. حتّی 
جھان عمچون گلی است کے بذرمای آن بہه صورتی 
کیمیاگونە بە ذرّاتی زرین تبدیل می‌شوند در حالی که 
گلبرگھای آن دستخوش پژمردگی گشتہ و ہسرانجام فإنی 
می‌شوند. امیدوارم عمه بتوانیم کوشش کنیم عحضوی از 
این بذدرھای طلاہین بشویم. کاسۂ گل و حتّی گلبرگھای آن 
دوام نمی آورہ؛ آٹھا را مرگ درخواهذ رسود زندگی آتھا 
دوامی ندارہ. 

در اینجا یادی از حافظ می‌کنم بزرگٹرین شاعر قارسی 
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زبان که اغلب آلمانیھا او را می شناسند چراکە گوتە یکی 
از بزرگترین آثار خود ۔دیوان شرق و قرب ۔را بے ار 
عدیه گردہ است۔ اجازہ معید با نقل قولی از حافظ بھه 
سخن خود پایان دھم: 


ھرگز نمیرد آنکه دلش زندہ شد بەه عشق 
ثبت است بر ہمرید؟ عالم دوام ما 


عشقی که حافظ در اینجا مدّنظر دارں همان است گهہ 
دائتہ عشق نامیدہ و محرّک آسمان و زمین است. 








تمایز و تقاوت فر 


ما اکنون وارد قلمروبی از تاریخ شدہایم کە اقتضای 
اُھنگ و "فرھنگ" زمانہ ذھن و اندیشه ما را بسوی 
پرسٹھایی رائدہ کە تصور می‌کنیم گربزی از طرحشان 
نیست. در وضعیت کنونی بہ دشواری میشود جامعہ و 
نرھنگی” را یافت کە بە تکاپوی تجدید و تعیین مرزھا و 
قلمروھای تمایز تاریخ و میراٹ و "نرمنگ" خویش از 
دیگٹری برنخساسته باشد. دیگر حنی منزویترین ر 
ابتدابیترین قوم و قبیله زمانهڈ ما ضرورت جستجوی 
ھویت و میراث ازکف رفتهہ وکشف و نبش و باز یافتن و 
ساختن مرزھای تمایز سنت و میراث ر تاریخ خود را از 
دیگری احساس کردہ است. واقعیت این است که در ھیچ 
عصری با شدت و شتاب و بے وسعت و مقیاس دورۂٴ 
جدید حد و حریمھای نمایز بین تاریخ و 'فرھنگ* و 
میراث ملٹھاء در عرصه ھجوم بی مھمیز و اسان "عقل و 
اندیش" و دائنش و فن باختر زمینی:؛ بی ‌رنگ و آشفته 
ویران نشدہ است. ہادہ نوخرد ممعاصر: سنت و میراٹ 
جامھای کھن اقوام و جوامع بسیاری را شکسته است. 
دیگر کسی در جستجوی بادہ کھن از کف رفته نیسٹ. 
ھمه در نکاپوی وصل و پیوند جامھای شکستاند. 
”دیگری”" می داند دست بە چە ماجرای ھولانگیزی زدہ 
است که بیفرار و ہرشتاب می‌کوشد از ورطە‌ھای گذرناپذیر 
آُن ہگریزد. مترتب ہر پرسشھا و مسئلەھای اوہ نسبت و 
نگساہ و موضع و مقامی است کے در دورہ جدید در 
مواجھه با علم و آدم و ناریخش: گزیدہ و اتخاذ کردہ 
است. باکمی درنگ و درایت می شود اندپشید و نگریست 
کے در آنسوی چشماندازھای جدید او از آدمی و 
گذشتەاش: چە طرز تفکر و تلقی و فلسفہ و معنابی ازافق 
عقیدہ و اندیشەاش سر براوردہ است. ملتھا و جوامعی که 
شتباہان با چنین دورەای حمعصر شلدومائد صموارہ 
کوشیدہاند بە تقلید از دیگری راهھای طی شدەاش را باز 
پیمایندہ ضرورت و اقتضای آھنگ زمانہہ ذھن و اندیشة 
آتھا را به طرح پرسٹھا و مسئلەدھابی برانگیخته است کھ 
مترتب ہر انھا ھیچ عقیدہ و اندیشہ استواری مطرح نیست. 


دکتر حکمت الله ملاصالحی 


تصور می کنم برای آنکە روشن شود چه اندازہ خلط و 
آٹ فتگی در اندیشه و زبان عا نفوذ و رسوخ کردہ است؛ 
ضرورت دارد نخست بحث را ہر محور دو اصطلاحی که 
بە تکرار در پرسشھای طرح شدہ آمدہ: متمرکز کئیم. 
اصسعلاح "کسولتور یسا کالچر" (8۵۷د) و 
ارت تّ سیویلیزیشن" (0۷۱28101) و صدھا 
اصطلاح دیگر از این سنخ هر چند در سیر اندیشه و بیان 
باختر زمینیء زمیئەھا و ریشەھای بس کھن دارند لکن ہا 
مفھوم و معنای معاصر جدید الوضع ر ورودند. برای 
عقل و اندیشه غربی کە بر کوھی از اطلاعات و دانستنیھا 
ہر انبوہ تحلیلھا و نظریەھا و تعریفھای نو به نو طرح و 
پیشنھاد شدہ از معنای "تاریخ" و "فرھنگ' و "تمدن" تکیە 
زدہ است: اصطلاحاتی از این سنخء دیگر مفاھیمی چندان 
گنگ و نامشخص نیستند. 
شناختھا و دانشھای معاصر برای سر کدام از این 
مفاھیم: توصیف‌ھا و تعریفھا و معانی معینی یافتەائد. 
اینکہ توصیفھا و تعریفھا و نظرات ارائہ شدہ چے اندازہ 
استوارند و یا لغزان بحث دیگری است؛ لکن سبت رو 
نگاء ور تصویر و تصور باختر زممنیِ معاصر از آدسی و 
تاریخ از معنا و مفھوم "ئرھنگ" و ٴ”تمدن“ ۔ رحمانی یا 
شیطانی. اخروی یا دئیوی: آسمائی یا زمینی۔ استوار یا 
نااسٹوار: رھابی‌بخش یا تباھی زا ۔ مشخص است و معین؟! 
و ھیچ پروا و پرھیزی در تقلیل اسر قدسی بے دنیوی؛ 
"ماوراء تاریخ* بہ مسوم تاریخ آدمی ورشلوں و 
مراتب "ئرھمنگ" و میرائش بے اہزار شناخت: نداشته 
است. اکنون قلمرو ھمۂ تاریخ آدمی از مرزھای تاریخ 
طبیعی گرفتہ تا ابتدابیترین جوامم: قوم و قبیله زمانہ ماء 
عرصه شکار و ممدان کندوکاو و مشامدات دانٹشھای 
اوست. تٹھا در سیٰدان پڑوھمٹھا رکشف ر بشمای 
باستان شناسی اکنون دھھا شیوہ و نظریه و رھہرد جدید: 
از پسدیدار شناسی رو تکاملی و سارکسیستی و محیط 
زیستی و ساختاری و فرابندی و تاویلی گرفتە تا روٹھا و 
الگوھای فرھی بسیار دیگر: "فرھنگھا' و "تمدٹھای" آدمی 
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ھ 


را لایە بە لایہ جراحی کردہ و با گردآوری انبوہ یافتەھا و 


دادەھا و تکیە ب و کشثرت اطلاعات و دانستنیھای حاصلہ 
توصیفھا ز تعریفھای بسیاری را در اختیار ذھن و اندیشہ 
بشر معاصر نھادہ است؛ تا آنجا کہ تصور میکنیم دیگر 
گشودن زمینەھا و مجراھای چشےاندازی یَیرؤن از تصویر 
و تصوری کہ عقل و اندپشہ غربی در آینڈ ضمیر ما به 
تماشا نھادہ.اسٹ ممکن نیست: 
“ شگفتآور اینکە اگر تکیە بر کوہ اطلاعات و انبوہ 
تعاریف نو بە نو از تاریخ آدمی و میرائٹش زدەایم در ھیچ 
دورەای از عھد ہباستان به این سوی: اصطلاحاتی عمانند 
اریت ارکٹ اتپ بس ٹوو نتتای 
تقلیل بافتەتراز زمانه ما نداشتەاند؛ و این واقعیٹتی است 
کە در ھیچ عصری نمونہ آن را سراغ نداشتەایم, ۱ 
در عرصه شناختھا و دانشھای معاصرہ "”کولتور 
(۷۵ا٢اد٥)‏ دیگر خصیصه و خصلت حیات آدمی تلقی 
نمی شود و قلمروھای دیگری را نیز بیرون از قلمرو ھستی 
و حیات ر تاریخ آدمی شامل میگردھد. اصطلاح ”تاریخ* و 
”جامعهٴ نیز بە شسدت معنای تقلیل یافتەتر از گذشته 
یافتەائد۔ تقسیم و تجزیە تاریخ و 'فرھنگ“ و ٴجامعهٴ و 
نمدن* بین دانشھای مختلف و در چارچوب دادەھا 
توصیف و تعریف و تبیین اُٹھها بے اقتضای بافتەھا و 
دادمھای علمی: اشتقاق صدما اصطلاح دیگر از آتھاء 
(ھمائند "خردہ فرھنگ“ٗ یا "کلان فرھنگٴ "فرھنگ 
ابتدابی"؛ "سنتی "مدرن” و...) بە ظاھر گسٹتردەتر شدن 
دیدگاھھای بشر معاصر را در نسبت با گذشته عیان 
می دارد؛ لکن واقعیت این است کە رگ و پیوند پیکر 
یکہارچه و منسجم جھانی را عقل و اندیشه بیقرار غربی از 
هھم گسستہ است و تصور نمی شود کہ بتوان آسان, بدان 
جان و حیات دوبارہ بخشید. 
دانشھ۔ای معاصر دربارۂ اصطلاح "سیو یلیزیشن” 
(٥281(0ا۷۱٦6)‏ و وجوہ و تمایز و تثفارت ان با کولتور 
(۷۲8ا٥)‏ نیز تاکنون : تعاریف بسیار اراله دادماند. 
در فلمر و مشامدات و مطالعات باستانشناسی: بر 
مدار ھمین دو اصطلاح دھهەھاست کے بحث ر جدال 
ھمچنان با شتاب و الٹھاب ادامه دارد. از گوردون چایلد 
(۹۵۰) بە اینسو ھموارہ کوشیدہاند غصلتھای جدیدی 
کے جامعه و "فرمنگ" آدمی در دورەھابی خاص از 
تاریخش بە خود گرفته و پیشٹر وجود نداشته را "تمدن" 
نام نھند؛ (فی المشال پیدایش شھر و شھروندی: 
جمعیٹھای افزایش یافته با تعدادی خاص یعلی بیش از 
پنج ھزار نفر؛ ابداع خط؛ استقرار حکومت و دولت و 
ارتش و تخصعھا و اقشار اجتماعی منسجم و...) برعی 
نیز همائند مخری فرانکفورت (۱۹۵۱)) کالین ریخفرہو 
(۱۹۷۲) و... 'تمدن" را عصوزت ر سبک )۴١۷ 8٥88‏ 
(9الا8پیچیدەتری از عمان 'ئرمنگ” دائستەائد. وافقعیت 


این است که در عرصه ھجوع یافتەھای نو بە نو و طوفان 
اطلاعات: جائی کە بشود در ان مقام کرد و تکیە بر تعریفی 
کە بتوان از روزنە و مجرای آن نقطەای رانگریست: دور از 
انتظار می نماید. 

تصور نمی کنید عنگامی که دیگری: سر اندازہ 
پرالٹتھاب و پرٹشابتر در جستجوی تعریفوفلسفەو 
معنای تازەتری از میراث آدمی: از تاریخ و فرھنگش 
برآمدہ است؛ عمیقتر آن را تقلیل دادہ و خود را ناکامتر 
یافته است؟ برای ماکە در حاشيه عقل و اندیشه او قرار 
گرفتەایم؛ کندن و گسسٹن مفاھیم محوری۔ ممائند 
'فرھنگ" 'سنت'و "تاریخ" از قرارگاهھای صیلشان و 
تھی کردنر جامشان از بادهٔ معنای حقیقی آنھا و پوشاندن 
جامه معانی متورم و متعارض ونوبەنوو فمعحاصربر 
قامتشان: ذھن و اندیشۂ ما را بسوی بحران مفاعیم خلط 
مباحث و پریشانی زبانی خواھد راند. 

آیا هرگز از خود پرسیدہایم: ھنگامیکە میگوبیم 
فرھنگ و تمدن, آنھا را بە چە معنابی گرفتەایسم؟ و طرز 
تلقی و تعریف ما از انھاء از افق کدام عقیدہ و اندیشه بر 
سخ ا 

آیا سی‌شود روح ادمی را نفخەای الھی دانست و 
فرھنگ و میرائش را آسمانی مشاھدہ نمودہ اما در نھایت 
او را زمینی بە شمار آورد؟ 

اینکە در ارض ھبوطیم: واقعیتش را انکار نمیکنیم و 
بە صلاحمان نیز نخوامد بود کە دیدہ از واقعیتھا و وضع 
موجود جھان فرو بندیم و شیت بے ھمه اندوختەھاو 
می ختە‌ھای معاصر کنیم: لکن کورانه گام نھادن در رامی 
کە دیگری چھار سدہ است پرشتاب و بی قرار و جسورانہ 
پیمودہ و بە مقصد نرسیدہ نیز بە سود و صلاح ما نخوامد 
بود. مفاھیمی کە تجلیگاهھای عقیدہ و ایمان و عقل و 
اندیشه اسلام و مسلمانی ما بودەاند و هر یک شأن و مقام 
و مرتبه و معنای خاصی در سیر تفکر و تذکر و تعقل ما 
یافتەائدہ ھنگامی می‌توانند تمایز مرزھا و حریمھای خود 
را از دیگری باز نمودہ و عیان کنند کە از عمان قرارگامھای 
اصیل و حقیقی شان برآینہ ضمیر ما تابیدہ و فضای اندیشهہ 
ما را روشنی بخشیدہ و در عقیدہ و ایمان و عقل و اندیشه 
ما با زبان و بیانی نو به ظھور آیند. 

ھنگامی که ما خود حد و حریم تمایز را شککسته و 
مفھوم آدمی و تاریخ و فرھنگ و تمدن خویش را با 
معنابی که دیگری بە عا تحمیل و القا کردہ پذیرفتەایم 
غافل از مرتبه و معنائی ھستیم کہ عقیدہ و اہمان وحیانی 
ما بە ان دادہ است: دیگر چە نیازی بە تحدید و تعیین 
مرزھای تمایز فرھنگ اسلام و مسلمانی ما با دیگری؟1. 

واقعیت این است که ما امروز ہا عقل و اندیشہ و زبان 
بیگانہ می‌کوشیم قلمرومای تمابز "کلام" و عقیدہ و 
اندیشہ و زبان خویش را تحیبن و تہیین کردہ و حریم 
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خودی را از دیگری باز شناسیم. چرا این واقعہٹ اسغبار را 
کە امروز عقل و اندیشه و زبان دیگری پر اریخ و فرھنگ 
و میراٹ همه اقوام و ملتھای جھان سایه افکندہ نہادیدہ 
گرفتەایم؟ چرا این حقیقت مسلم راک سشخستین و 
استوارترین شرط و قرارگام تمایز ما با دیگری ۔صر که 
می خوامد باشد ۔فروغ عقیدہ و ایمان خاموش و زبان 
ازیاد رفتة خود ماست: نمی خواھیم بہذھریم؟ ما بر چجە 
”کلامٹ سنت و عیراٹی تکیە زدەایم کے فضا و نماو 
سیمای ہمه مراتب و شٹون فرھنگ و تمدن و قلمروھای 
تاریخ ما را صبغه و معنابی بخشیدہ است کہ تمایز ن رااز 
قلمرو فرھنگھا و تمدٹھای دیگر احساس کیردہ و باز 
می شناسیم؟ 

تصور نمی کنید ٹا متگامیکە خلط: سفسطہ: آشفتگی: 
تعارض و بحران بر اندیشه و زبان ما سايه افکندہ اسٹ و 
غافل از کلام" و زبان حقیقی خویش مستیمء نمیشوہ 
انتظار داشت از پرسٹھایی که طرح میکنیم به پاسخھاىی 
مطلوب و منطقی دست پیاہیم. 

می شود با رجوع بە کوہ اطلاعات و انبوہ دانستنیھاکه 
شناختھا و دانشھای معاصر در گف ذھن و اندیشه ما 
تھادەاند ہسیاری از مظاحر و ظواھر دو فرھنگ و تمدنو 
ملت و دورہ راکنار ھم نھاد و بە عیار مقاپسه مک زد 
کە البته این نیز شرط شناخت کافی از دیگری را می طلبدہ 
لکن استوارترین قرارگاهھا و مرزھای تمایز دو مصلت و 
فرھنگ و تمدن و دورہ و قلمروھای تاریخ دو امت 
خعاستگاہ عقیدتی اوست. قرارگاہ کلامی است کە عقیدہ و 
ایمان و عقل و اندیشەاش از ان جان گرفته و بە حرکت و 
ظھور آمدہ است: وجی و وحیانّت بے ممنای حقیقی 
قرآنی آنء سر میشاق ازل: مدعویّت و خلافت الھی آدمی 
ظھور بە رمزالسماء الحسثای الھی: مکاشفہ عبوط از مقام 
عصمت وگناہ آگاھی, مکاشفة ولابت و انتظار قدسی۔ 
حضور ر حیات در زمان قدسی و ربوبی از "میشاق نا 
معادٴ مکاشفه معنای ہدایت و نھایت و مقصد و مراد 
تاریخ در مشیت و اشرار اٹھی در فروغ ھدایت کلمةالله 
عمه فرارگاهھای استوار تمایز ما با دیگری بودہ و بر ہمه 
قلمروھای تاریخ و ٹ شثون و عراتب فرھنگ وحیانی ما از 
ہنرو ھنرمندی و عرفان و عارفی و حکمت و کلام گرفته 
تا شیوۂٴ ادب نشستن و ہبرخاستن و اشارت نگاہ و بشارت 
کلام اسلام و مسلمائی ما چنان تاثیر و نفوذ نھادہ و معناو 
صورت رہائی و وحیائی بخشیدہائد که تفلیلشان بە تاریخ 
دانستنیھا و پرسٹھا بە شیوہ و معنای معاصر آن اندازہ که 
امروز برایمان سان می‌ئماید در گذشته چنین ننودہ أاست. 
چنانکه حافظ میگوید: 
حافظ اسرار اٹھی گس نمی داند مخموش 

ازکه می پرسی کە دور روزگاران را چە شد 
دعوت و بشارت مکرر قرآن بە آدمی در توجە و تفکر 


ہی خی اھ 


تمایز فرھنگ خویش را از دیگری نجوثیم 
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به گذشتەاش و تصوری که وحی از عیان و نھان شدن و 
اعتلا و انحطاط امتھا در آپنہ ضمیر ما به تماشا می‌نھد؛ 
یک دعوت باستان ٦‏ ناسانه بە معنای معاصر آن نیست. 
تاریخ و گذشتۂ آەمی را بباستان شناسانه نیز مسی‌شود 
شناخت: لکن مکاشفه وحیانی تاریخ دعوت بے انس و 
حضور معنوی و شھود و مشامدہ باطن از تقدیر دردمندانہ 
آدمی در ارض عبوط در نسبت با مشیت الھی و تأئیر 
رص و چھراوں ید خراص سا 
سکنات آدمی 2 رگ' و پیوتد رویدادمای تاریخ داشہعه 
می‌باشد. . چنین چشماندازی دیگر برای ھے ہہ 
باخترزمیٹی افسانەای پیش نیسنت, مثتاسفانه ما نیز اکنون نہ 
با ن نسبت و نگاہ وحیانی بە آدسی و تاریخ و فرھنگش' 
التفاتی داریم و نە آنکە واقف از دیدگاھهَّاییں کە دائش و 
دانستنیھای معاصر ارائه می دھند ھسٹیم. 

خعلاصهہ سخن آنکەٹ یو ریم گور اتھا 7 یف 
ایٹکہ ائر 
نشان تکەای از کفنی نیز می تواند مرز تمایژ فرھنگ 2 ' 
دیگری قرار گیرہ: واقعیتی استء لکن ہنگامیکه سسبوق 
و مترتب بر ان عقیدہ و اندیشەای بودہ باشد. 

در عرصه رویاروبی ہی امان ا ینگر به سنگر با 
دیگری: از قرارگاہ استوار عقیدہ و ایمان اسلام و مسلمانی 
و شکافٹن و گذشٹن موج بە موج از ورطەمای توفان 
نااھلان تمدن معاصرہ امیدوارانەتر می توان مرزھای تمایز 
فرھنگ خودی را از دیگری آشکار نمود. هر زمان و هر جا 
توفیق تسلیم دیگری راب حقانیت "کلام" و عفیدہ و ایمان 
خویش یافتیم آنجا قلمرو فرھنگ و تمدن ما می توائد 
قرار گیرد. هر کجا تیر ایمان ما فرود آمد۔ آنجا مرز و موطن 
عقیدہ و فرھنگ ماست. با پر کردن فضایى تھی فقر فرھنگ 
حال از فخر دانستنیھا و اطلاعات گذشته خیلی نمیشود 
امید توفیق شناخت حریم خودی را از دیگری داشت 
خاصہ در زمانەای کە عقل و اندیشه و دانستنیھاء ذھن و 
ضمیر بشر معاصر را به سوبی راندہ است کے تصور 
میکثئیم: می ‌اندیشیم که نباشیم و می داںیم که نفھمیم! 
تعارض و شکافی که ھمچنان ژرف و گسٹردەتر میگردد, 
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دکتر رضا داوری 


ایسن پرسش رو بطور کلی این قبیل 
پرسٹھاء در صورت ظاعر اختصاص به 
دوران ما دارد؛ زسرا در این دوران ھر چه 
ہست باید بە کار آید و مصرف شود و منشأً 
اثر باشد. ولی این منشأً اثر چیست و به کجا 
ہاز میگردد؟ وقتی می پرسند: ہفلسفه بە چه 
درد می خورد؟) مراد این است کە: 

۱۔وجود به عرض مبڈّل شدہ است. 

٢۔‏ ترتیب موجودات برحسب ارزش 
تعیین می‌شود. 

٣۔حتی‏ اگر این ٹرتیب دستخوش 


آشفتگی باشد چیزی راکە نتوان در جاسں بە 


کار برد و مصرف کرد قابل اعتنا نیست. 
فیزیک از تکٹیک جدا نیست و بنابراین 
کسی نمی پرسد به چھ درد می خورد؛ حتّی 
اگر در جاہی سطح آموزش فیزیک با سطح 

صنعت و تکنیک اختلاف یسیار داشته 

و عالمان نتوائند از علمشان فایدہ ببرند. اما 
چون علم فیزیک بطور کلی ارزش تکنیک 
دارد و با لذات علم کارہردی است: ضرورت 
ندارد کە بپرسیم به چە کار م یآید۔ اگر در 
بعضی کشورھا فیزیک یا علوم دیگر چنانکه 
باید بە کار نم یآید از ان جھت است کە در 
جای خود و در عآٗلم خود نیست. یمنی 
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ممکن است یک دانشمند بنگلادشی یا 
سوری یا ایرانی در امریکا و اروپای ضربی 
کارھای مھُم بکند اما دررکشور خود چنانکہ 


باید در کار پژڑوحش علمی و توسمۂ علمی ۔ 


تکنیکی مؤثر نباشد. اتفاقاً در این صورت 
بپرسند چٹین علومی بە چە درد سی‌خورد: 
ولی این پرسش کمتر مطرح میشودہ. 

وقتی علمی کە بە کارآمدن و منشأً اشر 
بردن در شأن آن است؛ از منشألیت اٹر 
می افتد وکسی نمی پوسد چرا چخین شسدہ 
استء پرسیدن اینکه ٭وضلسفه بے چےه درد 
می خورد؟ء معنی خاصّی پیدا می‌کند. ممکن 
است پرسش کنند بداند کاربردی بودن و 
فایدہ داشتن در شأن کدام علم یا علوم است 
و نیز بداند که فلسفەه در زسرۂ آن علوم 
نیست؛ و حتّی دریافته ہاشد کے در چه 
شرابطی علوم کاربردی از کاربردی بودن 
می افتد. در این صورت پرسشی کە وی طرح 
راهمسجوبی 
مراتب: می پندارند که صر چه ھست باید 
دکارآمدہ باشد و حر چە بە کار نیایدہ باید دور 


انداخته شود. پس وقتی می پرسند و فلسفه بھ 
چە کار میآید؟ء شاید مقصود این است کھ 
چرا ان را دور نمی اندازند. در واقع اگر فلسفه 
منشأً اثر نیست: چرا این ھمه با آن مخالفت 
می ‌شود. آیا آن را لغو می‌انگارند؟ لغومای 
بسیار وجود دارد و کسی با آتھا مخالفت 
نمی‌کند؛ وانگھی با لغو که دشمنی نمی کنند: 
بلکە از ان رو برمیگردائند. نہ فلسفه لضغو 
نیست. ولی اگر بگوییم لغو نیست و در عین 
حال یہذیہ ریم کە در زندگی هر روزی بە کار 
نمیآید ہاید تأملّ کنیم و ہبیٹیم از کچا آ آمدد؛ 
ہا ما چه نسبتی داردہ با ما چه میکند و چه 
اثری در کار و ہار ما دارد. 

۔ پس فعلاً بپذیریم کە اگر فلسفه أئیری 
داردہ از سنخ تأُئیراتی کە می شناسیم نیست. 
این تأئیر را با ھر چشمی و هر عقلی 
نمی توان دید و شناخت, تائثیر فلسفه 
ناپیداست و بە این جھت معمولاً فلسفہ را 
زائد و لاأطائل می دائند و فیلسوفان غریب و 
تتھابند. البته غربت و تنھابی آنان عمیشه از 
بی‌اعتنائی خلق نیست. آنھا اگر مورد اعتنای 
خلق حم باشند باز ضریبند (ستفکران و 


فیلسوفان عموارہ از اعل ظاعر و ظاھر بینان 
و متظاھران و سیاستبازان آزار و دشمئلی 
دیدەائد زیرا نوہ تعلقشان بے چیڑھا با 
دیگران متفاورت است و نیز شاید از عالمی 
سخن میگویند کە غیر از عالم صر روزی 
است. 

افلاطون میگفت کە عالّم صر روزی 
سسایة عالم حصقیقی و حجاب أن است. 
رشعەای که ای ین دو عالم را ہه عم صربوط 
می‌سازد باریک و ناپیداء ولی استوارو 
پایدار است. فارکر رفک این تاثیر را 
عمگان نمی شساسند:؛یعنی این عقلی که 
عمگان از ان دم می زنند فلسفه و اثر آن را 
نمی شناسد. این اٹر چیزی نیست کہ بتوان با 
عقل ھمگانی آن را درک کرد, اماکسانی کە 
اھل معرفتند کم و بیش آن را می شناسند و 
حقّی می توائند ان را بە کسانی کە علافه و 
تعلّق خاطر بہ بە علم دارند (و نه کسانی کە 
نقط از علم حرف می‌زنند و علم را رف 
وسیله رسیدن بە مقاصد دیگر می انگارند)ء 
نشان دھند۔ 

اکنون من کاری به این ندارم کے گاھی 
قیل و قالھای شبه فلسفی مایه مشغولیّت و 
پہوشش مطالب سیاسی و ایدلولوژڑیک 
میشودہ و به اشارہای اکتفا میکنم. این قیل 
و قالھا فلسفه نیست: بلکە نشانه بحران 
است. مچھذا اینکه کسانی در پسں فلسفه 
سنگر میگیرند حاکی از ان است که نغفوذ 
اھل فلسفه در جامعه و در ٹربیت خلق رو 
سیاست:ء نەه فقط قابل ےت 
نفوذ ذ دیگر طوایفب اھل 
لع غاشیی بارد یھر پت ہے تل 
ظامر با آن مخالف باشندہ نمی توائند ان 
رانادیدہ انگارند. فلسفہ بخصوص در دورۂ 
جدید عین قدرت یا پیامآور قدرت بودہ 
است؛ امّا چە بسا کە اثر آن بزودی ظامر 
نشود و قدرتش در عمه جا مشھود نباشد. 
آوردند گرچە در ھمان زمانِ پیدایش شھرت 
پیداکرد و اھمیلّش مورد تصدیق قرار گرفتء 
اما قدرت و تأُثیر واقعی آن در طی زمان 
ظاعر شد. دکارت در زمان خود شھرت پیدا 
کردہ امًّا معاصران وی نمیدانسعند کے او 
اساس تازمای در عالم نھادو است. وحصابنەم 
شساعر آلمسانی. کانت آرام و صبور را 


بیشتر است. 


:ہے حا گے .ےت 


٭ اگر فلسفە مانند علوم دیگر 
بود می ‌بایست مانند آن علوم 
منشأً اثر باشدء ولی در حقیقت 
این طور نیست و کسانی که از 
فلسفه توقع زیادی دارند 


نمی دانند کە فلسفه چہمستہء 





کسانی کهە فلسفه را در وجود 


فلسفهہ خوائدەھای فاضل -حو 


30 در وجود ایشان می بینئد 
عمولا نمی توائند وجھی برای 
نود و اموزش فلسفه پیداکنند. 


ہروبسہیرہ آلمان خواند ولی منوز مم 
چنانکه باید ما معنی سخن شاعر را دیک 
نمیکئیم۔ 

چگونہ می‌گوبیم کە دکارت بتدریج تأئیر 
کرو کان اقاایی پرد لت ور رکا 
کانت بیشتر از دکارتٹ انقلابی نبودہ اما با او 
و در تفکر او آثارانقلاب بنحوی ظاھر شدکه 
غیر اھل فلسفه ھم می توانستند ان را ببیننلہ, 
مچھذا انقلاب دکارت و کانت در عرض 
انقلاب صنعتی و انقلاب فرانسه نیست+؛ و 
اصولاً طریق تأثیر وا نمی ٹوان بە آسانی و با 
نگاہ عادی دید. نشر یک فلسفه و تعداد 
طسرفداران و پسیروان و مرّؤجان را مم 
نمی توان ملاک دانست. 

آثار فلسفه را دو گروہ و طایفه از ال 
علم و فضل می‌خوانند: اوّل گروھی کہ اگر 
بتوائند اثار یک فیلسوف را بخوائند و 
فراگیرند تمام مطالب آن را می پذیرند و در 
حوزه فلسفی آن فیلسوف وارد مسی‌شوند و 
دیگر گروھی کە تسام آنچە را سیآموزند 
نسمیپذیرند اسا مسعنی ان را بخوبی 
درمی یابند و ہا صاحب أن در تفکر ھمزبان و 
شریک می شوند. این ھر دو گروہ فلسفہ 
خواندەائد و فلسفه در آٹھا تاثیر کردہ است؛ 
امّا یکی بە هر چه آموخته تسلیم دہ و 
دیگری بە چون و چرا پرداختہ است. 

راستی اثر فیلسوف معلّم در کدامیک از 
این دوطایفه بیشٹر ہودہ است؟ جوابی کے 
قبل از تأُمل دادہ می شود این است کە: آنکه 
تمام مطالب را پذیرفتہ بیشٹر تحت تأثیر 
بودہ است. ١‏ ۔ اما در حقیقت اینطور نیست . 
فنلفه رایک رشتة علمی در صرض 
رشتەھای دیگر نمی توان دانست؛ یعنی 
فلسف علمی نیست که مطالب آن را بخوائند 
و یاد بگیرند و اینجا و آنجا به کار برند, 
کسانی کە میگویند ضلسفه زائد و لاطائل 
است: آن را با علوم دیگر می سنجند و چون 
می بینند فایدەای کە از علوم دیگر بە دست 
م یآید از فلسفه عاید نحی شود آن را زائد 


می انگارتند. اگر فلسفه در عرض علوم دیگر 


بود: می بایسٹ مائند آن علوم منشأً اثر باشدء 
ولی در حقیقت اینطور نیست و کسانی کہ از 
فلسفه توقع زیادی دارند نمی دائند فلسفہ 
چیست و به قیاس فھم و ادراک خود در باب 
ان حکم می‌کنئند. 


تامہُ فرھنگ: شماء؛ ۱١‏ 


کسی کە شیمی خواندہ یا مھندس 
مکانیک استء مقام معین و معلوم دارد. 
علمای فیزیک: روانٹناسی: کتابداری و 
تعلیم و ٹربیت نیز صورد احتیاج جامعه 
جحدیدند۔ امّا علمایی کە مثلاً ودلایل اشٹراک 
ععنوی وجود٭) ر می دائندء یا کتكاب شفای 
شیخالرئیس یا اخلاق اسپینوزاء نقادی عقل 
تظری کانت و پدیدارشناسی روان مگل را 
خوب خواندہاند و تعلیم می دھند: به چە کار 
میآبند و چه مقامی دارند؟ ظاھر این است 
کہ اُنھا باپد استاد باشند و آنچە راکە می وانند 
بے دیگران پیساموزند امّأٗ دیگران با ان 
آموختە‌ھا چه کار دارند و چە یاید ہکنند؟ 
آٹھا عم لابد دانستەھای خود:را به نسل بعد 
انتقال میدھند و این دور ادامه می پابد. در 
این صورت اولین چیزی که سی توان گفت 
این است کە فلسفه غضایتی بیرون از خود 
ندارد و برای چیز دیگر آسوخته نمی شود 
بلکه خود غایت خود است. پس فلسفه بہه 
کار نم یآید و نباید پرسید کە وبنه چه کار 
می‌آید؟ء ولی با این تفاصیل مشکل بتوان 
گفت کە فلسفه مطلوب لذاته است۔. و اگر 
کسی چنین چیزی بگوید: باید روشن کند کە 
چرا و چگونە چنین است. آنچه که فعلكاٌ ما 
می دانیم این است کہە: وفلسفه وسیله برای 
رسیدن بە چیز دیگر نیست:؛ 

ایسن عبارت را به دو معنی می ‌توان 
دریافت: یکی اینکه شأن فلسفه بالاتر از آن 
أست کە وسیله رسیدن به مقاصد عادی و هر 
روزی باشد. و دیگر اینکہ فلسفه چون ما را 
به این مقاصد نمی ‌رسائدء به درد نمی خورد, 
از کسی کە معنی اخیر را مراد کردہ است: 
باید پرسید کە آیا مه چیز باید ٭وسیله 
باشد؟ و اگر ہمه چیز باید وسیله باشد 
وسیلەه برای رسیدن بە چیست؟ و اصولاً اگر 
مطلوب و مقصودی نباشدہ وسیله هم معنی 
ندارد. وقتی فلسفه وسیلە نباشد و نیز نتوان 


آن را ٭مطلوب لذانەہ دانست: طریق آسان ان 


است که ان را لغو و لاطائل انگارند. 

تقسیم چیڑھا به اوسیلہ: و همطلوبء رو 
تقسیم مسطلوب بے ہمطلوب لذائہ: و 
ہمطلوب لغیرہہ: گرچە در حدٌ خود درست 
است: اما نمی‌توان و نباید گفت که عر چه 
هھست هر ذیل پکی از این سے عنوان قرار 
مرگیرد: یعنی یا وسبله است یا مطلوب 


لذاٹه پا مطلوب لضیرہ. فلسفەء ئه وسیله 
است و نە مطلوب لذاتہ؛ مطلوب لغیرہ بودن 
آن عم چندان روشن نیست. بە این جھت 
کسائی کە فلسفه می خوائند و فلسفۂ یک 
فیلسوف را با ظاہر الفاظش یاد مسیگیرند و 
فاضل و عالم فلسفه میشوند (اگر محقق و 
فیلسوف نشوند) نە فقط امتیازی بر طوایف 
دیگر دانشمندان ندارند بلکه چون علمشان 
فایدهُ مشخص و مین نداردء چے بساکه 
مورد ملامت قرار گیرند و حتّی وجودشان را 
زائد بخوائند. (فلسفه سراسر گرفتاری و 
خطر است.) 

پس آیا از فلسفه احتراز باید کرد؟ یا باید 
درس فلسفه را تعطیل کرد؟ و اصولاً چرا 
گروھی از مردم فلسفہ می خوائند؟ گفتیم که 
فلسفه خوانان دو گروهند: گروھی کہ آراء 
یک فیلسوف را یاد میگیرند و می پذیرند و 
غیر آن را باطل می انگارند. گروھی نیز با نظر 
تحقیق در فلسفە‌ھا می نگرند کە بعضی از 
اینان فیلسوف محقق یا مؤسس می‌شوند. 
مثلاً لایبنیٹس و پاسکال بھتر از معاصران 
دکارتی خود فلسفة دکارت را فھمیدہ بودند 
اًَا مالب آن را تکرار کت" 
جزثیات آن مشغول نشدند۔ آٹھا بیش 
کسانی کە آراء دکارت را تکرار یم 
دکارتی بودند. چنانکە میرداماد و ملاصدرا 
بیش از اھل فلسفه معاصر خودہ در طریقی 
کە فارابی و ابن سینا و سھروردی گشودہ 
بودند پیش رفتند و راہ آنان را ادامه دادند۔ 
مسأله این نیست کە یک گروہ را بپسندیم و 
گروہ دیگر را زائد بدائیم؛ این ضسر دو گروہ 
باید باشند؛ یعنی فلسقه باید تعلیم شود تا 
گروہ معدودی پیدا شوند کە طریق فلسفه را 
دنبال کنند۔ اگر درس فلسفه تعطیل شود این 
عدّہ را از گجا می توان پیدا کرد. پس از میان 
جمعی کہ فلسفہ می‌خوائند قھراً گروھی 
نقط الفاظ و عبارات را یاد میگیرند و مسائل 
و ادله را تکرار میکٹند و فقط معدودی از 
این مرحله میگذرند. در هر جا ممکن استا 
کسانی باشند کە فلسفۂ افلاطون: ارسطوء 
طوساس آکوئینی: ابن سینا سھروردی: 
ملاصدراء دکارت: کانتٹ: عگل: نیچە و حتی 
میدگر را خواندہ باشند و فلسفغةً یکی از این 
فلاسفه را درست بدائند و از ان دفاع کتندہ 
اما چە با که ظاھر سخن را در نظر داشته 


بِ4اشند یسعنی نے عبسادی را درست درک 
کردەاند و نە لوازم و نتایج سخن آنان را 
می دانئند. بە عبارت دیگر اینھا نمی دائند که 
فلسفةُ مورہ قبولشان باچە چیز می سازد و با 
چە رأیی نمی ‌سازد. رفشار و کردار و اقوال 
اخعلاقی و سیاسی ایشان نیز با فلسفہھاہی که 
خوانذەاند مناسبہٹ و تناسب ندارد (و گھگاء 
منافات ھم دیدہ میشود)او حتی ممکن 
است در مسائل سیاسی و اجتماعی تابع جو 
غسالب باشند و در حقیقت ضلسفەای کهھ 
خوائدەاند بینشس خاصی در مسائل سیاسی 
و اجتماعی بە ایشان نبخشیدہ باشد. 

فرض کنیم که ابن‌سینا در زمان ما زندہ 
می شد. آیا در این صورت او چه میگفت و 
چە می نوشت؟ ھیچ کس نمی ٹواند به ایسن 
پرسش جواب بدھد. اگر او مین کتابھای 
شفاء قانوف:؛ اشارت: نجات: دانشنامه و ... را 
می‌نوشت,: آیا می ٹوانست در مسائل سیاسی 
و اجتماعی پیرو یک اییدئولوڑی اروپابی 
بشودہ یا در سیاست و معاملات و مناسبات 
بی ‌نظر و بی طرف بماند و به مقتضای وقت و 
موقع از شیوه این گروہ یا از رس و ری گروہ 
و فرقۂ دیگر پیروی کند؛ یعنی آیا فھم 
سیاسی و اجتماعی ئنداشت در مد مال 
کسانی ھهستند که آراء فیلسوفان را می‌دائند و 
دلایل مخالف و صوافق را بخوبی تقریر 
میکنند و بە شاگردان خود سیآموزند (و 
البته از این حیث وجودشان بسیار مختنم 
سی امَا در در مسائل ای و می 
رہبطلی به آراءَ فلسفیشان ندارہ؛آ واگر در 
سیاست وارد شروند چے بساک هھمان 
حرفھای معمولی را می زنند و برکسانی کەه 
تحصیلات فی و ہزشکی داشتەاند امتیازی 
نسدارندّ' در ایسن صسورت آیسا ایخھا 
(نارغالنحصیلھای قنی و پزشکی) حق 
ندارند که بگویند فلسفه ہا سیاست و جامعه 
عمصان اندازہ ربط و پیوند دارد کے مثلاً 
پزشکی رو مکائیک دارہد؛ با این تفاوت کے 
پزشکی و مکانیک در جمای خسود مفید و 
منشاً اثر است و فلسفه معلوم نیست در کجا 
بە چه درد می خورد. به عبارت دیگرآنھا 
می توائند بگویند کە ما در مسائل کلی 
سیساسی و اجتصاعی از کسی کە فلسفه 
می داد کمٹر نیستیم و در بہیروت از ایسن 


ٹامڈ فرعنگء شحارڈ ۱۴ 


٭ از دو سەه قرن پیش دراروپا ١‏ 
سودا پدید آمدکە علم (علم 
تکنولوژیک) جای تفکر را 
بگیرد واکنون ھم کم وبیش چۂ 
شدہ است و شاید ھم بتوان گف 
بحران از ھمینجاست. 


٭ باید پرسید کە آیا عمهہ چیز 
باید (وسیلەء باشد؟ و اگر همه 


چیز باید وسیلە باشد وسیله 
برای رسیدن بە چیست؟ 


٭ قیاس فیلسوف با دائشمند 


نمی توان با ھم سنجید و قیاس 


7٭ 


گرد. 


مباحث ما پزشک و مھندسیم و او میچکارہ 
است. پس فلسفه بە چە کار می‌آید و بە چه 
درد می خورد؟ 

کسائی کە ضلسفہ را در وجسود فلسفه 
غسواندەھای فاضل ۔وصرفادر وجود 
ایشان ۔ می‌بینند معمولاً نمی ‌توانند وجھی 
برای وجود و آمسوزش فلسفە پیداکنند۔ 
مچھذاکسی ھم علنأو صریحابا فلسفه 
مخالفت نمی کند زیرا مخالفت ہا فلسفه کار 
آسائی نیست؛ زیرا باید رای به فلسفه 
داشت تا بتوان با آن مخالفت کرد. امًا دشمنی 
چیز دیگر است. مه ظاھربینان و ٹتنگ 
چشمان دشمن تفکرند و با فلسفه کە عادات 
فکری را بر ھم می‌زند و احیاناً بی بنیادی آن 
عادات (یا بی ‌بنیاد شدن انھا) رانشان 
می‌دھد دشمنی می کنند؛ اگر از انھا پرسیدہ 
شودکە چرا با فلسفه مخالفند به فلسفەھابی 
اشارہ می کنند کە یاد گرفته شدہ است: امَّا در 
حقیقت آنھا از این فلسفه نمی ترسند و با ان 
دشمن نیستند بلک با ان ضلسفه کنار 
می‌آیند. خصم اینان فلسفەای است که در آن 
تقدیر آیندہ بە زبان می‌آید و یا لااقل نحری 
ھمزبانی ہا متفکران و مقدمة تفکر است. 
دشمنان فلسفه ہا این ھمزبانی دشمنندء پس 
فلسفہ دو سطح و مرتبه دارد: پکی مرتبەای 
است کە ان را مٹل علوم دیگر می آموزند و 
این اموختە‌ھا مخصوصا از آن جھت اھمّیت 
دارد ک مقدمه ھمزبانی با اھل تفکر است. 
البته بسیارند کسائی کە ضلسفه می خوانند 
ولی از این مقذمہ خارج نمی شوند. وجود 
این عذہ صرفاً برای حفظ و آموخٹن مطالب 
به دیگران مفید و مغتنم است امًا فلسفهہ 
عین این اموختە‌ھا نیست: بلکە فیلسوف با 
سیر در آنھا آمادگی و استعداد و قابلیتی پیدا 
می‌کند که به قول افلوطین چیزی را می بیند 
که دیگران نمی بینند و آوازی را می شنود کہ 
گوش عادی و معمولی نمی شنود و ... 

مطالعہٗ آثار فلسفی باید مطالعہ کنندہ را 
در عالمی کە متفکران جمع شدەائد و بە 
سخن یکدیگر گوش می‌دھند وارد گند 
یعنی مطالعة مقدمات برای رسیدن بە اسن 
عالم است و اگر از میان زار دائنشجوی 
فلسفه یکی این توفیق را بە دست آور باید 
راضی و خشنود بود؛ زیرا کاری کے از این 
یکسی بس رمی‌آیدہ از مسزاران کارشناس و 


متخعصص بر نم یآید, پرورش یافتگان و 
فارغالدحصیل ھای دانشگاہ در بھٹرین 
صورت برای زمان خود مفیدند و در اسور 
عادی زندگی کاری را بە عھدہ می گیرند و 
انجام می دھند و منشأائر میشوندہ اسا 
نیلسوف سعلّم آبندم است و ارست ک 
خرابی یک عالم و بنا و آبادی عالم ایندہ را 
می بیند. 

پس قیاس وضبع فیلسوف با دانشمند 
(دانشمند به معنی امروزی لفظ) درست 
نیست و دانایی این دو را نمی توان با ہم 
سنجید و قیساس کردہ؛ زیرا دانیں دانشمند 
قابل انتضال است و منشأَيَت او معین و 
محدود داردہ اما فلسفٰه بە جاپی میرسد که 
دیگر ان را نمی توان آموخت یا لااقل با طرق 
و روٹھای مرسوم قابل انتقال و آسوزش 
نیست. افلاطون در مورد فلسفة خود گفته 
است: ٭... آن مطالب مانند دیگر مطالب 
علمی نیست کە به وسیلۂ اصطلاحات ر 
الفاظ عادی بتوان بیان و تشریح نمودہ بلک 
فقط در نتیجه بحث و مذاکرۂ متوالی درباره 
آنھا و در پرتو ھمکاری درونی و معنوی 
یکبارہ ان ایدہ مائند آتشی کے از جحرقەای 
پدیدار شود در درون آدمی روشن می شود 
و آنگاہ راہ خسود را بساز مسی‌کند و تنوسعه 
می یابد.. (افلاطون نامۂ ھفتم) 

فعلا کاری به وایدہ) افلاطون ندائےعه 
ہاشیم, امّا بھرحال فلسفە را جسز از طریق 
ھمزبسانی نمی توان دریسافت؛ ولی ایسن 
ھمزبانی و دریافت چە لزومی دارد وچرا 
باید در طلب ان بود؟ این طلب؛ طلب چیزی 
برای رفع نساڑھای هر روزی نیست و ہه 
حکم مصلحتبینی صورت نمی گیرہ. نیاز بە 
فلسفه یک نیاز تاریخی است. تمدّن جحدید 
اروپابی بدون فلسفه بوجود نمیآمد؛ ولی از 
این بیان نباید مثلاً نتیجه گرفت کە برای 
مدرنیزاسیون و توسعه اجتماعی و اقتصادی 
باید تعلیم و ترویج فلسفه را در صدر برنامه 
توسعہ قرار داد و بە مسدد ان بە شکوفایی 
سیاسی و اقتصادی رسید. فلسفەای کە برای 
توسعهہ اموختہ شود همان قشر فلسفەو 
فلفه اسوختنی است ورائری در توسعه 
اجتماعی و اقتصادی ندارد۔ یه عبارتِ دیگر 
فلسفه وسیله نمی شود و کسی نمی توائد با 


است آغاز 27 ایا شرط پدیدآمدن 

. چیڑھا باشدہ اتا آغاز و زمینه و شرط غیر از 

است؛ چنانک اگر مردمی درھروای 

ٌ م ن٠رزدہ‏ باشد بسیاری چیڑما را 

نمی تزاند 'یاد بگیرد و کارھایں را نمی توائد 

انجام دعد. فلسفه که می!ید استعدادھایی را 
م یآورد و بروز میدھد. 


دز مسألەای که عم اکنون پە نام آموزش 


و فرھنگ مظرح شدہ است: این معنی را 


باید در نظر آورد کە آموزش غیر از شرایىطٴ 


مادی: شرابط فکری و ممنوی دارہ و باید در 
فکر آن شرابط بود. این وہایدہ یک الزام و امر 
نیست و بطور تصنّعی نمی توان به شرایط 
معنوی و روحی آموزرش و پرورش اندیشید. 
ولی اگر این تفکر پیش آمدہ باشد آن را 
مقدمه و آغاز توفیق درآموزش سی ‌توان 


دانست و به عبارت دیگر غفلسفه می تواند, 
ما تذگر باشد. اکنون در عمۂ عالم؛ فلسفه : 


در بحران است. گوبی ما در دوران فتروت به 
سر می ‌بریم. این دوران راک ادامۂ عادی 
گذشته نیستء باید شناخت. از دو سۂ قرن 
پیش در اروپا این سودا پدید آمد که علم 
(علم تکنولوڑیک) جای تفکر را بگیرد و 
سک ںی حر ا 
بتوان گفت کە بحران ھم از اینجاست. . در این 
شرایط مخالفت با فلسفہ مخصوصاً اگر این 
مخالفت به نام وعلم؛ باشدء غیرعادی بە نظر 
نم یآید؛ ولی این مخالفت یک توعٌم و 
بیرون افتادگی از تاریخ است۔ اکنون علم 
کارگزار جامعة جدید شدہ است. اما علم 
بی فلسفه سرگردان می شود. البته برای فلسفه 
نباید تبلیغ کرد. نظر راقم سطور ھم ستایش 
از فلسف نیست. نکتوای کە تذکر ان اھمیت 
دارد ایسن است کے مخالفت بافلسفەه٭ و 
مخصوصاآً مخالفتی کە از ەشمنی برخاسته 
باشد بهە ھیچ نتیجەای نمی ‌رسد و اگر این 
مخالفت بَه ام علم :باشند به نشر و پیشرفت 
علم زیان می رساند و لطمه می ‌زند. فلسفە با 
مخالفت اشخاص از میان نمی ‌رود و اگر 
امروز فلسفه در بحران است: سر قضیه راء نەه 


در آراء و سلیقەھای اشضاص مخسالف ‏ | 


فلسفہ بلکە در تاریخ فلسفە باید جست۔ 


ہی 


پااھا ا کت 


١‏ مرلأتاي بت کہ از فلسفہ صرف الفاظ را فرا 
میگیرند وگونھ :عمدمی و ھمزبانی با یک فیلسوف 
عین فلسفع اسبت و ضرورت َدارد کە فیلسوف با 
عخالفت غیلسوف دیگر روبرو شود, 


٢۲۔اخیراً‏ مقالەای از ریچارد رورتی 8۵ء88 ): 


(80۳۷ فیلسوف معاصر ام یکاپی خواندہام کە در آن 
می خواھد بگوید دموکراسی ربطی بہ فلسفهہ ندارفَ 
نظر او ہا آنچه در این مقالہ مطرح شدہ است. ربط 
مستقیم ندارد و در جای دیگری باید با رورتی بحٹ 
کرد 


٣۔‏ این ہم از مسائل کشورھای به اصطلاح توسعه 
نبافته است که بیشتر متصدبان و گردانندگان امور 
اجتماعی و سیاسی و فرھنگی در آنجاھا کسانی 
ہسٹند گے در رشتەھای غیر از سیاسٹ: اققتصادفے 
حقوق و بطور کلی علوم اجتماعی و انسائی درس 
خواندەائد. من نمیگویم ھیچ پزشک یا مھٹدس با 
زمین‌شناسی نباید وارد سیاست شوں یا اهھلیّت رو 
صلاحیت پرداختن بے امور فرھدگی و سباسی و 
اجتماعی را ندارد. مسأله این است کە چرا کسانی 
بروند الکترونیک و شیمی بخوائند و سفبر و استاندار 
و فرماندار و نمایندۂ مجلس و رابزن فرھنگی و مدبر 
کل فرھنگ و سرپرست اندشارات و ... شوند. مگر 


فارغالنحصیل‌ھای رشتەھای علوم انسائی چە عیبی 
دارند و چه می‌کنند و چە می آموزند که صلاحیّت 
تصدّی امور اجتماعی و فرھنگی را تدارند و ما ابشان 
چم باید کرد و .۔ 


٭ فلسفه ممکن است آغاز یا 
زمینه یا شرط پدید آمدن چیز 
باشدء اما آغاز و زمینه و شرہ 
غیر از وسیله است. 





ْ 
١‏ 
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ٰ 
ْ 
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ا 
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۱ 
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رو 





اہن خلدون و دانشھای زمان 


۱ ۔ نگاھی بە اوضاع تاریخی ۔ اجتماعی 
دوران ابن خلدون 


الف - جغرافیای شمال افریقا: 

ابن خلدون: زادہ و پرورش‌یافته شمال افریقا است؛ 
سرزمینی که در گذشتە‌ھای دورں در حوزۂ تمدن کارتاڑھاء 
رومیھاء واندالھاء ویزیگوتھا و رومیان شرقی قرارداشت. از 
یکسو افریقا را بە اروپا متصل ساخته و از سوی دیگر 
بادنیای مشرق زمین ارتباط داشته است. سرزمینی کە با 
عھدەدار بودن نقشی عمدہ در دریانوردی: روزگاری از 
قدرتھای مدیترانەای بە شمار رفتەاست. 

در جغرافیای اسلامی: این سسرزمین وسیع پس از 
محدودۂ مصر در برابر بخشھای مسلماننشین شسرقی 
(٭ المشرق) به عنوان مغرب (ے المغرب) شھرتیافته ر 
بە سە قسمت المغرب الادنی یا افریقیه (> لیبی و تونس) 
و المغرب الاوسط (ء الجزایر) و المغرپ الاقصیٰ (ھ 
مراکش) منقسم شدم است۔ 

مورخان و جغرافیدانان مسلمانء دربارہ این ناحيه از 
جھان مطالبی بیان کردەاند کهە نخست به نظر ابن خلدون 
دربارہ این سرزمین اشارہ مسیشود. وی در مقام یک 
جامعەشناس بلند پای اسلامی کە بخش عمدہای از 
کتاب العبر خود را در احوال اہربرھاء نگاشتہ چنین 
میآورد: 

وشھرھای کوچک و بزرگ در افریقیه و مغرب اندک 
است زیرا سرزمیٹھای مزبور از هزاران سال پیش از اسلام 
متعلق به اقوام برہر بودہ است و کلیۂ اجتماعات و 
أبادانیھای نواحی یاد کردہ در مرحله بادیەنشین قرار 
داشتہ: تمدن و شھرنشینی در أن مرز و بومھا چندان دوام 
نیافتہ است تاکیفیت زندگانی آنان بہ مرحله کمال برسد.ء 


دکتر اصر تکمیل ھمایون 


مؤلف حدودالعالم من المشرق الی المغرب بە عنوان 
یک فرزانە شرقی در این بارہ نوشته است: 
ہناحیتی است کە مشرق وی ناحیت مصر است و 
يجنوب وی بیابانی است کە اخرش بە ناحیت سودان ہار 
دارد و مغرب وی دریای روم است واین ناحیت است کهھ 
اندر ری بیاہان ہسیار است رکوہ سخت اندک وداین 
مردمان سیاھند و اندر وی ناحیتھا بسپار است ر شھرھا رو 
روستاھا و اندر بیابان ایشان بربریانند بسیار ہی عدد و این 
جسابی گسرمسیر است و زر اندر وی بسیار است۔ [٭ 
بربریستان ۲٢۸‏ 


ب - سیمای تاریخی و فتوحات اسلامی: 

عرقل مصری (۶۱۸۔۶۴۵م) فرمانروای شرق مدیترانہ 
پس از خارج کردن مصر از تصرف ایرانبانء کوشید تا بلکه 
بتواند ہا پیوند دادن مسیحیت ان منطقه و شمال افریقا با 
کلیسای یونان: نوعی تداوم مذھبی و سیاسی به سود 
خود ر امپراتوری ژُم فراھم اورد اما در سال ۶۲۲٢‏ م (۱۱ 
ق) مسمانان با تسخیر سوریه نخستین تنزازل سیاسی رو 
اجتماعی را در این بخش از سرزمینھای رم شسرقی به 
وجود اوردند و به دنبال ان در سال ۶۳۹ م (۱۸ ق) 
عمروعاص: شاید بدون داشتن مأموریت از سوی خلیفۂ 
اسلام ہا سپاھیان خود وارد ”جلگە فیوم شد و در سال 
بعد "پلوزیومٌ را نیز تسخیر کرد پس از این پیروزبھای 
مقدماتی خلیفه سپاھیان دیگری بە سرکردگی زبیر وارد 
منطقہ نمود و در واقع بە توسعه نفوذ مسلمانان افزود به 
طوری که اندک اندک ٴعین الشمس” نیز فتح شد. در سال 
۲ع (٢۔١۲ق)‏ "اسکندریہ" بزرگٹرین کانون فرھنگی 
۔ سیاسی یونانی ۔رومی به دست مسلمانان افتاد و در 
"فسطاطٴ کے یکی از اردوگاھھای نظامی اسلام ہود 


نامهُ فرھنگ: شمارهۂ ۱۴ 


۹۸ 





مسجدی بنا شد کە امروز شھر تاریخی "قاھرہ" آن را در 
برگرفته است. در سال ۴۷ء۶ ء (۲۶ ق) "طرابلس ” فتح شد 
و در سال ۶۴۸ (۲۷ ق) عبدال بن سعد از مرز مصر 
گذشت و عقبه بن نافع (برادرزادہ یا خاله زادہ عمروعاص) 
پس از اتحاد با بربرھاء حکومت مسیحیان متکی به 
امہراتوری ژم را در شمال آفریقا ( منطقه المغرب) 
درنوردید و در "قیروان“” در سال ۶۷۰ م (۵۰ق) اردوگاہ 
نظامی پرتوانی برپا داشت و در چند نبرد محلی؛ تاسال 
۸۰ع (۶۰ق) مسلمانان (عرب و بربر) با روحيهای 
گشادہ خود را بە اقیانوس اطلس رساندند. عقبة بن نافع 
در سال ۶)۲ع۶ءم (۶۳ی) بە قتل رسید: اما افزایش مقاومت 
مسلمانان و ھجومھای نظامی - سیاسی آنان در سالھای 
بعد نە تٹھا آخرین تلاٹھای بربرھا و سربازان روم شرقی 
را درھم شکسٹ: بلکه سرتاسر مغرب را زیر لوای اسلام 
درأورد. در سالھای ۶۹۴۔۶۹۹ م (۷۴۔ ۷۹ ق) تونس برای 
عمیشه در زمرۂ بلاد اسلامی قرار گرفت و در سالھای 
۹۔۷۰۶ م (۸۰ ۸۷ی) الجزی بن نصیر الجزایر و 
مراکش را تسخیر کرد و بدین‌ٹرتیب راہ برای پیشرفت 
مسلمانان ھموارتر شد. 

در بالھای ۸۱ء (۹۲۔۰٠٠‏ ف) به دسٹور این 
سردار بزرگ اسلام فاتحان بە سرکردگی طارق بن زیادہ از 


ای مم 


۱ جع موب جا سم 
نمای جنوب غربی مسجد جامع قرطہہ. 
تآنگەای کے اسروز به "جبل الطارق” معرورف است, 
(ستونھای ھرکول) بە 'اسپانیا' (ء اندلس) وارد آمدند و 
پس از نبردھاپی با ویزیگوتھاء بە مرور شھرھای منطقه را 
یکی پس از دیگری تسخیر کردند و تمدن عظیمر 
بلندآوازەای را در ان سرزمین بە وجود آوردند کە تحلیل 
آن در رابطه با شمال افریقا پڑومش دیگری را می طلبد.٣‏ 


چج - منطقۂ آشوب : 

پیشرفتھای مسلمانان در شمال افریقا (اعم از شرق 
المصغرب و غرب المغرب) و اسہانیا از ممان آضاز با 
اختلافات و چندگانگیھا روبرو بود کە گاھی ریشے در 
دمشق و منازعات قدرت در کانوٹھای مرکزی خلافت 
داشت: اما از تضادھای اجتماعی و سیاسی تبارھای عربی 
و برخوردھای آن با پربرھا نیز نشأت میگرفت: بە طوری 
که گھگاہ سراسر شسمال آضریقا بهہ خون و آتش کشسیدہ 
می شد. 

در سسال ۱ع (۲۳ى) عشام بن عبدالسلک: 
لشگری بە سرداری کلثومبن عیاض برای آرامش سردم 
منطقه اعزام داشت: اما شورٹھا نەتٹھا نابود نشدندہ بلکھ 
پس از انقراض خلافت امویان (تا سال ۷۵۱م /۱۳۳ق) 
در دورۂ منصور لیف عباسی و هارودالرشید (میان 


نام فرھنگ؛ شمارۃ ۱١‏ 


سالھای ۷۹۰۔۸۰۰م/۱۷۳۔۱۸۴ ق) نیز استمرار یافتند و 
سرانجام کلیت اسلامی فالسخرب: با ۔حفظ نشانەھای 
عربی و بربری بھ گونەای شاخص زیر نفوذ امیران محلی و 
قبایل و کانونھای سیاسی ۔مذھبی درآمد و از سال ٴ٠‏ ۰ء 
(۱۸۴ ق) شاید بتوان نمامی این منطقه اسلامی, وا مستق|, 
از دیگر منطقەھا بە شمار آورد کەه باگڈشت زمان تمایزات 
و تشخصات آن فزونتر میشد. 

جنبشٹھای سردم تترتپ کے جنبەھای ضدخلافتی 
داشتء در لوایٍِ عنوان “خوارج* (ء خارجیھا) در سال 
۶ ّ) آغاز شسد و پس از کشمکٹھای زیاد با 
عہاسیان و فرستادگان آنان اندک اندک سرزمینھای زیادی 
را زیر سیطرہ خود درآورد و ”یِلِسان را به گونهۂ یک شھر 
حکومتی و فرھنگی پایگاہ خود ساخت. اغلبیھا (٭ اغالبه 
یا بنوالاغلب) از سال ۸۰۰م (۱۸۴ق) تا ۹۰۹م (۲۹۶ق) 
بخش وسیعی از مغرب را به مرکزیت "قیروان” زیر سلطه 
خود درأوردند و بر بسیاری از جزیرەھاو نقاط حساس 
مدیترآنہ دست انداختند ۴ 

بە دنبال آنانء بربرھای منطقه با گرایشھای شیعی 
سلسلەای را بنیان نھادند کە از سال ۹۱۰م (۲۹۷ق) تا 
۱ء (۵۶۶ ق) بە نام "فاطمیون” تداوم داشت. ایسن 
سلسلە نیز با مشکلات محلی ازجحمله با شورشی به 
سرکردگی ابویزید ذوالاحمار در سال ۹۴۳ (۳۳۱ی)ر 
عجومھای صنھاجه "بنوحماد” (> حمادیان) و "بنوھلال" 
(ے قبایل التلافنی عرب راندہ شدہ از مصر) در قرن یازدھم 
میلادی (پنجم ھجری) و بە دنبال آن با جنبش "مرابطون” 
و قیامھای وسیعتر "موحدون” از سال ۷۷ھ ( ) 
و جز ایٹھا روبرو گردید. گروہ اخیر پس از یک رن 
فرمانرواپی ہر سرتاسر افریقای شمالی و اندلس خودبا 
ٹسورٹشھای قسبایل دیگری از بربرها بهە نام "زیانیون 
بسنوعبدالواد“ دست به گریبان شد و درنتیجه روزگار 
آشفتەتری در شمال آفریقا به وجود آمد که "عصرابن 
خلدون" را دربر میگیرد.٭ 


د - روزگار ابن خلدون: 

تمامی زمان و دورۂ حیات ابن خلدون یکی از 
پرآشویترین اعصار تاریخ اسلامی است و ھیچ منطفهای از 
آن دنیای وسیع در آرامش کاملی قرار نداشته و عرسال و 


هر ماء دگرگونی و تغییری توأم با جنگھای داخلی و 
کشمکٹھای حکومتی۔ در گوشەای و ای پدید 
می ‌آمد. 65 ٌ 


”اندلس”کە روزگاری از شکوفابی و عظمت فرھنگی 
و سیاسی برخوردار بود؛ در مسیر اختلاف و چنددستگی 
و شکست قرار گرفت و مسلمانان ان سرزمین گروہ گروہ 
بە سوی افریقای شمالی مھاجرت کردند و از حکومت 
اسلامی در اسہائیاء فقط بخش جنوبی ان باقی ماندہ بود 


کے خاندان 'بنوالاحمر” یابنونصر (۱۲۲۲۔۱۴۹۲م/ 
۸۹۷۹ ق) با دشواری فراوان بر آن فرمانروایی داشتند. 

"مخرب” بعد از پایان قدرت موحدون: میان سه دولت 
متخاصم داخلی تقسیم شدہ در بخش اقصای آن به 
مرکزیت فاسء "خاندان سویینی" و در منطقه میانه به 
مرکزیت تِلمِسان خاندان "عبدالواد” و در خطۂ آغازین یا 
مغرب نزدیک (٭ افریقیه) "خاندان حفص” حکومت 
می ‌کردند. ایسن سے دولت بطور مداوم در مسنازعه و 
کشمکش قرار داشٹند و در داخل هر یک نیز ہرادران و 
ہنی اعمام: به گونه رقیبان و صاحبان داعیة فرمانرواپی در 
انواع دسیسەھا و جنگھا و کارشکنیھاء حیات جامعه را در 
ُشوب و فتنه استمرار می بخشیدند. 

”مشرق عربی جنگھای خانمانسوز صلیبی را پایان 
دادہ بود. بغداد و پس از آن شھرھای دیگر کماکان از 
صدمات مخولان آسودہ نشدہ بودند و در حیطۂ امارتھای 
محلی از جمله آل جلایر در عراق و ترکان و خاندان عرب 
زبان در منطقەھای دیگر: روزگار میگذراندند کەه تیمور 
لنگ ھمچون قدرتی ویرانگر بخش عظیمی از عالم 
اسلام را زیر سلطة خود درآورد و خطۂ ہین‌الٹھرین و 
فلسطین و شام را در اشوب و التھاب قرار داد, 

"ایران" کە بیش از همة سرزمیٹھای اسلامی زیائمند 
یورٹھای مغولان شدہ بودہ بە پراکندگی و تجزیه کشاندہ 
شد و امیران و گردنکشان محلی بطور مستقل یا وابسته به 
ایلخانان مخول برآن فرمانروابی داشتند. 

در "آسیای صخیر حکومت سلجوقیان از پای در 
می‌آمد و آل عثمان با قیامھای خود رو به پیشروی داشت 

"ھندوستان” که پس از غزنویان دارای حکومتھای 
قوی بود و فرھنگ آن شکوفایی یافته بہودہ اندک اندک 
توان خود را از دست داد و دولتھای متعددی در بخٹھای 
مختلف آن حکومت کردند. 

اما "اروپاٹأ پس از پایان یافتن جسنگھای صسلیبں: 
کمابیشں از عالم اسلام جحداشد اسپانیا نه تھا از مسلمانان 
دور گردید بلکه در اروپا حیات تازہای نیز بەدست آورد. 
پشت سر گذاشتن دورهۂٗ اسکولاستیک: جھٹھای زیادی را 
در زمینەھای مختلف برای اروپائیان به وجود آورد. مھدی 
محسن در مقایسه زمینەھای اقتصادی اروپا و شمال افریقا 
می‌نویسد: 

ہدرست است که ا!روپای مسیحی در قرن چھاردھم 
کساد اقتصادی و جنگ صدساله خانمان برانداز را بہ خود 
دید ولی کاعش فعالیت اقتصادی در اروپای مسیحی: 
برخلاف انحطاط عمومی و متمادی در جھان اسلام یک 
امر موقت بود. کساد اقتصادی اروپا دو قرن افزایش 
بی سابقه در تجارت داخلی و خارجی و تولید صنعتی به 
دنبال داشت و در پی آن نیز در اواسط قرن پانزدھم 
پیشرفت نسوین دورہ "زرنسانس” آضازگردید.٭ ھعمو 
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می اقزاید: 

ادرنٹیجہ با رجود شرابط نامساعدی کے در قرن 
چجھا دھم در شمال حکعفرما ود بازرگانی دریاہی 
مدیترانەء در وائع در انحصار کشور ۔ شھرھای جسنوواء 
پیزاء فلورانس و ونیز بود با توسعه داعنه سؤسسات 
اعتباری و ہانکی: مسیحیان و یھودیان: دلالان انحصاری 
داد و ستدھای بین‌المللی شدہبودند. اروپاباتوسعه 
استخراج معادن و ذوب فلزات و صنعت نساجی در 
نتیجه رستاخیز (رنسانس) صنعتی ‏ بە یک عنیع تجارت 
صادرائی روزافزون نیز تبدیل گردیدہ بہود؛ درحالی که 
برعکس نە تنھا در شیوەھای کشاورزی و صنعتي افریقای 


شمالی درظرف دو قرن گذشته ھیچگونه تحولی روی ٭ 


ندادہ بودہ بلکە اقتصاد موجود أن سرزمین نیز پیوسته رو 
بە تباھی و نابودی می ‌وفت. این امر سبب گردید سرزمینی 
کە از دیرباز انبار غله اروپای جنوبی بود ھیچ مازاد غله 
برای صادرات نداشتہ باشد. در شون منری و معنوی نیز 
در کشورھای اسلامی ھیچچیز وجرد نداشت کے با 
نخستین رستاخیز اروپا با کشف مجدد اثار کلاسیک کھن 
یا پیشرفت ادبیات ملی قابل قیاس باشد.؛ 

کوتاہ سخن اینکە ایران و مندوستان. اسیای صغخیرو 
مشرق غربی هر یک بە گونەای در پراکندگی و انحطاط 
قرار داشتند. مصر شاید از آرامشی نسبی برخوردار بود اما 
٭اگر تمدن در جای دیگر دچار انحطاط شدەبود در 
افریقای شمالی بالفعل از میان رفته بود.؛۷ 

ابن خلدون پدیدۂ انسانی ۔اسلامی تاریخ شمال افریقا 
و اندلس و جامعەاى است ہا مشخصات بر شمردہ کە در 
آن پرورش یافته و از آن برخوردار و بھرەمندبودە وبا 
شناخت کامل: سیمای عمومی آن را در آثار پرارزش خود 
برای نسلھای بعد به یادگار گذاشتەاست. 


٢۲۔اوضاع‏ فرھنگی و معارف اسلامی 

پیروزی مسلمانان بر شمال افریقاء دیانت و فضرھنگ 
اسلامی و زبان و خط عربی را در میان مردم و قبایل 
گوناگون ان منطقه رواج دادہ ولی اثرات ان در شھرھا و 
قبیلەھا متفاوت بود و شدت و ضعف گرایش بہ اسلام و 
زبان عربی در بخشھای مختلف آن منطقۂ وسیع یکسان و 
یک اندازہ نبود بدین معنی کە شھرنشینان بیشٹر تحت 
تأثیر اسلام مشرق قرار گرفتند و بادیەنشینان بسیار اندک از 
اسلام شھرھای منطقہ خود متأثر شدند.۸ 

در این خطه از عالم به مرو با حفظ ویڑگیھای 
تاریخی و اجتماعی و شرایط جغرافیابی صدنیت جدید 
اسلامی در پیوند باکلیّت جھانیاش شکل گرفت و در 
تمام رشتەھای علمی و فلسفی مستفکران و صاحبنظران 
نامی پرورش یافتند. 

با اینکه ابن خلدون نوشتەاست: ٭عادات و شون 


بادیه نشینی ھمچنان در میان آنان [ٌح مردم شمال افریقا] 
پایدار مائدەاست و به آداب مذکور نزدیکترند و بدین‌سبب 
بناھا و ساختمانھای آن نواحی توسعہ نیافدەاست و صنایم 
در میان بربرھا کمتر معتداول شدہ است" و سرانجام 
اینچنین امتدلال می آورد گکه بادیه نشیتی در زندگانی 
ایشان بیشتر رسوخ دارد و صنایع خود از لوازم شھرنشینی 
حضارت (تمدن) است و بناھا و ساختماٹھا به سہب 
صنایع کمال می پذیرند و ناچار باید کسانی دراموختن اٹھا 
مھارت یابند و چون بربرھا به کسب صنایع نپرداختەائد از 
ایسن رو بے بلنیان نهادن باناھا و ساخغتمانھا ممت 
نگماشتەاند تا چه رسد بە اینکه بە ساختن شھرھا اقدام 
کنند.'' اما با این همه بدین صورت نیست کە گمان رود 
شمال افوٴیقا در خاموشی و ایستایی قزّار قاشسته است. 
برداشت ابن خلدون از تمدن و حضارت مغربء در مقام 
مقایسه با تمدن و فرھنگ ایران و بینالنٹھرین و شام و 
مصرہ ناروا نیست۔ لکن در مغرب اسلامی ھم صردم از 
فرھنگ و تمدن دور نبودہاند. شھرھای نامداری چون 
قیروان و فاس و طنجه و تلمسان و تونس و الجزایر و 
مراکش و جزآتھاء در زمانھابی از مراکز عمدۂٴ معارف 
اسلامی به شمار می ‌رفتەائد کے البعه برخی از انھابر 
شرقیان و مورخان و جغرافیدانان آن کمابیش ناشناخته 
ماندەاست بدان سان که سمرقند و بخارا و بلخ و مرو و 
طوس و نیشابور و ھرات و ری و اصفھان ھم در کتابھای 
اھل مغرب (اعم از صقليه و اندلس)ء طول و تفصیل لازم 
را ندارہ.'' حال: برای اینکە معلوم گردد ابہن خلدون از 
بطن فرھنگ و تمدن اسلامی برخاستہ و نظریاتش از آن 
منبعث است اشارەھابی به چند عنصر مادی و غیرمادی 
نرھنگ در شمال افریقای مسلمان ضروری به نظر 
می رسد. 


الف ۔مکانھای دینی و فرھنگی 
١‏ مسجد 

بھ سان دیگر بلاد اسلامی در این منطلقه ہم مسجد به 
عنوان پایگاہ عبادت و تفکرو مسر ۲ نشر اندیشەھای 
اسلامی, ایجاد گردید. نخستین مسسجد در سال ۵۵ ق 
(۶۷۵م) توسط عقبة بن نافع القریشی, فاتح قطعۂٗ شرقی 
افریقای شمالی: در شھرقیروان بنیان نھادہ شد که به سان 
یک پایگاہ اصیل اسلامی درأقطعۂ شرقی" منطقہ از آن 
جداگانه سخن به میان خوامد آمد, مزار این فاتح نامدار 
بنام سیدی عقبهہ مرکز دیگری برای تجمعات و تبلیغات 
در شھر بیسکراگردید و پس از آن در سرتاسر شمال افریقاء 
مسجدھای دیگری بە وجود آمدئد که ر کدام نقش 
عظیمی در تاریخ فرھنگی و سیاسی منطقه برعھدہ داشتند 
کە اھم انھا عبارتند از: 
۔مسجد سیدی بومدین در نزدیک شھر تلمسان (سال 
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))۷۳۹/۰۲ 

۔مسجد الجزیرہ بە نام جامع کبیر (قرن سوم ھجری) 

۔مسجد مولی ادریس در فاس 

۔مسجد القارون (القرونین) در فاس نیز بە عنوان پایگاھی 
عظیم از لحاظ معارف اسلامی در 'قطمۂ غربی" به 
طور جداگانه مورد بررسی قرار خواعد گرفت. 

- مسجد طنجه و دھھا مسجد دیگر۔ 

٣‏ مدرسهہ 
مردم مسلمان شمال افریقاء ھحمزمان با او جگیری 

تمدن اسلامی و گستٹرش علوم و معارف: با اقتباس از 

برادران مسلمان شسرقی خمودہ به نھضت مدرسەسازی 

پیوستند, 

. در ”قطمة شرقی" بیشٹر مدارس توسط حفصی‌ھا 

تاسیس گردیدہ بہ شرح زیر: 

۔مدرسه شماعيهء در بازار شمع فروشان ٹونس (سال ۶۴۷ 
قذف/۱۲۴۹م) 

۔مدرسۂ ھواء (> توفیقيه)ء در تونس کے فعلاً از میان 
رفتەاست. (سال ۶۵۰ ق/۱۲۵۲م) 

-مدرسه معرضيه (ء معرض) در تونس که فعلاً از میان 
رفته است۔ (سال ۸۳ء۶ ق/۱۲۸۴م) 

۔مدرسه ابوعمرو عثمان بن اہی عبدالله حفغصی۔ در 


٭ آئچه ابن خلدوذن را در زمرہ 
عالمان طراز اول اسلام و یکی از 
بزرگترین اندیشمندان اجتماعی 
جھان قرار دادہ است؛ آمیختن 
آموزشھای سنتی با تجربیات و 
مشاهدات جھانی است۔ 


ہپ اس ا 


الحمراء خرناطہ 
تونس (سال ۸۳۹ ق/۱۴۳۵م) کە این مدرسے تا قرن 
یازدھم ھجری باقی بود و کتابخانەای معتبر داشت و 
اہممالا در کتاہکانهہ ”جامعةالزیتوئە" اد٭ضام 
گردیدہەاست. 
در 'قطعه غربی" بیشتر مدارس توسط مریتی‌ھا ایجاد 

شد به شرح زیر: 

-۔مدرسه فاس جدید: توسط سلطان ابوسعید یعقوب بن 

عبدالحق (سال ۷۲٢۰‏ ق/۱۳۲۰م) 

مدرسه صھریج توسط فارس پسرابوسعید۔. این مدرسهء 
بهە نام ”مدرسة الکبری” نوز ھم باقی است. 

مدرسه عظمی یا عطارین: عقابل جامع قرویین: توسط 
ابوسعید (سال ۷۲۳ ق /۱۳۲۳م) 

مسملدرته مصباحيه (رخام) در فاس در داخل جامع 
قرویین: توسط سلطان ابوالحسن مرینی (سسال ۷۴۷ 
ق/۱۳۴۶م) 


۔مدرسه عنانيه کە علٰنوز هم باقی است: توسط سلطان 
ابوعنان فارس بن ابوالحسن مرینی (سال ۷۵۱ 
ق/۱۳۵۰م) 

مدرسه عنانيه در مکناس؛ توسط سلطان ابوالحمسسن 
مرینی و پسرش ابوعتان (سال ۷۵۶ ق/ ۱۳۵۵ء)۲' 
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۔رسه العطارین ۔۔ فاس 


ه۰ 


٣۔مقایسه‏ دو مدرسه 
۔در قطعه شرقی" ۔(قیروان مسجد جامع)۔ 

همان سان که اشارہ شد عقبة بن نافع در قیروان 
مسجدی بنا کرد کە اھمیت آن به قدری بود کە شھر مزبور 
را بە قولی "چھارمین” شھر مقدس اسلام ساعت.٣'‏ 

این مسجد بارھا ویران شدو مرمّت و نوسازی گردید.۔ 
بازسازی اول در سال ۸۶ ق (۷۰۵ع) بود. در زمان هھشام 
بن عہدالملک به سال ۵١۱۰ی‏ (۷۲۳ ۰5 دوبارہ نوسازی 
شد و بر وسعت آن افزودہ گشت. در سال ۳۲۱ ق (۹۳۳ 
م) خچز به دبجەتور زیادة الله بن اغلب از نو ساخته شد. 

مسجد جامع قیروان علاوہ بر جنبەھای عبادتی به 
گونه یکی از مراکز مھم فرھنگی در دوره اغلبیان درآمد. در 
دور؛ۂ فاطمیان بھ دلائل مذھبی: عم از اھمیت ان کاسته 
شدر مم طرفداران "اھل سنت را بسوی شورش 
خارجیان (ء ابویزید خارجی) سوق داد. 

پس از سپری شدن دورهٗ فشار حکومت بە قبیلهەای از 
ھمہیمائان بربرھا به نام صھاجه رسید. آنان کە در سدەھای 
چھارم تا ششم ھجری قدرت فراوانی کسب کردہبودند: به 
تجدید حیات دپنی پرداختند و مدرسه قیروان را از نو 
شکوفا ساختند. اما استیلای اعراب بئی ملال از سوی 


وی 


اود 


فاطمیان دگربار حیات علمی قیروان را تا دوره حفصیھاکه 
تونس مرکزیت پیدا کرد دچار رکود ساخت. ”جمامعة 
الزیتونہ بە جای مدرسه تاریخی قیروان حفاظت آثار 
عظیم علمی و فرھنگی اسلام را عھدەدار شد که تا این 
زمان نیز فعالیتھای دیئی و علمی آن ھمچچنان ادامه دارد۴' 
۔در ”قطعه غربی” (فاس: محجد قرویین). 

این مسجد بزرگ در شھر فاس (المغرب الاقصی) 
توسط بانویی نیکوکار به نام فاطمه دختر محمد فھری که 
به "ام البنین” ھم شھرت داشت: ساخته شسدہ است و 
اعرابی از قیروان بە ان دیار ھعجرت کردند. جامع مزبور در 
سال ۵ ق (۸۵۹)) بە نام قرویین نامیدہ شد. در این 
مسجد نیز دگرگونیھایی پدید آمد. احمد بن ابی بکر زنانی 
(عامل عبدالرحمن ناصر) آن را توسعه داد و منارەای در 
سال ۳۴۵ ق (۹۵۶ء) در آن بنا کرد کە ھمنوز هم باقی 
است. منصوربن ابی عامر و علی بن یوسف لمتونی (در 
دولت مرابطون از سال ۴۴۸ ق تا ۵۴۱ قف/۱۰۵۶ تا ۱٦۴۶‏ 
م) نیز در گستٹرش آن کوشیدند. دولتمردان با ایمان سلسلڈ 
موحدون (۵۲۴۔۵۶۶ ق/۱۱۲۹ تا ۱۱۷۱م) و بنی مرین 
(۹۱ض۸۷۵۵ ف/۱۱۹۵ تا ۱۴۷۰م) ھم در مرمت و رونق 
علمی مدرسه مزبور کوشٹھاہی کردند. در پیرامون جامع 


نام فرھنگء شمارۂ ۱١‏ 


مزبور چندین مدرسه َأَمتَيسن شد کے مشھورترین آنھاء 
مذرسهۂ صابرین است کە در حدود سال ۴۵۰ ق/۱۰۵۸ م 
دوسط امیرالسسلمین یوسف بن تاشفین (۴۵۳۔۵۰۰ 
ق/۱۰۶۱ تا ۱۱۰۶ع) یکی از سلاطین سلسله مرابطون 
سا خته شدہاست:. 

مدرسه عطارین و مدرسه عنانيه نیز مانگونہ که 
اشارہ شد: در جوار این مدرسۂ بزرگ تأسیس گردیدند۱ 

جامع قِرویین در سدەھای سوم رو چہارم مجری 
شکوہ فراوانی به دست آورد و دانشمتدان بنامی را 
پرورش داد کە نشان برخی از انان خوامد آمد۔ 

جامع مزبور در دورہ قیام موحدون جنبەھای اعتقادی 
اشمری پیداکرد و در زمان سومین خلیفة این سلسله 
(یعقوب منصور متوفی ۵۹۵ ف/۱۱۹۹ع) با تشویق و 
تھدید قدرتمداران عقاید اعل سنت نضج گرفت و با اینکه 
کتابھایں چون المدونةالکبری و التكھذیب و الواضحه 
سوزاندہ شد اما توجە بە علوم تفسیر و حدیث فزونی 
یافت و بە مرور دورۂ متحولی در نشر معارف اسلامی 
پدیدار گشت کە تا زمان حاضر کمابیش ادامه پیدا کرد و بہ 
اعتباری پس از جامعەالازھر بزرگٹرین دانشگاہ عالم 
اسلام خاصه در بخش غربی آن بە شمار آمد ۶ ' 


ب ۔زبان و نوشتار و ارجمندی دائش 

ھمزمان ہا مسلمان شدن مردم شمال افریقاء زہاتھای 
محلی ازجمله زبان بربری: به سرور زمان: خاصه در 
شھرھا به زبان عربی مبدل شدند و پس از مدتی صردم 
منطقە‌به زہان خاص عربی مغربی متکلم گردیدند کہ 
چگونگی آن نیز معلوم نیست و در قبایل ھم زبان بربری 
متاثر از زبان عربی شد و واژەھای جسدید وارد زان و 
لھجەھای بومی گردید. 

با رشد کتابت: نوشتەھا اعم از نامەھا و فرمانھاو 
رسائل و کتب: به خط عربی تھیه گردیدند و این منطقه 
عالم اسلام نیز دارای ھمان سرنوشت فرھنگ نوشتاری 
ھمانند دیگر کشورھای عرب زبان شد. 

مسجدھاو مدرسەھای برشمردہ شدہ باگذشت 
زمان دارای کتابخانه گردیدند کە در ان علاوہ بر کتابھای 
اسلامی: کتب دیگر نیز نگھداری می‌شد. چنانکه گوستا و 
لوبون یادآوری کرد است کهھ ”شھر فاس کە در قرن دھم 
میلادی در ردیف بغداد به شمار مسیآمد... بثابر اقوال 
مورخین دارای یک کرور نفوس و عشتصد مسجد و یک 
کتابخانہ مھم مشتمل بر تمام کتب خطی نفیس گرانبھای 
یوناپی و لانینی بودہ است. اط 

سلطان یعقوب بن عبدالحق مرینی کە از وی در 
ساختن مدرسەھای فاس: سخن بەمیان آمد در ٹاسیس 
کتابخانه نیز اهتمام فراوان نمود. عاملی که در ان روزگار از 
لحاظ فرھنگی یسیار مھم بودہ نجات دادن و بہه دست 


٭ برداشت اہن خلدون از تمدن و 
حضارت مغرب در مقام مقایسه 
با تمدن و فرھنگ ایران و 

بین الٹھرین و شام و مصر ناروا 
نیست؛ لکن در مغرب اسلامی 
ھم مردم از فرھنگ و تمدن دور 
نبودەاند. 


آوردن کتب مسلمانان در اندلس و حفاظت آنھا بودکە وی 


انجام داد و مسجموعەھای گرانبھایی را از تصرف 
اَتَااھا ار ساعت بة طوزی ک می ورستدۂ 

”در قرارداد صلح با مسیحیان اندلس؛ استرداد این 
کتابھا را بە مغرب قید کردەبود. وی در قرارداد صلح سال 
۴ ق (۱۲۸۵م) با سانچو پادشاہ معاصر خود در 
اسپانیای مسیحی نیز چنین کرد. سلاوی در کتاب خود ہہ 
ناع اتنقصاء عءکە درا ین بارہ تحقیق کردەاستء ہیان می دارد: 

”این سلطان [از پادشاہ اسپانیا] درخہواست کرد که 
کتابھاپی راکە ھنگام استیلای نصاری بر شھرھای اسلامی 
بە دست مسیحیان افتادہ بود نزد وی بازفرستد. سلطان 
اسپانیاپی نیز چنین کرد و از جملە کتابھابی کە فرستاد 
سیزدہ مجموعه بودکه تعدادی مصاحضوتفیرھای 
قرآن مانند تفسیر ابن عليه شعلبی و از کتب حدیثی و 
شروح ان چون تھذیب و استذکار و از کتب اصول و فروع 
زبان و ادب عربی و غیرہ در آن بود که ھمه به دستور این 
سلطان به شھر فاس انتقال یافت و به مدرسەای کە برای 
طلبه علم تأسیس کردہ بودہ وقف گردید۔"م' 

سلطان ابوعنان فارس مریتی: پادشاء دیگری از ھمین 
پوس ا ہے جو مور رچان 
قرویین کتابخانه بزرگی تاسیس شود و کتابھای بسیار 
شامل علوم دینی و ادہی و طبیعی و پزشکی و علوم 


عقلی و جز آتھاء پر ان وقف گردد پا بھ ودیعه نھادہ شود. 


نام فرھنگء شمارۂ ۱١‏ 


۰۳۴ 


وی در سال (۷۵۰ ق/۱۳۴۹م) جھت قربت ر پاداش 
اخروی: "یک ٹن را ہە عنوان متصدی کتابخانه و کتابدار 
برگماش.|ہ تا کتابھای سورد نیاز را در اختیار مراجعه 
کنندگان و افراد علاقەمند قرار دھد و برای وی مستمری 
کافی و قابل ملاحظەای دزنظر گرفت۔ٴ۱۹ 

دیگر سلاطین مرینی و امیران و صاحبان قدرت و 
نیکوکاران: براین کتاہخانەھا خاصه در جامع قرویین؛ 
کتابھای زیادی وقف کردند۔ حتی ابن خلدون نیز وقتی 
کتاب خود را بە پایان رساندہ "یک نسضه از آن را بە این 
کتابضانه اداء کرد کە از ان روزگار دو مجلد از ان 
دستنویس در جامع مزیور باقی ماندہ که برجلد پکی از آنھا 
متن اصلی وقف دید سر قوف خائه عالمان و فقیھان 
و ادیبان و بسیاری از دست اندرکاران امور حکومتی؛ 
دارای کتابخانه بودہ است. زمانی نیز در رابطه با اندلس؛ در 
نوعی رقابت باکٹشسورھای شرقی عالم اسلام: دائستن 
کتابخانه و نگھداری نسخەھای نفیس گونەای تشخص و 
احترام برای دارندہ ان بە وجود میآورد. : 

متأسفانه بسیاری از ان نفایس و ذخغایر فرھنگی از 
میان رفته است و بخشی از آن در کتابخانەھای ممالک 
غربی نگھداری می شود و طبق پارەای فھرستھای موجود, 
دھھا هزار نسخە دیگر ھنوز در خاستگاہ فرھنگی خود 
حراست میگردد که بە قول ویل دورانت: 

"نسخەھایٰ خطی کے از آن دودمان [ء شکوفایی 
تمدن اسسلامی] در شسمال افریقا بے جا مانده در 
کتابخانەھایی کە اندک مدتی است دائشمندان مخرب زمین 
بدانجا راہ یافتەائد نھان ماندەاست۔"'٭ 

در مدارس شمال افریقاکە به اھم آٹھا اشارہ شدہ در 
ارتباط باکانوتھای فرھنگی مشرق زمین و اندلس: از ھمان 
ابتدای پایگیری دیسانت اسسلام تا پیش از سلطه 
استعمارگران اروپاپی در منطقهء فقیھان و دانشمندان و 
متفکران و ھنرمندانی پرورش یافتند کە پارہای از آنان بە 
علت اقامت در مصر و شامات و قبول وظایف مذھبی رو 
دیوانی در زمرہ علمای مشرق قلمداد شدەاند و برخی 
دیگر با اینکهە ریشه در شمال افریقا داشتەاند به عمین 
علت یا علتھای دیگر از دانشمندان اسپانیای مسلمان به 
شمار آمدہاند. 

بە هر حالء این نخبگان فرھنگی جھان اسلام در 
تمامی رشستەھای دائش بشری طبعآزمایی کردہ ودر 
پیشبرد اندیشہ و ھنر و ابتکار کوشٹھای فراوانی بہ منصه 
ظھور رساندەائد. تھیه فھرست نام و نشان فرزانگان 
دائشگسٹر عسلمان شمال افریقا در حد این گفتار نیست 
اما برای نشان دادن اینکە ابن خلدون: تکدرخت کویر 
سوزان افریقای اسلامی بە شمار نم یآید اشارہ به چند تن 
از فرھتگوران: شاید بتوائند صاحبنظر بودن انان را در 
رشتە‌ھای گوناگون دائش و شناخت نشان دھد۔ 


دراس بن اسمعیل فاس (متوفی ۳۵۷ ق/۲۹۶۸) فقيه 

۔عبدالله بن ابی زید قیروائی مشھور به مالک صخیر 
(٣۳۱۔۳۸۶ق/‏ ۹۲۲ تا ۹۹۶)) فقیه 

۔ابوجیدة بن احمد فاسی (قرن چھارم) فقيه 

اآبن رشیق (یونانی الاصل): صاحب کتاب العمدہ 
(متوفی ۴۲۲ ف/۱۰۳۱)) ادیب و نقاد 

۔ابن تومرت مراکشی: صاحب الکتابء شارخ غزالی و 
متفکر سلسله موحدون (متوفی ۵۲۵ ف/۱۱۳۱م) 
متکلم 

۔ابن رشید سبتی (متوفی ۶۹۲ ق /۱۲۹۳م) محدث 

۔ابن اجروم فاسی: صاحب کتاب اجروميه کە هھم اکنون 
در مدارس عربی تدریس سی‌شود. (متوفی ۷۲۴ 
ق/۱۳۲۴م)) نحوی 

۔ابن ابی زرغ فاسی۔ صاحب کتاب روض القرطاس 
(متوفی ۷۲۷ ق/۱۳۲۷م)) مورخ 

۔ابن بطوطه طنجەای: صاحب رحلهُ معروف تحفةالنظار 
(متوفی ۷۵۷ ق/۱۳۵۶م) سیاح و مورخ 
براین گروہ تا زمسان ابن خلدون می ‌توان نامھای 

دیگری افزود اما به عمین مختصر بسندہ می شود پس از 

ابن خلدون رشته تعلیم و تحقیق و تألیف بە ھیچ روی در 

آفریقای مسلمان خاموش نگردیدکه این مہم نیز خبود 

جایی جداگانه از این مبحث را می طلبد.٢٭‏ 


۳۔خاستگاہ اجتماعی وفرھنگی ابن خلدون 
الف ۔ خانوادہ 

عبدالرحمن بن محمدبن خلدون در ماہ رمصضان 
٦۲‏ (ماہ مه ۱۲۳۳۳ ك۲ در خانوادەای از سپاھیان قدیمی 


نامهُ فرھنتگ؛ شما ءٗ ۱۷ 


٭ہ ظا 


یمن (حضر موت) که از ھواداران بنی اميه بودند در شھر 
تونس تولد یافت (یازدہ سال پس از درگذشت دائته شاعر 
مشھور ایتالیایی). این خسانوادہ کے زسانی در اندلسں (ے 
اسپانیا) در شھر اشبیليه به سر برده بود در قرن ھغتم 
ھجری از آن دیار بە سوی شمال آفریقا مھاجرت کیرد۔ 
شھرت و موقعیت افراد برجستة اپن خانوادہ در کارھای 
دیوائی وضعی را پیش آورد کە خاندان حکومت مرینی در 
سال ۷۴۸ قف/۱۳۴۷ء۔ آٹھا را جھت اقامت و برخورداری 
از مراسم دیوانی به تونس فرا خواندند. بدین‌سان 
ابن‌خلدون ٹونسی کە ۱۶ ساله بود در شھر تونس, زادگاہ 
خویش سکونت گزید۔ 
پدر ابنٴ خلدون و نیای او عمه گاہ دارای دو گرایش 
بودند؛ از سوپیی به مطالعه و تحقیق و علمآموزی و فلسفه 
علاقەمندی نشان میدادند و بە تحقیق در زمرهٔ صوفیان 
شمال آفریقا بودند و در حلقة تصوف بے ابوعبدالله 
الزبیدی تونسی ارادت می ورزیدند ٣‏ و از سوی دیگر 
شیفتهٔ مقامات دولتی:؛ دو خواسته متضاد که علاقەمندی 
بە هر دوی اُٹھاء موجب فلاکت خسواستٹاران است. این 
میراٹ تربیتی یعنی عشق بے "این ھصردورضدٴبه 
ابن‌خلدون نیز رسید و سالھا زحمت و نقمت او را فراھم 
ساخت. 
بە روایتی سال بعد و بے روایتھابی چندسال بعد 
وبای شدیدی در تونس گروھھا انسانء ازجملە پدر و مادر 
ابن خلدون را نابود کرد و جوانی پرشور کوشا در سن 
مفدہ یا بیست وس سالگی در برابر دریابی از بلاھا و 
آشوبھا قرار گرفت کە کمتر حکیمی از عالم اسلام با آن 


رویاروئی داشتہ است. 


ب ۔تحصیلات 

ابن خلدون به سان عم فرزندان مسلمان در شمال 
آفریقاء دروس ابتدابی خود را با قرائت قرآن (نزد پدر و 
معلمان خعصوصی) و احادیث مورد قبول مذھب مالکی 
(نزد عبدالمھیمن) کە بس از پایان دورەای سخت گذر 
تسوسط مسلاطین حفغصی رونق یافتەبودہ آضاز کرہ. 
ریاضیات و منعلق و فلسفە را نزد دوست پدرش آبلی 
(۷۵۷ ق/۱۳۵۶ء) که او نیز در وبای یاد شدہ درگڈشت 
تلذ کرد. حکمت الھی را کە در اندیشەھای متکلمان 
اسلامی ریشه داشتء آموخت. با افکار فارابی (۲۳۹ ق/ 
۰ءء ابن سینا(۴۲۸ ی/ ۱۰۳۷م)ء ابن رشد (۵۹۵ ف/ 
۸ٛ‌‌۱۱ ٤د‏ حتی خواجه نصیرالدین طوسی (۷۲ء یا 
۲۴ء اشنایی حاصل کرد. به فقه و اصول فقه و نیز 
مبانی تصوف و عرفان معرفت یافت و پس از آموختن 
تذکرہ نویسی و تاریخ برای ورود به کارھای دیوانی و 
نوشتن سراسلات درباری و حکومتی۔ آموزٹھاو 
تجربیات لازم را فرا گرفت. 

متاسفانہ ابن خلدون خود به نحوهٗ تحصیلاتش اشارہ 
نمی کند و اگر با شناخت نھادھای آموزشی شمال آفریقاء 
7 به گوتەای دربارۂ آموختن پارەای درسھا گماتھابی 

شتء اما درباره تاریخآموزی ری اطلاع دقیفی نمی توان 

آورد روشن است کە بسیاری از فضلای مسلمان 
بطور خصوصی به آموختن تاریخ پرداختەاند و آنان که 
خواستەاند به کارھا و مشاغل دیوانی بپردازند به این امر 
عنایت بیشتری نشان دادەاند. 

ابن خلدون بە علت موقعیت خانوادگی توانسته بود 
از استادان و معلمان مشھور زمان خود بطور اختصاسصی 
برخورداری حاصل کند و بیش از ممگنانش: دانشھای 
زمان ۵ فراگیرد اما به قول ناصف نصار فراگیری دانشھای 
سنتی ”چیزی نبود که نیروی ابداع او را برانگیزد"' و اگر 
ھم اثراتی باقی میگذاشت: با از میان رفتن پدر و آشفتگی 
احوال ابن خلدون و ناتمام ماندن تحصیلات رسمی: 
نمی توان ارج فوقالمادہای برای ان قائل شد. آنجه 
ابنخعلدون را در زمره عالمان طراز اول اسلامء ریکی از 
بزرگترین اندیشمندان اجتماعی جھان قرار دادہەاست: 
آمیختن آموزٹھای سنتی با تجربیات و مشاعدات جھائی 
به مدد خقل و جو] سرشاری ات 5خ اود تمالی به او 
عطا کردہ بود۔ ذلک فضل الله یؤ تيه من یشاء. 


ج ۔مشاغل دیوانی و حکومتی 
ابن خلدون در آغاز کار دیوانی طغرانویسی ابوعنان 
پسر ابوالحسن مریٹی را در فاس قہول کرد. اما پس از 
مدتی بە علت بدگمائی سلطان به وی بے رم داشتن 
مراودہ با ابوعبدالله حفصی: در سال ۷۵۸ ق/۱۳۵۷ءم بہ 
زندان افتاد و مدت ۲٢‏ ماہ حبس او به طول انجامید و 


نامهُ فرھنگء شمارہ ۱۴ 


یں 


٭ ابن خلدون علومی راکه در 
عالم اسلام تحصیل و تدریس 


می شدند بر دو نوع می داند: 


نخست عقلی فلسفی (حکمت) 


و دوم نقلی وصفی. 





زمانی کە ابوعنان بە دست وزیرش کشته شد و پسر وی 
جانشین پدر گردید ابن خلدون از زندان خلاصی یافت. 
اما در زسرۂ ببرادران سسلطان مقتول۔ !وسالم درآمصد و 
ھنگامی کە وی بر اریکه قدرت نشست: ابن خلدون را ہہ 
ری۔است دارالانئشاء (> کاتب سروالتوقیع و الانشاء) 
منصوب کرد. 

روزگار دیوانی بے ابن خلدون وضا نکرہ. گوبی 
سیاست: بازیھای دیگری دارہ کە هر کس بە عر شرطی 
نمی تواند در ان وارد شود. به عمین دلیلء عاقلانه خود را 
از چنبر این داد و ستدھای خطرناک رھا ساخت و در سال 
۱۳۶۲/۲ء بە غرناطه مسافرت کرد؛ بە ان دیار پر 
ماجراکە روزگاری معارف اسلامی را با شکوھمندی تمام 
برقله تماڑشای تاریخ نشاندہ بود در زمان سلطان محمد 
پنجم پذیرای دانشمندی شد که فضلای اندلس, از ان 
میان مورخ و عالم نامدار: ابن خطیب بە استقبالش آمدہ 
بودند. 

ابن علدون در آن منطقه نیز یک بار ئزد پدر وٴآپادشاہ 
قشتاله" کاستیل به سفارت رفت ٹا پیمان صلحی را منعقد 
کند. در شھر اشبیليه. خانه ئیاکان را اقامتگاہ خود کرد و بەہ 
کامیابیھاپی رسید و باعدابای فراوانی بە غرناطه بازگشت. 
در هر شھری اماکن اسلامی راک در حال ویران شدن بود 
دید و از هر منلقه نقشی در ذھن خود تٹرسیم کرد. طبق 
گفتہ ابن خطیب فرمانروای سی و پنج ساله مسلمان 
اندلس. سلطان محمد پنجم؛ نزد اہن خلدون فلسفه و 
ریاضیات و اصول دین و فقه می آموخت ۲9 


روشن است کە در بارھا و کانونھای حکمرانی ھمه 
گاہ محل رقاہتھا و چندگانگیھا بودند و طبیعی است که 
روزگار ایسن تآازہ وارد بزم حکومتہ؛ ابن خلدوں: 
نمی توانست زیاد به درازا کشد. از این رو زیركانه ىە افریقا 
بازگشت و سلطان را رھا کرد؛ سلطانی کە بعدھا ستمگری 
در پیش گرفت و حتی ابن خطیب را بە جرم داشتن عقاید 
ضالهٔ فلسفی و صوفیانه سر به نیست کرد, 

ابن خلدون پس از بازگڈ ت بە حفصیھا نزدیک شد 
و پس از پایان رمضان ۷۶۵ ق (اوت ۱۳۶۴) وزیر اعظم 
یا "حاجحب” ابوعبدالل سلطان خعاندان مزبور گردید۔ 
ابوعبدالله در جنگی با عموزادۂ خود ابوالعباس شکكکست 
خورد. در سال ۷۶۷ ف/۱۳۶۶ء ابن خلدون با اینکه محل 
مشورت قرار میگرفت و رای و نظرش صائب بودہ اما بی 
میلی از خود نشان می داد تا اینکه دوبارہ زیرکی بە کار برد 
و از میدان رقابتھا کنارہ گرفت و بە مطالعه و تحقیق 
پرداخت:. 

در بھار ۷۷۶ ف/ ۱۳۷۵م مجدداً بہ غرناطه رفت. اما 
نە تنھا نتوانست در آن دیار اقامت کندہ بلکه تقریباً اڑ آآنجا 
راندہ شد۔ 


د ۔ چند مسافرت و پایان حیات 

در ورود بە آفریقاء این بار تصمیم گرفت به طور جدی 
سیاست را رھاکند. ھرچند پیشتر نیز براین عقیدہ پافشردہ 
بود؛ اما نە چندان۔ شاید سیاسٹ او را رھا نمی کرد. قلعه 
ابن سلامه را برای اقامت برگزید و در آنجا بررسیھای 


نامة ف ھنگء شما۔ ٠‏ ۱۷ 


'ریخی خود را ادامه داد. پس از پایان بہخشی از کتاب 
شھور خودہ چون ابوالعباس او را عفو کرد از قلعه بیرون 
ىد و پس از ۲۶ سال دوری به تونس, زادگاہ خود شتافت. 

در تونس به عھد خود وفاکرد و پڑژوعحش خود را تا 
یان دادن بخشھای عمدہای از کتاب نامدار تاریخ خود 
.امے داد. در سال ۷۸۴ ق/۱۳۸۲ء بے بھانه زیارت 
تاللهالحرام از تونس حرکت کرد و پس ازمدتی 
سافرت دریاپی وارد بندر اسکندریه شد و از آنجا به 
اھرہ رفت. در مصر هھزاران سال تاریخ و چند قرن تمدن 
سلامی را بازیافت و حاکم مصر برقوق بنیانگزار سلسلة 
ملوکیان نیز مقام و منزلت وی را بشسناخت و او را در 
سند قضای مالکیان جای داد و از ابہوالعصباس تونسی 
نواست تا خاتواده ابن خلدون را بہ صصر بفرستد و او 
مین کار راکرد. امساکشتی خانواده اہن خلدوت در 
دیترانه غغرق شد و وی تٹھای تنٹھا ماند. 

این علدون در سال ۹ق/ ۱۳۸۷م بە زیارت حج 
فت و دوبارہ بہەه مصر آمد. تاریخ خود را در احوال 
سریان کامل کرد و بار دیگر منصب قفا را پذیرفت. 
ارچە عمه گاہ با اختلاف آراء فقھا و محرران اوقاف روبرو 
ىیشد. پس از مرگ برقوق: ابن خلدون در سال ۸۰۲ 
۰ء راہ بیتالمقدس (اورشلیم) را در پیش گزفت 
برای مال و تحقیق بد اشرق اسلامی عزیمت کرد و در 
سال ۸۸۳ ق/١:‏ ۰ھ عازم شام (د مشق) گردید. 

ہر پایٔ برخی اسنادء وی ۳۵ روز در چادر امیر تیمور 
بهمان بود و در گفتگوھا از خود شایستگی و درایت 
راوان نشان داو ۲۶ 

ابن خلدون در بازگشت دوبارہ بہە مصں ھمفغت سال 
سمام بے آرامی وبا خیالی آسودە و دوراز ضوغای 
سیاستگری بە مطالعه و تحقیق و بازخوانی آثار خود 
رداخت و پس از ھفتاد و سە سال زندگی: که بی تردید 
نجاہ سال ان در برخوردھا مسافرتھا و گفتگوھای 
سیاسی و حکومتی و رویارویی با خطرھا ناگواریھا و 
عوش اقبالیھا و بداقبالیھا بود در ۱١‏ رمضان ۸۰۸ ف/۱۷ 
ىاہ مارس ۱۴۰۶م در مصر جان به جان آفرین تسلیم کرد. 
یست و پنج سال پس از مرگ ابن خلدونء صنعت چاپ 
؛ر اروپا اختراع شد و دانش و فرھنگ بشری وارد مرحله 
وینی از تاریخ گردید. َ‫ 


ششھای علمی 
زندگی ابن خلدون در چند دورہ ترسیم می شود: 
خسٹت دورۂ تحصیلات مقدماتی و بخشی از تحصیلات 
عالی است کە با درگذڈشت پدر ناتمام ماندہ است. 
:وم دورۂ مشاغل دیوانی و حکومتی و زندان ودو 
مسافرت بے اندلس است کە بە وی ضرصت تجربه و 
مشاعدہ و تحقیق و مطالعه دادہ و ھمزمان با ان مقدمات 


تألیف و نگارش آثارش را فراہم آوردہ و گھگاہ او را ہہ 
مسند تدریس ئٹیز نشائدہ است۔ 
سومء دوره تألیف و سفر به مصرو نشستن بر مسند قضاو 
مسافرت بە شرق اسلامی و برخورداری کامل از مدنیت 
ان دیار بودہ که البته با تعلیم نیز ممراھمی و ھمزمائی 
داشته است۔ 
چھارم دوره پایائی عمر او در مصر است کە بە تألیف و 
شدەاست. 
مدرسەھابی کە ابنخلدون در انھا تدریس کردہ۔ عبارتند از: 
۔ جامع کبیر غرناطہ 
۔جامع قرویین فاس 
۔جامع ہجايه 
۔جامع زیتونه (تدریس و خطابہ) 
۔جامع الازھر در مصر 

۔جامع عادليه در دمشق 
شته است گرچه توافق 
عمه مورخان را با خود ندارد اما برروی ھم در تعلق. 
رسالهای در منطق: رسالەای در حساب: تلخیصی از 
نوشتەھای ابن رشد. تلخیصی از نوشتەھای فکر رازی: 
شرحی در ففه و التعریف (متن سنگینی از سالھای پایانی 
اقامت در مصر) بە اوء توافق است کە تحلیل شناعت 
شناختی آٹھا خواستار زمان دیگری است. 

مھمترین کتاب او در ھفت جلد بە نام کتاب العبر و 
دیوان المبتدا و الخبر فی احوال ملوک العرب و العجم و 
البربرومن عاصرھم من ذوی‌السلطان الاکبر در تاریخ است 
که به کتاب العبر مشھور بودہ ومقدمهة ان از شاھکارھای 
معارف بشری است و تھیه و نگارش آن: ابن خلدون را در 
زمرۂ بزرگترین دانشمندان تاریخ در آوردەاست. 


2 - جسایگاہ عسلو و و و 
آموزشی و آثار ابن خ 

ے .ت ے ھوس ات 
کتاب العبر و مقدمه است کے خوشہختانه مر دو در 
بھترین صورت: بە زبان فارسی درآمدہ و محققان ایرانی به 
آن آگاھی دارند. 

در کتاب العبر بجز چند اشاره کوتاہ و گذرا سان 
مدرسہ یا مسجد در یکی لز اماکن اسلامی, سخنی بە میان 
نمیآید از این رو منبع اصلی پژوھش فقط مقدمه است 
کە به تحلیل ابواب آن بە منظور شناخت موضع مرضوع 


عدد آثاری کە ابن خلدون نوشته 


پرداختهہ می شود. 

الف - نگاء عموعی پە مقدمہ: 

مقدمه کتاب العبرہ پس از دیباچە و مقدمه و فصلی: دارای 
شش باب است۔ 


نامةً فرھنگ: شمارۂ ۱۲ 


ػ8“ 


۰۸ٛ 


باب اولء در *اجتماع بشری بطور کلی" کە دارای شش 
مقدمه ر پارەای مقدمەھا دارای فصلھاہی است: 
باب رو "در عمران" اجتماع 'بادیه نشینی و جماعات 
وحشی و آنان کە بصورت قبایلی می ‌زیند و کیفیات و 
احوالی کە در اپن گونە اجتماعات روی می دھد ”این باب 
شامل بیست و نه فصل است. 
باب سوم؛ 'درباره سلسلەھای دولتھاو کیفیت پادشاھی و 
خلافت و مناصب دستگاہ دولت و کیفیاتی کە برای کلیۂ 
آٹھا روی میدھد۔ این باب پنجاہ وسه فصل دارد۔ 
باب چھارم ”دربارۂ دھکدەھا و شھرعای بزرگ و کوچک 
و ھمۂ اجتماعات شھرنشینی و کیفیات و احوالی کە در 
آنھا روی می دھد* .این باب شامل بیست و دو فصل است. 
باب پنجم: در معاشض (اقنصاد) و رامھای کسب آن از قبیل 
پیشەھا رو هنرھا و کیفیاتی کە دراین ن بارہ روی میدعد" 
اپن باب سی و سە فصل دارد. 

دراین پنج ہ باب پایه عقاید ر آراء ابن خلدون شناحته 
می شود و بی تردید سخنان ری در باب آموزش از ھر 
جنبه بی ارتیاط با پنج باب یاد شدہ نیست۔ اما آنچه بہه 
طور اخص می تواند ابن خلدون را به عنوان فیلسوف 
آموزش و پرورش و جامعه شناس فرھنگی و تربیتی 
معرفی کندہ باب ششم مقدمہ است کہ از ان به تفصیل 
سخن به میان خواعد آمد.۷'آ 


ب ۔ تحلیل باب ششم مقد 

موضوع باب ششم عبارت است اڑا 
”دائشھا و گونەھای آنھا و چگونگی آموزش و شیوەھا [و 
دیگر گونەھاٗی آن و احوالی کے از ھمۂ ایٹھا عارض 
می‌شود"۔ 

این باب بە ظاھر پنجاہ و یک فصل داردہ اما فصلھابی 
نیز درلاہەلای فصول آمدہ که فاقد شمارہ استء بە شرح 
زیر: 
فصل در اندیشۂ انسانی 
فصل ۔ دراینکه افعال در جھان حادثات تنھا به نیرری 

اندیشه انجام می پذیرد۔ 
فصل ۔در عقل تجربی و چگونگی حدوث آن 
فصل ۔در دانشھای بشر و دانشھای فرشتگان 
فصل ۔در دانشھای پیامبران علیھم الصلاة والسلام 
فصل ۔ در اینکە انسان ذاتأً جاھل و از راہ اکتساب: عالم 
است۔ 

فصل نخستین ۔در اینکە دانشھا و آمصوزش در عمران و 
اجتماع بشری از امور طبیعی است, 
فصل دوم ۔در ابنکه تعلیم دانش از جحمله صنایم است, 
فصل سوم ۔ دراینکہ دانشھا در جاہی فزونی می پیاہد کے 
عمران توسعه پذیرد و تمدن به عظمت و بزرگی نابل 


2-۰ 


صول 


٭ در ھر یک از دانشھا اعم اڑ 

عقلی و نقلی و صنعتھا روشھای 
خاصی برای آموزش وجود دارد 
کە ابن خلدون بە اُٹھا توجه کردہ 


است ء٠‏ 


مر ےم درانواغ دانشھایی کہ تا این دورہ مر عمران و 
سم کر دانشھای قرآن از قبیل تفسیر و قرائت 
است. 

فصل ششم درعلم حدیث 

دو ورسی کو مس ھاف از فرابض کە بدان 
ہورع ووکاشی فراع بت وت 

فصل نھم ۔در اصول فقه و انچە بدان متعلق است از قبیل 
جدل و خلاقیات (مناظرات)۔ 

فصل دھم ۔ دائش کلام ۱ 
فصل ۔ در کشف حقیقت از متشابھات کتاب (قران) ر 
سنت و اختلافاتی کە بە سبب آٹھا در عقاید طوایف سنی 
(پیروان سنت) و بدعت گذاران رری دادہ است, 

فصل یازدھم ۔ در علم تصوف 

فصل ۔ [باید دانست گروھی از متصوفہ متاخر کە دربارۂ 
کشف و ماورای حس سخن گفتەاند دراین موضوع بسیار 
فرو رفتەاند.] 

فصل -[آنگاہ باید دانست که بسیاری از فقیھان و صاحبان 
فتوی بە سبب این گونە گفٹارھا و نظایر انھا باگروہ 
متصوفۂ متاخر بە معارضه برخاسته ...] 

فصل دوازدھم ۔در داش تعبیر خواب 

فصل سیزدھم ۔علوم عقلی و انواع ان 

فصل چھاردھم در علوم عددی (جبر و مقابل حساب 
فصل پائزدھم ۔ درعلوم هندسی (ھندسهہ مخصوص به 
اشکال کروی و مخروطات: قھدسه مساحت؛ ھندسه 


مناظر) 
فصل شائزدھم ۔در دائش ھیئت (علم زیج) 
فصل عفدعم ۔در علم منعلق 


فصل ۔ [ باید دانست کہ متقدمان سلف و دمیت و 
می‌کردند.] 
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فصل هھیجدھم ۔ در طبیعیات (فیزیک) 
فصل نوزدھم در دائش پزشکی 
فصل ۔ [ در اجتماعات بادیه نشینی نوعی پزشکی وجود 
دارد که غالیاً بر تجربیات کوتاء و کم دامنه برخسیٰ از 
اشخاص عبتنی است.] 
فصل بیستم در قلاست 
فصل بیست و یکم ۔ در دائش الھیات 
فصل بیست و دوم ۔در علوم ساحری و طلسمات 

فصل -[دیگز از قبیل اینگونە تأثیرات روحی چشم زدن 
است۔] 
فصل بیست و سوم ۔ در دانش اسرار حروف 
فصل -[ از فروع دانش سیمیا به عقیدۂ انان استخراج 
پاسخھا از پرسشھاست.] 
فصل بیست و چھارم ۔ در سام و 


فصل بیست و پنجم در ابطال ۂ فلسفه و فساد کسانی که 
درآن ممارست می ‌کنند. 
فصل بیست و ششم ۔ در ابطال صناعت نجوم و سستی 
مدارک و فساد غایت ان. 


فصل بیست و هفغتم ۔در افکار ثمرۂ کیمیا "اکپ ر* و محال 
بودن ودجود آن و مفاسدی کە از ممارست درآن بە وجود 
میآید. 

فصل - [ در مقاصدی کە برای تألیف کتب سزاست پرآٹھا 
اعتماد کرد و جز آٹھا را فروگذاشت.] 

فصل بیست و هشتم در اینکە فزونی تأٗلیفات در دانشھا 
مانعی در راہ تحصیل اأست. 

فصل بیست و نھم ۔ در اینکە اعتصار فراوان در مولفات 
دانٹھا بە کار تعلیم اسیب می‌رساند. 

فصل سی ام ۔ در شیوهٔ درست تعلیم دانشھا و روش افاد 
تعلیم, 

فصل [ای دانشجو! بدان که من سودی در راہ تعلیم بە تو 
ارمغان می دارم.] 

فصل سی و یکم دراینکە نباید نظریات و تحقیقات در 
دانشھایی کە اہزار و وسیله کسب دانش هہستند توسعه یابد 
و مسائل آنھا بە شعب گوناگون منشمب شود. 

فصل سی و دوم ۔ در تعلیم فرزندان و اختلاف عقاید مردم 
شھرھای بزرگ اسلامی در شیوەھای تعلیم, 

فصل سی و سوم در اینکه سختگیری نسبت بە متعلمان 
برای انان زیان آور است. 

فصل سی و چھارم ۔در اینکە سیر و سفر در جستن دانٹھا 
و دیدار مشایخ (استادان) برکمال تعلیم می افزاید۔ 

فصل سی و پنجم ۔ در اینکە درمیان افراد بشر دانشمندان 
٭فقیھان'' نسبت بە ھمه کس از امور سیاست و روٹھای ان 


دورتر می باشند. 
فصل سی دوشثشم ۔ در اینکہ بیشٹر دانشسوران اسلام از 
ایرانیائند. 


فصل ۔در اینکه کسانی کە در آغاز زندگی بە زبان غیر عرب 
آشنا شدہ باشندہ از فراگرفتن علوم زبان عربی بھرۂ ناچیزی 
عاید آنان خوامد شد۔ 

فصل سی ر ھفتم عو سای واناسی زلم بس 
دائش لختء فصل [منظور از نقل کہ بدان لغت اثہات 
میشودل دائش بیان: دائش آدب) 

فصل سی و ہشتم ‏ در اینکه لغت ملکەای مائند ملکات 
صنایع است. 

فصل سی و نھم ۔در اینکه لغت عرب دراین روزگار۔ زبان 
مستقلی مخایر لغت مضر و حمبیر أاست. 

فصل چھلم در اینکه زبان شھرنشینان و مردمان شھرھای 
بزرگ: لخت مستقلی مخالف لغت مضر است. 

فصل چھل و یکم ۔در آموختن زبان مضری 

فصل چھل و دوم در اینکه ملکه این زبان بجز صناعت 
عربی (نحو) است و در آموختن ان ملکه نیازی بە نحو 
فصل چھل و سوم در تفسیر کلمه ”ذوق" که در میان 
عالمان بیان مصطلح است و تحقیق معنی آن و بیان اینکہ 
این ذوق غالباً برای عجمی زبانانی که عربی سیاموزندء 
حاصل نمی شود۔ 

فصل چھل ر چھارم در اینکه مردم شھرنشین بر اطلاق از 
بە دست آوردن این ملکه لسانی (زبان مضر و فصیح 
عرب)کە از راہ تعلیم اکتساب می‌شودہ عاجزند و گروھی 
از آنان که از زبان عربی دورتر باشند حصول ملکۂ مزبور 
برای آنان دئشوارتر است. 

فصل چھل و پنجم ۔در تقسیم سخن به دو فن نظم و نٹر 
فصل چھل و ششم ۔ در اینکه بندرت ممکن است کسی 
در هر دو فن نظم و نٹر مھارت یاہد۔ 


فصل چھل و هھفتم ۔در صناعت شعر و شیوه آموختن ان 


فصل چھل و ہشتم ۔در اینکه صناعت نظم و نثر در الفاظ 
است نهە در معانی۔ 

فصل چھل و نھم در اینکه این ملکھ ”سختدائی" در 
نتیجة محفوظات بسیار حاصل میشود و نیکوہی در آن 
بە سبب محفوظات نیکو و استادانه به دست می آید۔ 
فصل ۔ در اینکە اساس و رتبه سخن مطبوع از نظر بلاغت 
استوارتر و برتراز سخن مصنوع است. 

مطالب الحاقی (نسخه جامع) ] جز ایٹھاکە تصنیف کردہ 
و بە شمار آوردہ و برای آٹھا شروط و احکامی قرار دادہ و 
آنھا را فن بدیع نامیدەاند...] 

فصل پنجاھم ۔ در اینکه صاحبان سراتب بلند از پیشة 
شاعری دوری می جویند 

فصل پنجاہ و یکم ۔ در اشعار صربی 'یاديه نشسینان“ و 
"شھرنشینان" دراین عصر موشحات و ازجال اندلس*۔ 
جح برخورداربھای دیگر 

باب اول ۔در مقدمەھای دوم تا ششم در ارتباط با اقلیم و 
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جغرافیاء انسان بە عنوان موجودی تاثیر پذیر مورد مطالعه 
قرار گرفته است و در مقدمة ششم "در توق سا یع 
فطرت یا از راہ ریاضت از نھان خبر می‌دھند مطلبی 
فرھنگی بە دست میآید۔ 

باب دوم ۔از ”عمران” و‌ ”عصہیت“ و زندگاتی بادیه نشینی 
و شھرنشینی و نھادھا و اثرات اجتماعی و حکومتی هر 
یک در تمامی فصلھاء سخن بە میان اصدہ کے صوقعیت 
اجتماعی انسان مورد نظر ابن خلدون را ترسیم می‌کند۔ 
باب سوم ۔معطوف بە امور سیاسی و حکومتی است کهھ 
از یک سو پیوندھای اقتصادی این نھاد با طبیعت و 
جغرافیا معلوم می‌شود واز سوی دیگر نقش مذاھب 
آشکار میگردد ر در لاب لای تمامی فصلھا برداشتھایی 
درباب فرھنگ و اندیشه نیز به دست می دھد, 

ہاب چھارم ۔جنبۂ کالبد شناسی اجتماعی آن قویٹر بە نظر 
می رسد. شھرھاو بناهاء چگونگی زندگی مردمو 

”حضارت ” مورد بحث قرار گرفته و فصل بیست و دوم آن 

”در لغات شھرنشینان" است. 

باب پنجم ۔برخوردار از صبخۂ اقتصادی و معاشی است از 
پیشە‌ھا و شیوەھای تولید و زیست سخن به میان 
امدہ است. 

اما از این باب چند فصل آن از لحاظ مسائل فرھنگی 

جالب است. از ان میان: 

فصل مفتم ”٥ر‏ اینکه متصدیان امور دینی مانند آنان که 
بە قاضیگری و فتوی دادن و تدریس و پیشنمازی و خطابہ 
خوانی و موذنی و امثال ایٹھا مشخولند اغلب ثروت 
بزرگ بە دست نم یآوردند." 

فصل شانزدھم ۔ 'دراینکه صنایع ناچار باید دارای آموزگار 
ہاشد“۔ 

فصل میجدھم ۔ ”دراینکه صنایع در شھرھا وابسعه بہه 
رسوخ تمدتاو طول مدت آن است"۔ 

فصل نوزدھم -”دراینکه صنابع ھنگامی نیکوتر میشود و 
توسعه می یابد کہ طالبان آنھا افزون گردد"۔ 

فصل بیستم ۔ "در اینک ھرگاہ شھرھا در شرف ویرائی 
ہاشند صنایم اُنھا روبه زوال می‌روہ.” 

فصل بیست و یکم ۔ٴدراینکه تازبان از ھمۂ مردم از 
صنایع دورترند"۔ ' 

فصل بیست و دوم ۔ ٴ”دراینکه عرگاہ برای کسی ملکەای 
(استعداد ر مھارت) دریک صنعت حاصل شود کمتر 
ممکن است از ان پس در صنعت دیگری برای وی ملک 
نیکی حاصل آبد"۔ 

ابن خلدون در فصلھای بیست و سوم تا بیست و نھم از 
اٹھات صنابع چون کشاورزی۔ بنایںء درودگری: بافندگی 
و خیاطی: هامابی سخن بە میان آوردہ است. 

فصل بیست و ٹھم ۔ھمین باب "در صناعت پزشکی و 
اینگە این صناعت در پایتختھا و شھرھای بزرگ مورد نیاز 


است نە بادیه نشینان”. 

نصل سی ام ۔ ”دراینکھ خط و نوشٹن از جعمله ھنرھای 
انسانی استٴ ۔وفصل بعد در ”صنعت صحافی ” 

فصل سی و دوم ۔ در فن غنا (آوازخوانی)" 

فصل سی و سوم ۔ ”در اینکه صنایع بە پیشه کنندۂ انھا 
خردمندی خاصی میى‌بخشدبه٭ە ویبڑه مٹرنوشتن و 
حساب" تاکید گردیدہ است و تمامی آتھا باید مورد توجە 
خاص پڑژوهشگران عقاید تربیتی و اآموزشی ابن خملدون 
قرار گیرد و مورخان و جامعه شناسان فرھنگی نیز عنایت 
جوا نی مو سا سن شی عو کو 
تھادھای أِمَوَرْكیْ پرداخته است. 


د ‏ طبقبندی علوم و صتایع 

پیش از ابن خلدون بسیاری از دائشمندان مسلمان از 
آن میان فارابی و ابن سینا بە طبقەبندی :علوم عنایت کردہ 
بودند. ابن خلدون نیز به گونه دیگری بهە این امر پرداختہ 
است و شساید طبقەبندی وی را بتوان آخرین توجه 
فرزانگان اسلامی بە این امر دانست؛, ٭ 

ابن خلدون علومی را کە در عالم اسلام تحصیل و 
تدریس می‌شدند و متعلمان را رھبری می‌کردند ہہ دو نوع 
می داند: 
نخست ۔ عقلی فلسفی (حکمت)ء از طریق اندیشه و 
برھان باکاربرد روشھای آموزشی گوناگون 
دوم ۔ نقلی وصفی: دانشھای مبتنی بر اخبار دینی و 
سندیتھای مذھبی 1 
علوم عقلی چھارقسم هستند و پارەای از اٹھا گونەھای 
چندگانه دارند. 
١‏ علم منطق 
٢‏ علوم طبیعی کە بر دو گونە دائش پزشکی و فلاحت 
٣‏ علوم مابعدالطبیعه یا الیات کے علوم ساحری رو 
طلسمات: علوم اسرار حروف و علم کیمیا را نیز دربر 
دارند. 
۴ علوم مقادیر یا تعالیم یا علوم عددی که علم حساب ر 
معاملات: علوم ھندسی: دائش ھیلت (علم زیج) و‌ 
احکام نجوم و علم موسیقی عم دراین بخش قرار دارند. 
علوم نقلی: شش قسم هستند و پارەای از آنھا نیز گونەھای 
متعدد دارند: 
١۔‏ دانشھای قرآنء عبارت از قرائت (تجوید) و تفسیر 
٢‏ علوم حدیث (وعلم رجال) 
٣‏ دائش فقه و مباحثی از فرایض۔ (دائش فرایض تقسیم 


”ارث“ ء جدل و خلاقیات) 


۴. دائش کلام 
۵ علوم تسصوف (دائش تعبیر خواب کە بە عقید؟ 
ابہن خلدون از دانشھای شرعی است و در مپان صلت 
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مسلمان تازہ معمول شدہ است گاہ دراین قسم قرار دارد.) 
۶ دانشھای زبان عربی: علم نحو۔ دانش لغتء دائش بیانء 
دائشی ادوب (نظم ونٹر) 

علاوہ براین دونوع دانش: ابن خلدون صناعات را نیز 
مطرح کردہ و امّھات ان را ہە قرار زیر می دائد: 

صناعت کشاورزی: صناعت بسنّابی صناعت 
درودگری: صناعت بافندگی و خیاطی: صناعت مامایبیء 
صناعت پزشکی (و نه علم پزشکی) . صناعت خط 
نویسی و صحافی و فن غنا (آوازہ خوانی)۔ 

در عریک از این دانشھا اعم از عقلی و ثقلی و صنعتھا 
روٹھای خاصی برای آموزش وجود دارند که ابن خلدون 
بە اُٹھا توجە کردہ است و گاہ در ارئباط بامنطقەھای 
گوناگون عالم اسلام مقایسەھایی ہب عمل آوردہ و از 
بسیاری بزرگان حکمت و علم و شریعت و صنایع نقل 
قولھای مفیدی ارائه کردہ است که برشمردن و آگاھی بە 
آنھا مراجعه بە کتاب اصلی را طلب می کند۔ اما در یکی از 


فصلھای باب ششم ابن خلدون به مبحٹی اشارہ کردہ که , 


کمتر مورد توجە قرار گرفته است. گمان می رود بیان ان 
تعالی اندیشۂ عقلانی این حکیم گرانقدر اسلامی را نشان 
دھد* 

قباید دائنست کە دانشھای متعارف درمیان ملتھای متمدن 
بردو گونه است: 





چم برع 


فاس در میدان ء 


یکی دانشھایی که ذاتأً و مستقلاً مدف مسی‌باشند؛ 
عمچون علوم شرعی از قبیل تفسیر و حدیث و فقه و علم 
کلام و چون طبیعیات و الھیات از فلسفه. 

دیگر دانشھایی که اہزار و وسیلۂ فراگرفتن علوم مزبور 
عستند یا مانند دانشھای زبان عربی و حساب ر جز اٹنھا 
برای علوم شرعی و منطق برای فلسفه و چے بساکه 
برحسب شیو متأخران منلق اہزار علم کلام و اصول فقه 
نیز بە شمار اید۔ 

اما اگر مباحث دانشھایی که ھدف و مقصد مستند 
توسعہ یاید و مسائل آٹھا به شعب گوناگون منقسم شود و 
ادلَّه و نظریات نوینی برای آٹھا کشف گردد میچ باکی 
نخوامد ہود؛ چہ اپن امر سبب می‌شود که ملکه طالبان 
آنھا نیرومندتر گردد و معانی مسائل آنھا بیشتر توضیح دادہ 
شود۔ 

لیکن دانشھاپی کە اہزار دیگر صلوم مستند مانند 
عربں و منعلق و امثال آٹھاء سزاوار نیست آتٹھا را جسز 
بەمنظور اینکه تٹھا اہزار دیگر دانشھا سی‌باشند مورد 
مطالعه قرار دھیم و ضرورتی ندارد که به توسعة مباحث 
آنھا یپردازیم پا مسائل آٹھا را بە شعب تازه گوناگون تقسیم 
کنیم۔ زیرا چنین شیوەای سبب من شوہ کە آنھا را از 
مقصود اصلی خارج سازد چ مقصود از اتھا تٹھا این 
است کم اہزاری برای علوم باشند و بس۔“٭٢‏ 


نامهفرھنگ شمارۂ ۹۲ 


اپن خلدون تعلیم و تدریس این مباحث را "ضو وٍ 
بیھودہ '' می دائد و معتقد است که موجبٰ تضییع عمر* 
عتعلمان است و آنان را بە ٭مقاصد اصلی* نمی رساند؛ بە 
عمین دلیل بە معلمان و مدرسان گوشزد میکند ”راہن 
علوم اہزار ”مقدماتی" آن ھمه طول و تسیل قائل نشوند 
و متعلمان را بہ مدف اصلىی از خوائدن آنھا متوجه 
سازنڈً ٣٣‏ 

در پایان این باب می توان نتیجەگیری کرد کە نظام یا 
سیستم در ارتباط با فلسفہ و علم و آرماتھای اجتماعی و 
عدنٹھای فرھنگی جامعه بخش اول نظریات ابن خلدون 
است کە در فصلھای متعدد مقدمه به ان پرداخته شدہ 
است و تھاد بە ممنای نوعی از سازمانھا و تشکیلات و 
برنامەھاپی است که برای رسیدن بە اعداف آآموزشی شکل 
گرفتہ است و ابن خلدون دراین مورد از اندلس و منطقەھا 
و شھرھای مختلف شمال آفریقا و مصر و شرق اسلامی 
(بیت‌المقدس ر دمشق) دیدن کر دہ رو تمامی نھادھای 
آموزشی و پیوندھای اجمتماعی و سیاسی آنھا را سورد 
مطالمۂ دفیق قرار دادہ و در بسیاری از ان مدارس تدریس 
کردہ است و ہا برخورداری از منابع فرھنگی پیش از 
روزگار خود به نیکوپی توانسته است بخش جالب 
توجھی را فراھم اورد. 

ناگفته نماند در ھر دو بخشں: ابن خلدون به عنوان 
مورخ و جامعه شناس به مسائل پرداخته و از این روبا 
بسیاری از محققان تاریخ کوشٹھای فرھنگی عالم اسلام 
تسغاوت دارد و بسرای پژوھٹھای عینی وی می توان 
امتیازھای بیشتری قائل شد. 


۵ انسان و دانٹھا و نیازھای آموزشی 

دراین مبحث برای آغاز بیان اندیشەھای ابن خلدون 
درمورد آموزش و پرورش اعم از نظام و نھاد نخست 
ساخت حیاتی و اجتماعی موجودی بە عنوان انسان در 
پیوند ہا فطرت و جامعه بررسی شدہ است؛ بە بیان دیگر 
کوشش بر این است که نشان دادہ شود افراد بشری 
ک۔۔ے سازندگان و حاملان ر انتقال دھندگان ر 
گیرندگانئرمنگ مستند خود درچه موقعیتی قرار دارند 
و اگر آموزش نھاد انتقال فرھنگ از نسلی به نسل دیگر 
دانسته شودہ این 'دونسل” کە در یک سیمای اجتماعی 
متداوم تجلی کردەاند۔ خود دارای چە خصائل و ممیزاتی 
عسحند. زیرا در آراء.اندیشعھای اہن خلدون تا آنھا 
بسازشناسی نشسوند۔ تحلیل اسر آموزش بے سھولت 
انجامپڈیر نخواعمد بود. 


الف ۔السان و موقعیت آن 
١‏ فلسفی: [ عسائند ”انسان ناطق” نزد فلاسف ] 
”انسان از دیگر جانوران بە خواصی عتمایز است که بداتھا 


اختصاص یافته است: مانند دانشھا و ھنرھایی که نتیجه 
آندیشۂ اوست و بدان از جانوران دیگر بازشناختہ می شود 
و با اتصاف بدان بر دیگر آفریدگان برتری و ہزرگی 
ایگ٣‏ 


۲۔ طبیعی: [کوشش و سالقه بقا] 
٭دیگر از تمایزات انسان نسبت بھ جانوران: کوشش و کار 
در راہ معاش و تلاش در بە دست آوردن راھھا و وسایل 
است. از آن رو کە خداوند انسان را چسنان آفریدہ که ذر 
زندگی و بقای خود نیاز به غذا دارہ. مت 
٣۔ھمزیستی‏ ر تعارون 

٭دیگر از تمایزات انسان عمران یا اجتماع است؛ یعنی با 
ھم سکونت گزیدن و فرود آمدن در شھر یا جایگاہ اجتماع 
چادرنشیٰنان و دھکدہھا برای انس گرفٹن به جماعت و 
گروعھا و برآوردن نیازمندیھای یکدیگر. چہ؛ در طبابع 
انسان حس تعاون و ھمکاری برای کسب معاش سرشت 
ات۴ 
۴٣‏ خلاقیت و ابتکار 
”دست و اندیشۂ انسان را بە جای همۂه این اعضا وسیله 
دفاع او قرار داد۔ زیرا دست در خدمت اندیشهہ آماده 
صنعتگری است و صنعت برای آدمی اہزاری تولید میکند 
کە جانشین اعضای دفاعی دیگر جانوران کیو 
۵ ۔تداوم حیات 
”تا ھنگامی کە این ھمکاری و تعاون پدید نیاید نخواهد 
توانست برای خود روڑزی و غذا تھیه کند و زندگانی او 
امکان‌پذیر نخوامد بود. زیرا خدای تعالی ترکیب او را 
چنان آفریدہ است کە برای ادامۂ زندگی خود بے غذا 
نیازمند است و نیز بە سبب فقدان سلاح نمی تواند از خود 
دفاع کند و شکار جانوران می شود و به سرعت حیات او 
در مصعرض نیستی قرار می گیرد و نوع بشر منقرض 
میگردد. ولی اگر تعاون و ھمکاری داشته باشد غذاو 
سلاح دفاعی او بە دست م یآید و حکمت خدا در بقاء و 
حفظ نوع او به کمال می ‌رسد.*٭۳ 

بادر نظر گرفتن فطرت خداداد کە انسان را برجانوران 
ممتاز گردانیدہ و نیاز به غذار دیگر نیازھای حیاتی چون 
دفاعء اورا در ھمزیستی با ممگنان خود قرار داد اصل 
تعاون ایجاد شدہ و انسان به قدرت خرد و اندیشھ و 
دستھای خود در فراگرد تولید و سازندگی مستقر گشته و 
بە تمام نیاڑھای خود پاسخ دادہ و بە حیات خود تداوم 
می‌بخشد. این امر در پیوند با اصل دیگری قرار میگیرد که 
ابن خلدون آن را در یک جا چنین بیان می دارد: 

”دراینکە اجتماع نوع انسان ضروریست و حکیمان 
این معنی را بدینسان تعبیر کنند کە: انسان دارای سرشت 
مدنیت انت جای دیگر: 

٭بنابراینء اجتماعء برای نوع انسان اجتناب ناپذیر و 
ضروریست وگرنهہ ھستی آدمہی و ارادۂ دا از آبادانی 


نام فرھنگ: شمارة ۱١‏ 


٭ باید دائنست کہ دائشھاىی 
متعارف در میان ملتھای متمدن 
ہر دو گوئە است: یکی دانشھاہی 
کہ ذاتاًو مستقلاعدف می ‌باشند؛ 
و دیگر دانشھایی کہ اہزار و 
وسیلۂ فراگرفتن علوم مزبور 


ھ۵ تد 


جسھان بسهە وسیلەه انسان و جانشین کردن وی کمال 
نمی پذیرد"'۔۷؟ 
ب ۔انسان در طبیعت و جامعهہ 

به عقیدۂ ابن خسلدون انسان در طہیعتا و محیط 
جغرافیایی به گونەای است کە از لحاظ رنگ و شکل و 
آداب و رسوم و حکومت اثر پذڈیر می‌باشد. دراین مورد 
وی پیش از بسیاری از اصحاب نحله جغرافیابی بە عوامل 
مزبور توجه کردہ است؛ اما انسان را یکسسرہ ساخته و 
پرداعتة جغرافیا نمی داند, آنجاکە از مدئی الطبٍع بودن 
اسان سخر به میان م یآور اضافه میکند: 

"معنی عمران ھمین است“.* گمان می‌رود تا این 
مفھوم شناخدہ نشودہ بسیاری از برداشتھای گوناگون ابن 
خلدون شناخته نخواعد شد۔ 
١‏ عمران 

عمران از ریشه ”عَمر" به سعنای سکونت درجایی 
معاشرت با مردم؛ ترقی ر تکامل یافتن و پیوند بازمین و 
کشاورزی است و به گونەای "پویایی" جامعه را در "فراگرد 
زمان" بە وجود میآورد. بی آنکه قصد تفصیل این مطلب 
ارادہ شود از این مفھوم وازه فارسی "فرمنگ" بہ معنای 
وسیم کلمه؛ بە ذھن متبادر می شود و کلیت جامعه را در 
برمی‌گیرد و بە ھمین دلیل عمران عم بدوی (بادیه نشین) 
و ہم حضری (شھرنشینی) است؛ بە بیان دیگر فرھنگ 
روستا ہی فرھنگ شھری را در حیطۂ خود قرار داد 

تراضحد٭-.۷٢‎ 

ا 2 جا در شھرما (مدینەھا) طرح 
می شود مسأله دیگری در ذھن ابن خلدون بە عنوان 
حضارت از ریشۂ "حضر* پدید سیآید. این اسر ضزون 
برتمام آداب و سنتھا تببین ویژگیھای مادی و پدیدارھای 
1 ا 


فرھنگی خاص را در شھرھا بە میان میآورد کە در زبان 
فارسی 'تمدن“” جائشین آن شسدہ کے براسر۔ واڑۂ 
”سیویلیزاسیون" اروپابی است. بدین اعتبار عمران در شھر 
و شھرنشینی نقش عمدہای دارد و به عنوان پنایگاہ 
برخوردھا و نقل و انتقال فرھنگ اعمیت به سزابی کسب 
میکند۔ 
۴۔ عصبیت 

مسأله دیگری که شناخت آن نیز لازم یه نظر می رسد٠‏ 
عصبیت از ریشۂ "عصب“" بە ممنای ربط است که خمیر 
مایة انسجام جمعی است. زیرا از یک سو خود را در گروہ 
و جماعت و جامعه و امت و از سوی دیگر در خانوادہ و 
دھکدہ و شھر و منطقه و کشور به گونەھای اجتماعی: 
فرھنگی بروز میدھد و از لحاظ جامعه شناسی مبحٹث 
"'ھمبستگ ی" را مطرح میک ۔ در اینجا بی آنک قصد ورود 
بے مسباحث بسیشٹری بساشد: مسی توان آن را ھموزن 
”سولیداریته و دائست. 


ج ۔انسان برآیند محیط (جامعہ) و توارث (طبیعت) 

انسانی کە ابن خلدون شناساندہ موجودی است 
فلسفی باکوشٹھا ر سائقەھای متعدد برای بقا و پایداری 
و عرجاکه زندگی میکند در ھمزیستی و تعاون ہا همگنان 
خود به سرمی بردو از یک سو درارتباط با احساس رو 
ادراک و تخیل و حافظه و تفکو و از سسوی دیگر در 
ارتكباط با دستھای خود. موجودی دارای خلاقیت و 
ابتکار است کے عویت وو را در داوم حیاتی قسرار 
می دھذ, 

این مسوجود ممتاز و مدنی‌الطبمع در سجموعەای 
دینامیک یا پویای فراگرد زمان قرار دارد؛ یعنی جانداری 
فرھنگی است چه در بیاہانھا زیست کند و بدوی باشد و 
چە در شھرھا ور حضری و نسبت بە هر تجمعی دارای 
عصبیت است کےە این حصالت شسخصیت تاریضی ۔ 
اجتماعی او را ترسیم می ‌نماید. 

بسدین اعتبار با تمام ویژگیھای فطری ر ائسانی 
نمی تواند از محیط و جامعہ خود بریدہ باشد۔ 
دراین مورد ابن خلدون درجاپی میگوید: 

”صرگاہ نھاد آدسی برفطرت نخستین باشد سرای 
پذیرفتن نیکیھا و بدیھا که برآن وارد سیشود و درآن نقض 
می‌بنددہ آمادہ می‌باشد. پیامبر (ص) فرمود: "خر مولوەی 
بر فطرت به جھان میآید آنگاہ پدر و مادرش او را بھودی 
یا نصرانی یا مجوسی. می کنند“ [کل سولود یولدعلی 
الفطرة ٹڈ ٹم ابواہ پھودانه اویتصرانه اویمجسانە ] و به ھمان 
اندازہ کەه ای ازدو خوی نیکی وبدی برنھاد انسان 
سبقت گیرد از عمری دیگر دور می‌شود و اکتساب آن بو 
وی دشوار میگردہ. از این رر عرگاہ سرشتھا ر خوبھای 
نیک برنھاد یک تن ٹیکوکار پیشی جوید و ملکۂە نیکوکاری 


برای وی حاصل آید از بدی دور می شود و پیمودن راہ ان 
بر وی دشوار میگردد۔ عمچنین اگر در نھاد آدم بدکار 
خوبھا و مھارات بد جایگیر شود گراییدن او بە نیکی 
دشوار میگردہ و از ان دور میشود"۔ 
و جای دیگر ہا وضوح بیشٹری بیان می‌کند: ‏ 

”اصل قغيیەاین است کے انسان ساخته و فرزند 
عادات و مأُنوسات خود می ‌باشد نە فرزند طبیعت و مزاج 
خویش و بە هر چه در آداب و رسوم مختلف انس گیرد تا 
آنکه خوی و ملکه و عادت او شود سرانجام ھمان چیز 
جانشین طبیعت و سرشت او می شود واگر این وضح رادر 
مردم مورد دقت قرار دھیم۔ نمونەھای صحیح ر بیاری 
از آن خواھیم یافت و خدا آنچه بخواھد می آفریند"۔ 7 
این گونە اثر پذیریھا را ابن خلدون ٹا سن معینی قبول دارد 
چنانکه میگوید: 

”در علوم عقلی و نقلی ثابت شدہ است که مرحله 
چھل سالگی برای انسان ٹھایتی است کە تا ان سن قوای 
او در افزایش و رشد و نمو می ‌باشد و ھمینکه به این سن 
می‌رسد: طبیعت مزاج او مدت معینی از رشد و نمو باز 
می ایستد و آنگاہ روبە انحطاط می ‌رود“۔' 8 


د ۔انسان در جدول دگرگونیھا 

برپایڈ نظریات و آراء ابن خلدون شربیت و اموزش٠‏ 
ایجاد نوعی دگرگوئی است کہ برپایه ارزشھای اخلاقی و 
اجتماعی منتج از "عمرانَ” در انسان حاصل میشود. 

ابن خلدون از یکسو اعتقاد دارد طبیعت و ذات 
انسان کە عبارت از مراحمل جھل ذاتی ر دائنش کسبی 
اوست” "' و کسب دائش را برای رسیدن بە کمال لازم 
می داند او در عین حال بیش از همه اندیشمندان معحاصر 
ہہ مبحث "از خود بیگانگی”ّ یا ہالیناسیونہ انسان وقوف 
دارد و چنین بیان میکند: 

”چون ایمان به دین در میان مردن تقلیل یافت و مردم 
از احکام فرمانروایان پیروی کردند و رفته رفته شرع جنبه 
دائش و صناعتی بخود گرفت کە باید آنرا از راہ تعلیم 
فراگیرند و مردم بە تمدن و شھرنشینی و خوی فرمانبری از 
فرماتھا ر‌ دسٹتورھای حکام گرائیدندہ از ایخرو شہدت 
دلاوری آنان نقصان پذیرفت. پس ثابت ثد کە فرمانھای 
حکام و تعلیمات عرفی [ء منظور مکتبی و دبستانی] 
مايه تباھی دلیری و سر سختی است. زیرا حاکم و رادع 
آتھا بیگانە و بیرون از ذات آدسی است؛ در صورتی که 
احکام شرعی تباہ کنندہ نیست چہ رادع آٹھا ذاتی است و 
بە ھعمین سبب این فرماٹھای حکام و تعلیمات عرفی از 
جمله عواملی است کە در ضعف نفوس و در ھم شکسٹن 
دلاوری و نیروی مبارزہ شھرنشیتان تاثیر می بخشد. از آن 
رو گه مايه رنج بردن نوزادان و کھنسالان آنان می شوں در 
صورٹی کە بادیەنشینان از این وضع بە کلی برکتارند چہە 


ا 


آنھا از فرمانھای حکام و تعلیم و آداب دورند"٣٭‏ 
ابن خلدون تحقق این دگرگوئی (> شربیت از طمریق 
آموزش) را از دو راہ می داند: 
١‏ تقلیدی. چنانکه گوید: 
. "ھر فرد بشر به میزانی کە در عالم واقمیت برای او 
آسوختن تجاربی سیسر سی گردد آٹھا را در رفضار با 
عمجضان خویش بکار می‌بندد چنانکه بر وی اشکار 
می شود چە شیوەای را برگزیند. و انجام دھد و کدام روش 
را فرو گذارد و تجربه مزبور برای او در تتیجه ممارست بە 
منزله عادت و ملکەای می شود که آن را در طرز رفتار خود 
با عمنوعائش بە کار می ‌بندد و کسی کە این شیوہ را در 
جریان زندگی خود پیروی کند بر ضر قضيەای آگاھی 
می یابد و تجربه آموختن ناچار باید بگذشت زمان حاصل 
اید لیکن گاھی خداوند به دست آوردن تجربە را در 
نزدیکترین زمانھا برای بسیاری از افراد بشر بە آسانی میسر 
می‌سازد و آن ھنگامی است کھ از پدران و نیاکان خویش و . 
بزرگان و مشایخ قوم تقلید کند و تجارب را از آنان فراگیرد 
و تعالیم ایشان را بیاموزد. آنوقت نیازی نخوامد داشت که 
دیر زمانی در جستجوی دنام ممارست کند و ممائی 
مزبور را از میان آنھا برگزیند." 
۔اکتسابی: ابن خعلدون عمه دانش‌ھا و آگاه یا و‌ 
رفتارھا را تقلیدی نمی داند زیرا اعتقاد دارد: "بشو به علت 
تردیدی کە به دانش او می ہاید طبیعة جال و از راہ 
اکتساب و صناعت عالم است, زیرا مطلوبِ خوباں را بہ 
یاری اندیشه با شرایط صناعتی بەدست میآورد" ‏ یا بە 
بیان دیگر "طبیعت و ذات انسان کە عسارت از سراحل 
جھل ذاتی و دانش کسبی اوست" ٭ از ابسن رو باید 
موقعیتی برای آموزش وجود داشته باشد. این موقعیت در 
ارتباط با جامعه و نبماڑھای جامعه اندک اندک شکعل 
سازمانی خود را بدست می آورد و بە گونه نھادی جامعه 
ساخته و پرداخته شدہ در پیوند با جامعه تحولات و 
تطورات وظیفهای یا وفونکسیونلء و اجتماعی پید 
میکند. 
ادامه مطلب در شمارۂ بعد 


زیرنویس 

١۔‏ مقدمه ابن علدونء ترجمه محمد پروین گنابادی (تھران 
بنگاہ ترجمه و نشر کتاب: ۱۳۳۷ش) ۷۷۳/۳ 

۳]۔حدود العالم... بھ اعتمام عنوچھر ستودہ (تھران: دانشگاہ 
تھران ۱۳۴۰ غی) ص ۱۷۷و ۱۷۸ + این سوزمین وسیع در زمان 


شامل چھار کشور است: 


لیہی: با وسعت ۱/۷۶۱/:۰۰۰ کیلومتر مربع ۱/١(‏ برابر ایران) 
ٹرنسء با وسمعمت ٠٠‏ ۰ کیلومدر مریع ( لم ابران) 
الجزابں ہا وسعت ۲/۳۸۲/۰۰۰ کبلومنر عربع (۴/ بوابر اھران) 
مراکش: با وسعت ۴۵۱/۰۰۰ کیلومٹر مریع ( ایران) 
بی تردید بخٹھابی از سودان: چا تیجر مالی: موریتانی و 
صحرا نیز در مغرب فرار داشته ر مدین اعتبار یکی از ہزرگترین 
منطقفەھای جغرافیابی جھان مه شمار رفثه اسٹ. برای آگاھی بیشٹر 
ے (رمءع نل 105800[5 
0ص۸۱۱۶ نا5 ۰۸۲۱۴۱008 
۹۳٣٣ 8‏ , ([68078:۸۶۲178 2ح 
۳ طارف بن زیاد پس از عبور از دریا در دامته کومھای مشھور به 
عر کولی 11653168 (کہ بعدھا مورخان نام جبل الطارق را بە آن 
دادند و بە فرائسە و انگلیس ھم عمین نام ٥516ا"‏ را دارد) 
دستور داد تا تمام کشتیھا و آذوقەھا را بە آتٹشی کشیدند تا راء 
ہازگشٹ باقی نماند. اہن امر مورد اعتراض فقیھان فرار گرفت که 
۱ ُرحوم اقبال لاہوری آنرا به نظم کشیدہ است: 
طارق چو بر کرائه اندلی سفینه سوخت 
گفتندکارتو زنگا: خرد خطاست 
دوریم از سواد وطن باز چون رویم 
ترک سبب زرری شریعت کجا رواست؟ 
خندیدودست خویش بە شمشیر برد وگفت 
”عرملک ملک ماستکەملک خدایى ماست“ 
۴۔اخلببان جزیرہ صقليه (سیسیل) و جزیوەھای دیگری را در 
مدیٹرائه فتح کردند و نمدن اسلامی را در آن دیار گسٹرشی دادند که 
بسان نمدن اندلی؛ ھر چند در رابطه ہا شمال افریقاست امابه 
پژوھش دیگری نیازمند اسٹت. 
۵ ۔ برای آگاھی یئٹر *٭> 
اسعدی (مرتضی) جھان اسسلام بخش الجزایس تھران: تشر 
دانشگاھی ۱۳۶۶ شض 
بروکلمال (کارل) 
تاریخ ملل و دول اسلامی, ترجمہ دکٹر هادی جزایری تھران 
بنگاہ نرجمه و نشر کتاب ۱۳۴۶ ش 
۔(5.۳) دءنابدوہ 
ر 4١۵ (16 ٥‏ ۲1۱9ھ ١٢‏ ءا عدددط ءا 
192 ئا 
۶۔فلسفهہ تاریخ اہن خلدون ترجمە مجید مسعودی 
(تھران ۔بنگاہ ترجمه و نشر کٹاب ۱۳۵۲١ش)‏ ص ۲۹و .٠٣‏ 
۷۔عمان کتاب ص ٣٠ر‏ ۳۱. 
۸ف گرونبام (گوسٹار) وحصدت وتنوع در تمدن 
اسلاصی (فصل "تعصب و سرگردانی در افریقای شمالی” نوشته 
راجرلوتورنر): ترجمه عماس آریانہوں (تبریز معرفت. فرانکلین ۱۳۴١‏ 
ضش) ص ۳۵۰۔۳۸۵ 
۹ ۔کلیت جھانی تمدن اسلام با تمام ویڑگیھا به گونەای بود کہ 
برای مثال ابن خلدون تونسی طغرا ویس و حاجب و وزیر دولتھای 
اندلس و شمال افربھا در سرزمین مصربه مفام والای قاضی الفضاتی 


می ‌رسد و در جامع الازھر تدریس می کند و در شام ہا تیمورلنگ 
ملاقات می نماید. یا امام محمد خزالی علوسی در سال ۴۸۸ ق کتاب 
فلسفی تھافہ الفشلاصفہ را سی نویسدےابن رشد اندلسی در سال 
۶ق کناب تھافە التھافه رادر رد دعاری غزالی تصنیف می کند. یا 
ناصرخسرو علوی از قبادیان پس از سال ۴۳۷قء بە غرب عائم اسلام 
سفر می کند. واز مساجد ”شام و فیروان“ سخن بە مبان می ‌آورد وابن 
بطلوطه مستولد طنجه سراکٹں سیصد سال پس از وی؛ با پسر 
امیرالامرای چین سوار کشتی در رود مشھور "بانگ تسە کیانگ" شعر 
سعدی شیراز را از زبان موسیفی دانان چینی می شنود کە با ”آحنگی 
عجیب“* می خواندند: 
تا دل به مھرت دادعا در بحر فکر افتادمام 
چون در نماز استادہەام گوہپی به محراب اندری 

۰٠۔مقدمەج‏ ۲ ص ۷۷۲۳ 

١۔‏ در آثار عرفانی از جمله در الغصوبة الضربیه, آواز 
پرجبرئیل صفیر سیمرغ شیخ شھابالدین سھروردی ر دیگر 
عارفان مسلمان: شوق عظھر روشنابی و وپ جھان تاریکی بە 
شمار رفته اسٹ و زمانی کە نشانه جغرافیابی غرب بە گونە نماد بیان 
می شود غالبا "فیروان* یاد میگرددہ گوبی دورترین نقطه غرب (- 
تاریکترین) جھان میباشد. در دورہ شکوفابی تمدن اسلامی و 
ابرائی حافظ شیرازی در مدح شاہ شجاع میگوید: 

آن کیست کہ به ملک کند با تو ھمسوٴی 
از مصر تا به روم و زچین نا بە قیووان 
ودر قصید: دیگر در مج شیخ ابواسحق سرودہ است: 
عروس خاوری از شرع رای انور او 
بە جای خود بودار راہ قیووأن گیرد 
این امر در قرتھای بعد نیز تداوم یافعه و در دورہ فروریختگی 
مدئیت اسلامی و آغاز سلطہ استعمارگران اروپابی: سورخ دربار 
قتحعلی شاہ قاجاں وقایع نگار مروزی (ھما) در مدح پادشاہ چنین 
اوردہ است: 
شاھی مسلم اسٹ ترا زآنکہ میکدند 
از خاوران اطاعت توتا ہہ قیووان 
۲۔برای آگاھی بیشٹر * غیمه (عبدالرحیم) تاریخ 
دانشگاعھای یزرگ اسلامی ترجمه دکتر نورالله کسابی (تھران 
بزدان ٣۳۶۴‏ ش) ص ۷۱۔ ۷۲ 

۴۔ دورانت (ویل)ء اریخ تمدن (تمدن اسلامی) ترجمه 
ابوالقاسم پایندہ (تھران: اقبال ۱۳۴۳ ش) ص ۲٢٢۵‏ 

۲۔ تاریخ دانشگافھای بزرگ اسلامی سص ۷۱۔۷۲ 

۵۔ یه شمارش گوستاو لوبون جامع غزیور دارای سہزدہ 
شہستان رو هر شہستان دارای بیست طاق (در جمم دویست و هفتاد 
ستون) می‌باشد ى٭ تمدن اسلام و عرب؛ ترجمه سید محمدہ 
ثقی فخرداعی گیلائی (تھران: علی اکبر علمی ١۱۳۱۸‏ ش) ص ۳۳۹۔ 
٣۰‏ 

۴۶ ۔در دورہ معاصرء یعنی از سال ۱۳۳١‏ ق / ۱۹۱۳م دانشگاء 
عزبور دورہ جدیدتری از فعالیت‌ھای خود را آغاز کرد. سلطان مولای 
ہوسف: طبق فرمانی از علما و متخصصان خواست ٹا برنامەریزی 


نامهُ فرھنگ: شمارہ ۱١‏ 


جدمد و سازندہای به وجود آورند. طبق این برنامه تحصیلات به 
ایتدابی و متوسطہ و عالی (ٹھابی) تقسیم شد. هر چند این امر با 
پارەای مخالفت‌ھا رویرو شد اما در سال ۱۳۵۰ق / ۱ء باکوشش 
ملک محمد بن ہوسف و پشتیبائی علمای اصلاح طلب؛ تحصیلات 
سم موحلەایى (سە سال ابتداہی: شش سال متوسط ر سە سال عالی) 
در دو بخش دینی ر ادبی عملی گردید و نزدیک یه چھل مدرس 
رسمی در رشتەھای مختلف دینی و نیز تاریخ و جغرافیاو هندسء به 
تدریس و تعلیم پرداختند. برای آگاخی بر تاریخ دانشگاهھای 
پزرگ اسلامی (کتاب النعاشیب تالبف استاد عبداللہ کنون) 
ص ۷۲۔۷ 

۷۔ تمدن اسلام و عرب ص ۳۳۶ 

۸۔ تاریخ دانشگاھھای بزرگ اسلامی سص ۱۶۰۔۱۶۱ 

۹۔ ھمان کتاب ص ۷۳ 

٠۔‏ ھمان کتاب ص ۳۴۷ 

۲٢‏ ۔تاریخ تمدن (تمدن اسلامی) سص ۲۲۴۔۲۲۵ 

٢۲۔‏ پس از ابن خلدون تيز تا ظھور استعمارواز میان رفتن 
استقلال جامعەھای اسلامی؛ دانشمندان گرانقدر دیگری شیز از 
افریفای شمالی برخاستەاند چون: 

۔طبیب ابوالقاسم وزیر (زندہ در سال۹۹۴ف / ۱۵۸۶م) پزشک 
و طبیعی دان 

۔المقری تلمسائی؛ صاحب کتاب بسیار با ارزش نفخ الطلیب 
در تاریخ اسہائیا (متوفی ۱۰۴۲ق | ۶۳۳م) مورخ 

۔ العیاشی المغربی صاحب کتاب صاءالمسوائید (متوفی 
۰ق / ۹)) مورخ و سیاح 

۔ابن زاگوں شارح دیوان حماسه (متوفی ١٢۱۱ق‏ / ۱۷۰۸م) 
شاعر و ادیب 

۔حافظ ابوالعلاء عرافی (متوفی ۱۱۸۳ق / ۱۷۶۹م) مصحدث 

۔ابن الغداری المراکشی صاحب کاب البیان الصغرب 
(ستوفی قرن سبزدھمھجری) صورخ و آدیب۔ برای آگاھی 
بیسر ٭ تاریخ دالشگاھھای بزرگ اسلامی ص ۷۳۔۷۷ 
تاریخ ادبیات عرب تالیف ج۔ م عبدالجلیل: ترجمه دکٹر 
آذرتاشض آذرنوش (تھران امیرکبیر ۱۳۶۳١ش)‏ ص ۲٢٢‏ و ۲٢٢‏ ۲۳۹ 
۳, ۲ 

۳۴۔مھدی (محس) قلسفه تاریخ ابن خلدوتن ص ۲٢‏ 

۴٣۔‏ اتد ہشہ واتعگرای ابن خلدون تروجمہ یوسف 
رحیملو (تھران مرکز نشر دانشگاھی ۱۳۶۶ ش) ص ۱۵. 

۵.۔ فلسفه تاریخ اپن خلدون سص ۳ہ 

۶۔ برای آگاھی بیشٹر “4 فیٹل (والئز) ان خلدون و 
تیمورلنگ: ترجمہ سعید نفیسی و نوشین دخت نفیسی دھران ۔ 
زدار (ہی تا). 

۷۔پنج باب ہر شمرہ در جلد اول (ترجمہ) صفحات ۶۷۲ ۔۱و 
جلد دوم صفحات ۸۵۸۔۶۷۳ آمدہ اصست. 

۸۔ باب ششسم از صفحه ۸۵۹ تا صفحه ۱۲۹۲ جلد دوم 
(ئرجحمہ) است۔ 

۹۔ مقدمه ( جلد دوع) ص ٢۔‏ ۱۱۴۱ 


۰۔ عمان کتاب ص ۱۱۴۷ 

۱٣۔‏ مقدمہ (جلد ارل) ص ۷۴ 

٢۔‏ ھمان کناب س ۷۴ر ۷۵ 

۳۔ ھمان کتاب س ۷۵ 

۴۔ حمان کتاب ص ۷۸ 

۔ عمان کتاب ص ۷۸ و ۷۹ 

۶۔ عمان کتاب س ۷۷ 

۷۔ ھمان کناب ص ۷۹ 

۸۔ عمان کتاب ص ۷۷ 

۹۔ ھمان کتاب ص ۲۳۱ 

٢٠۔‏ ھمان کتاب ص ۲۳۶ 

۱۔ همان کتاب جلد دوم ص ۷۵۰۱ 
۲۔ ھمان کتاب ص ۸۷۲ 

۴۔ ھمان کتاب جلد اول ص ۲۳۸و ۲۳۹ 
۴۔ مان کتاب جلد دوم ص ۸۶۵ 
١۔‏ هھمان کتاب ص ۸۶۹ 

۶۔ ھمان کتاب سص ۸۷۲ 


نامةُ فرھنگ؛ شمارۃ ۱۲١‏ 


ڈ0 یی 


ِ 5 ۰ 
ںا ا 





طی سی سال اخیں چھرۂه نوینی در شرق‌شناسی 

پدیدارگشته کە می خواد ھم با مکتب کھن شرق‌شناسیء 

یعنی شرق‌شناسی پیش از جنگ: فاصله گیرد و ھم از 

ما قدرتھایی کە این مکتب با آنھا پیوندھای تنگاتنگ داشت 
دوری گزیند. امروزہ در نظر جھان خارج از قارۂ اروپاکە بە 


7 4 : تازگی از قیومیت استعمار رھاپی یافته و هنوز با بدگمانی 
خا ل نا 1 ٠‏ ۰ ۱ بە خاورشناس می نگرد. شرقشناسی نوین با سیسایی از 
29 ں ویں: پیش روشن و صادقائه و ہی ابھام ظاھر سی شود و چون 

این خاورشناس نوین: بر ان است از مناسہات با قدرتھای 

027 حاکم: ماھرانه اجتناب ورزد و در قلمرو ٹشحقیق و 

نویسندگی آزادی داشته باشد میکوشد تا در میدان 
ترجمةٔ جلال ستاری _ عینّت و علمگرابی و حقیقت خواھی و حتی عمدمی و 
عمدلی با موضوع تحقیق خویش جولان کند؛ بنابراین از 

هر گونە داوری ارزشی خودداری می ورزد و کسی راکه 

خودی ٹنیست با احترامی کہ شایسته اغیار است: 


,۹۸۸ نامةُ فرھنگ؛ شمارة ۱١‏ 


می پذیرد. بە نظر می‌رسد غلط نباشد اگر بگوییم آزادی و 
استقلال خاورشناس نوین۔ امروزہ با دو معیار سنجیدہ 
می‌شود: فاصله گیری وی با مکتب کھن خاورشناسی و نیز 
نیرو و شوقی کە وی را بر ان می دارد تا از مقامات رسمی 
حکومتِ ہەنواستعماری دوری گزیند. بدین گوئە رھیدگی 
خاورشناسی و رعاپی جھان سوّم با ھم تلاقی می ‌کند و 
بناہراین عزم و ھمّتِ حقیقت جوبی و عمدلی و عمدمی 
در عین عینیّت: راہ گریزی است کە با پیمودنش از دسترس 
قدرت دور میشویم و بے آنجا می رسیم که سرانجام 
می توانیم استقلال و آزادی فکر و قلم و کیفیت انسانی 
خویش را دوبارہ به دست أوردہ اثہات کنیم گفتهہ میشود 
کە تلّبه یا بە خودآمدن و حتی انقلاب: خواہ معرفت 
شناختی و خواہ ذھنی۔ پایە و اساس گفتار تازه ما در باب 


شرق است.٢‏ 


یونسکو و سازمان مللی دیگر 

امًا ایا این شرقشناسی جدید ہه راستی در خعلاء 
سیاسی۔ دور از حوزۂ نفوذ سیاست: جولان دارد و نتیجة 
تنب محض و ثمره ذات مستقل و مختاری است کہ بە میل 
و خواستِ خویش سخن میگوید؟ یا اآنکە با حکومت: در 
صف آراییش برای ادارهۂ مناسبات امروزین میسان شسرق و 
غرب,: هھمکاسه و عمدست است؟ 

در واقع: خاورشناسی نوین: چنان که خواھیم دید بە 
جای آنکە بر ذاتی مستقل و مختار و نوعی تنبّ مبتنی 
باشدء در شکلی از قدرت حاکمه مندج و با آن هماھنگ 
شدہ است کە به خاورشناسی نوظھوں انسجام می بخشد 
و ضامن معقولیّت آن است. 

پیدایش این شکل غالب قدرت کە مباحث جدید در 
ہاب شرق از ان نشأت میگیرں در واقع به دوران بین دو 
جنگ باز میگردد. این شکل خاص شرقشناسی در عصر 
نھوضت گستردۂٴ استعمار زدابی سالھای پنجاء و شصتہ بر 
کرسی نشست و صفآرایی جحدیدی را بنیان ناد که 
ہمٹروپلەھای قدیم را بە امپراطوربھای گذشتەشان گرہ 
می زد. کشورھای غربی: خواءناخواہ مجبور به ارزیابی 
مجدة سیاستشان در قبال جھان سوم و کنار گذاشتن 
اعمال قدرت مستقیم نظامی و اقتصادی و اختیار مداخله 
غیرمستقیم و ھجوم دیپلماتیک و فرھنگی۔با لطلف و 
دلرباپی بە جای ان اقدامصات پیشین: ششدند. ھمزمانء 
ظھور دولتھای مستقل و آزاد در صحنۂ بین‌المللی نیز با 
پیدایش داش شرقشناسی انقلابی و اصیلِ طرفدار جھان 
سوم: ملازمهہ داشت دائشی کە آکندہ از توقّعات و نمایلات 
ملیگرایانه ترقی و توسعهہ بود و اراده آمنینِ بازمجحعست 
گذشعۂ مفقودہ جانِ مستی بش آن بە شمار میرفت این 
داش شوقشناسي در مکاتب شرقشناسي سنتی۔ چون 
و چرا می‌کرد و تحقیقا در این شکل جدیدِ قدرت بود کەه 


: ٭ حکومتھای غربی از شرق 


شناسان خود می خواستند 
تصویری راکە نخبگان جھان 
سوم از جھان سوم رقم می زدند 
بر شرق هم بتابائند و در صورت 
امکان: ان تصویر را زیہاتر 
سازند, 


مکتب کھن شرقشناسی: نفسھای آخر را کشید و 
مان ان و حکومتغھای ضربی؛ شکافی پسدہد اصملہ. 
حکومتھای غرب عم چون با این خواستِ جھان سوّم که 
بر تأیید و اثبات وجود خویش تأکید داشت: مواجه شدند 
دیدی راکە از شرق داشتند و از شریشناسی سنّی به 
میراث بردہ بودند وانھادند. اینک آنچە حکومتھای غربی 
از شرق‌شناسان خود می‌خواستند این بود کە تصویری را 
کہ نخبگان جھان سوّم؛ از جھان سوّم رقم می زدند بر 
شرق بتابائند و در صورت امکان, آن تصویر را زیباتر 
سازند. 

ما (شر‌شناسان) نیز کە ھرگز لذّت و خوشی اعمال 
قدرت به طور مستقیم را نچشیدہ بودیم: با شادی: نقش 
زینتی۔ یعنی۔ نقش سفیران دیپلماتیک و فرھنگی را کہ از 
ان پس بە ما محوّل شدہ بود پذیرفتیم و بسی خوشوقت 
شدیم که سرانجام می توانیم کفارہ گناعان ہپدرانمانء را 
بدعیم و در عین حال موقعیتی بە دست آوریم که برایمان 
سودبخش باشد. از ان زمان: دورانِ مدیترائه و اندالوزی 
(اندلس) و یونسکو و مکالمه میان مسلمین و مسیحیان و 
میھمانیھای ٭کوکتل: آغاز شد وماخواستیم این 
فاصلەگیری با قدرتھای استعماری و نیز صمیمیّت و 
محرمیّت نجات‌بخش با سرآمدان و خواص جھان سوّم را١‏ 
میزانی برای سنجش آزادي فردی خود و عمدلی و 
ہمدمی خویش ضمن حفظ صینیّت و استقلال قلم رو 
بیان: بە شمار اوریم. 

امّا از بختٍ بد نٹوائستٹیم تشخیص دعیم که اگر 
پدرانمانء پیشتر چاکران حکومتھا و قدرتھای حاکم 
بودەاند ما نوکرانِ چاکران قدرت و حکومتیم؛ یعنی 
نوکرانِ تکنوکراتھا (فن سالاران) و روشنفکران و کارورزان 
(انط: 856818 جھان سوّم؛ و نیز نوکرانِ سیاست شناسان 
(مے د0 جہامائامع) ر اقتص_ِاددان۹ان و جسامعەشناسان و 
کارمندان دست دوّم جھان غرب. طرفِ صحبت پدرانمان: 
مستقیماً رسای حکوعتھا و دولتھا و سرداران وڈان 
و مأموران عالیرتبه بودند؛ ولی ما با لیدرمای سہنجی 


ام فرھنگ: شمارہۂ ۱٢١‏ 


جھان سوّمی و واہستگانِ فرھنگی و دبیران و منشیانِ 
سازمان ملل سر و کار داریم. خعلاصہ درئیافٹیم کە این 
انان دوستی و انقلابیگریصهمان: جنزء مامسوریت پر 
طمطرامی است کە اینک در چارچوب قدرت معاصر به 
ما واگذار شدہ است. در واقع این حواسپرھی ما ناشی از 
وجدان نات اروپا بودکە فزونی مشاغل و ازدیاد ادارات 
وکرسیھا و سرعت در سخنپراکنی۔ بدان بیھوشی و 
بی حسی پایە و مايه می داد و سرانجام عریک از ما در این 
وضع برای خود نفع و مزیتی مى‌یافت. بنابراین با بھجت 
و ش4ادمانی: شرقشن8اسی سحّتی را لو دادیم و اقدام 
حکومت مبتی بر الحاق دانش جدید شرقیشناسی به خود 
راء نوعی دگردیسی یعنی انقلاب وجدان دانستیم و ایمان 
بە سیادت و حاکمیٹت ذات آدمی و‌ استقلال ر آزادی ری 
در نعلق و بیان راکراراً یادآور شدیم. و بدین گونه 
شرقشناس نوظھوں بە جای استفادہ از شکافی کە سرباز 
کردہ بود بسان آدمی خوش مشرب و صاف و ساد 
چون بنّاآن شکاف را بە ھم آورد. 
چنان ک می بینیم گفتگوی اسلام و مسیحیت و 
"د8 ہاا۲[” ر دیدارمای روشنفکران باھم و بخشٹشھای 
ممالک نفت خیز اسلامی بهە دانشگاھھای اروپا و آمریکا و 
یونسکو و سازمان مللی دیگر: یعنی بە گودِ بین‌الملل و 
نھادھابی کە مبانی و نگامدار ان به شمار می روند و ہمه 
در نطق و کلام برای برقراری صلح و آشتی و در زبان و 
بیان موجحد عماھنگی: سھیماند کشیدہ شدەاست: و قاعدہ 
در این عرصه خود سانسوری است. 
همہہ باھم مھربائند؛ ہمه با ھم برادرند. امّا ناگزیر باید 
گفت کہ بعضی برادران چندان بختیار نبودەاند و گناہ این 
بداختری: به گردن استعمار نیز ھست. (بانگی: گناہ صن 
است: گناہ بزرگ من است: 0۵۸۳023 ٥6۵‏ ,تمانہ 7765 
8انہ از ردیف متّھمین اروپابی بلند است). اما ھمه چیز 
تغییر خواہد کرد کشورھای توسعه یافته - 88م ۶۸:۰) 
۵۷۵۵٥٥ (‏ به کمک کشورھای کمتر توسعه یافتهہ :۶۸۸۶) 
(واگصہ۷: - عصاہحہ - 808ح خرامند شتافت ر به زردی: 
همة ممالک: کشورھای عمسان توسعہ یافته خوامند شد 
روشنفکران غربی کە با مزد اندک کار میکنند۔ ھمچنان بە 
عزینه شامزادہ خائم (درحال حاضر عرب)وبه خرج 
جھان سوّم به و٭گردھمایی "ھا (91006صاام) در کشورعایَ 
آفتابی دعوت میشوند و نخبگانِ دولتمدار کے ھمرنگ 
محیط میشوند گروہ گروہ در معبد یکتاگرابی یونسکو در 
پاریس گرد میآیند و بدینگونە عمه با ہم برابر و مساوی 
خواھند بود و سفیدپوست از راہ ھمکاری با سیاہپوست 
صدیقی و صمیمی و ثابت قدم در معتقدائش (600[1101) 
پاک و مطھّر: سپید جامه خوامد گردید (عنل تھا5 ) ر 
صسمف جسامەھاپی کم برای زن و سرد یکسان اسٹت 
(" ہت طملا") به تن خوامند کرد و ضمیر خنثی (ک نە 


مؤنٹ است نه مذکر) به کار می برند و زبان موسوم به 
کبوتر انگلیس "(ططالقہ )۴8٥۵۵‏ بر زمین حکحفرما 
خواہد شد. با این همه ھیچ چیز تخییر نخواعد کرد 
بی کو موا شاعد مثال برای اثبات این مدھا دارم 
دیوار نہشتەای (پالہكة85) است کہ در متروی لندن خوائدم 
کە چنین وشته ہود: ہشاید تنگدستان میراث خسواران 
زمین باشندء امّا قدرتمندان بیگمان ٹروتھای زیرزمین را به 
خود اخعتصاص خواھند دادع. 


حق فرق داشتن ہا دیگران 

کروفڑٴو خودستایی و لافزنی: بی‌ارج و اعتبار شدہ و 
مورد تمسخر قرار گرفته است و دیگر در علم و هنر جاپی 
ندارد.* البته کاملاً از ہین نرفتہ ولی ٭صغیر و نابالغ٭ است 
و در خانه محبوس؟؛ چنان کكکه هرگز بیرون نم یآید تا 
عواخوری کند: و در کشورھایی ھم که آفتابی میشود و 
دولت به ٹبڑکشں می پردازد سرانجامکاشف بے عمل 
میآید که دروغزن است... 

ئە اینکە اندیشۂ انسان دوسنتی و یکتاگراہی کەه مشغله 
ذھنی ماست: منکر وجود اختلاف و تفاوت ہاشد بلکه 
درست بر عکس در واقع چنین می‌نماید کے اختلاف 
وجود داردہ برای این وجود دارد که ھویّتش شناسابی و 
بررسی و ہ٭تصدیق؛ ۔و با این بررسی: دحفظء و پشت سر 
گذاشتہ ۔ شود۔ٴ 0موجود عجیبالخلقہ: (< سامی بە 
اعتقاد رنان 0925ء 11) سرانجامء جایش راب موجود 
ناقص‌العضو (کشورھای کمتر پیشرفتہ) داد و و منعلق فرق 
۔داشتن با دیگران: منلق تضاد و تعارض داشتن با دیگران 
را از تخت به زیر کشید. گومسلمان: مسلمان بماند و 
سفیدپوست: سفیدپوست: و سیاہپوست: سیاەپوست: و 
همه بە اتفاق جھان مفٹرنگ فردا را با مایة شنوع 
خویش در عین گوناگوٹیش+ بنیاد خواھیم کردا وحق 
تفغارت داشتن با دیگران؛ شعار روز است: اما ہہ راستی 
این ٭دحق تغاوت داشتن من با دیگرانہ چیست و چە معناپی 
دارد؟ آیا به راستی می توان سن تفاوت داشتنء را اعطا 
کردہ باز شناختِ و بە پشتوانۂ منشور و تلق و خطابه 
محفوظ داشت؟ آیا تفاوت داشتن از این گونہ حق‌ھاست: 
یعنی قول وکلام (و منطق) است کە مسوجود شویٹرو 
ریزبین‌ترہ تحمیل والزام کردہ است؟ یا آنکە حقی است کھ 
باید بە زور بە دست آورد؟ در راقم ٭حق تفاوت داشتنء:ء 
بە جای آنکە بر شناخت حقوق استوار باشدء از شکافی کە 
در رابطة مبتنی ہر زور و فشار و یا اعمال قدرت پدید 
می‌آیدہ بیرون می زند. و بدین معنی: حتق حفظ و صیانت 
تفاوتھای خویش بادیگران کە اسروزہ وردِ زبانھاست: از 
عمان مقوله احداث پارکھای طبیعی (ہرای آنکہ حیوانات 
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در آنجا آزادانه بسر سرند) و حفظ مشاطقی در جمنگل و 
بیشەزار (برای آنکه طہیعت به خواست خود و بدون 
مداخله انسان عمل کند) و عبارزہ در راہ حفظ محیط 
زیست و وضع و تصویب لوایح قانونی برای حفظ انسواع 
جانوران و گیاھانی کە در شرف نابودیاند محسوب 
می شود. این ٭حق فرق داشتن تن با دیگران:: ہا وفولکلورہ و 
منظر یا محیطی کە آدمی در ان می زید .)06600٤(‏ حم معنی 
است اما با نفس زندگی مترادف نیست.' 

این حق۔ وقتی عدیة قوی به ضعیف (عطیة انسان 
سفیدپوست بە اسکیمو و به سرخ پوست آمریکایی) 
باشد پندار و سرابی است که به طرزی ہسیار ناشیائہ 
آرزوی ہجمعبندی) ۱ و رک کا کرد (ہہ ذامعنلمات) را 
مستور می دارد وازآن ناھمائندی کە بیشتر زایلش ساخته 
بود فقط سایه و شہحی نگاہ مار نه به راستی صن 
هیچ تمایلی ندارم کە نھنگی نیلگون ہاشم۔٭ 

این منادیانِ وحق تفاوت داشتن: سرودی در ستایش 
نابرابری از لحاظ معرفت‌الو جود نمی خوائندء نخغمهەای در 
ایجاب و اثبات ناھمائندی سرنمیدھند لافزنی نمی کنند 
و کر و فری حم ندارند؛ بلک آنچه مموارہ نزد ایشان 
مشھود استء هھمان فروٹنی و خاکساری نفسرگیر و 
مذلّتبار مشھود اسٹ؛ یعنی فروتنی و خاکساری دروغین 
رسولان الھی است کە گنھکاری و تقصیر برای نوع بشر را 
به ارمغان م یآورند. شعار ہزندہ باد ناھمانندی؟ء شعاری 
نادرست و موجب بە خواب رفتن ھوش و حواس است. 
تنھا فریاد وزندہ باد ناھمائندی منء؛ منی کے با دیگران 
تفاوت دارم که البته بانگی نامفھوم و ھراسناک استء 
ارزشمند اسٹت, اما تصدیق این امر دست کم به معنای تن 
دردادن به خخشم و غضب و سر فرود اوردن در ہراہر قدرت 
یا عزم قدرت جوبی و پذڈیرش این اسر است که دفاع و 
حمله یکی است.“ تصدیق این امر خاصه برای پرھیز از 
وضع معنابی کلّی, و بە بیانی دقیقٹر معنابی بە مقیاس 
عالم استہ۔ ہے وو دی ساس مدر 
قسیمت: از آن اجتناب ورزند. در نتیجهہ نتیجه انسان ‌دوستی 
یکتاگرا با مه روایائش؛ ؛ (شرقشناسی زم نو لیبرال مسلک؛ 
ترقیخواہ و پیشروہ مذھبی یا لامذھب) عليه هر چیزی که 
معناو جھتی جھانشمول برای خود قہول نداردو 
برنمی‌تابد و سلطۂ الگوھای ادراک وحدائی راٴمتزلزل 
می‌سازد - یعنی عليه اھعل اشراق و طرفدار منحرف و 
لجباز خوپش و کارگریز و شکارچی تھنگ و بازرگان شرق 
یا بت پرستی که در نظرش بە دست اوردن دو تک چوب 
صلیب. بە افروختن آتش ش جنگی می ارزد بسیج می‌شود. 
شاید امروزہ بە آستانۂ گسیختگی نوینی نزدیک می‌شویم 
کہ منادي شکل مدیدی از قدرت امتی است که می توائد 
نوع قدرتی راک پس از جنگ پدید آمد و انساندوستی 
یکتاگرا را تیمّن و یرک کرد و پایەھای اقتدارش را بر 


اذمان و9 وجدانھای مردم بنیان نھاد از اعتبار ساقط گند. 


آرماگدون* 

نخست باید به این مطلب اشارہ کنیم کے احساس 
قصور و گناھی که از غارت جھان سوم و نیز بر اثر نازیسم 
پدید آمدہ در پستوی حافظه جای گرفته و به دست 
فراموٹشی سہردھ شدہ استء زیرا استعمارزداپی پایان یافته 
است و جھان سوّم اینک چنگ و دندان نشان می‌دھد و 
پرخاشگر رخ می‌نمایدء حال آنک چپاول رو تارج کە این 
بار ہہ دست ہومیان صورت میگیرد ادامه دارد. 

سپس نسلی که از آخرین جنگ زخمی برداٹستہ کە 
بھبود نمی یابد روی در نقاب خاک می کشد و با ناپدید 
شدشی: رؤیت ھمگانی سوختن و قربانی شدن وجود 
علی ‌العموم؛ زابل میگردد. از عصر ظھور بمب اتم تاکنون 
بیش از صد و دہ جنگ بزرگ در سراسر کرۂ زمین الفاق 
افتادہ اما انھدام زمین براثر انفجار اتمی کە سخت مایه بیم 
و ھراس است: صورت نگرفته است. مردم سرانجام پہی 
بردەاند کە ممکن است جنگی: ولو به مقیساسی گگستردہ 
حتی در نقاط ٭حسٌاسء راہ انداخت: بی آنکہ 
جھانی و آیندۂ بشرہ بە خطر افتد و در معرض نابودی قرار 
گیرد.۔!' 

بە رغم تکثیر سلاحھای اتمی (یا شاید بە علت آن) 
احتمال وقوع جنگی نھابیں ضعیف میشود و سلاحھای 
متعارف اندک اندک حقوق خود را بازمی یابند که دیرزمانی 
بە دست برادر بزرگشان خغخصب شدہ بود و دیگران را از 
خیال حمله منصرف سمی‌ساخت. ہےه مرورکه شبح 
گریبانگیر قارچ اتمی زایل می شود جاہطلبیھا و توفندگیھا 
و محاسبات و بیاناتی که تاکنون ممنوع بودند بر صحنة 
ژوپولیٹیک و دیپلماسی ظاہر میگردند و نگاہ مکاشفتی 
[آپرکالییسی] از جھان راکە چون دیوی دوسر و ثمرۂٔ 
جنگ سرد است : بی‌رنگ می ‌کنند و به ھمین جمھت: 
عمۂ سازمانھا و ایدئولوڑیھا و شمارھای وحدتگرار 
اخٹەکنندہ راکە بە ماب وجدان (معذب) آن نگاہ استء 
متزلزل می‌سازند. ھمزمان: ایدئولوڑیھای نوع دوستانه و 
یکساگراو ایل بےە اجساع و رضامندی صموم 
(معصعنلمت۷۳لطمصمد عامگرایی) کە از عقیدۂ ضُدٍِ جہان 
فکری مانوی دضاع سی ‌کنند؛ سست می شوندہ. . تصادفی 
نٹیست که امروزہ شامد بی اعتباريی روزافزوتِ سازمانھای 
بین المللی هستیم که بە اسطورۂ وحدتگراپی توشه و 
مایه می رسائند و آن را تبلیغ و اشاعه می‌دھند و دعوی 
دارند که موعد محتوم انفجار اتمی را بہ تأخیر می ‌افکنند و 
مانع از جنگھای محلی و موضعی می شوند. در نتیجه گرہ 
جنگھای موضعی و محلّی و با سومین (و آخرین) جنگ 
جھانی: باز می شود و ناگھان: سازماٹھای بین الملل تعارن 
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نشیف 


مورک عاربقیہ جا رع ساد عم لہ ری 


و ھمکاری وگفتگوی سالم بیغل و غش میان اقوام و 
ملل. سیمای خود را نشان می‌دھد؛ مکانھایی شاخص و 
ممتا: برای پرگوبی (1080018). مصادری برای لفاظی کە 
بیش از پیش: در پنھان داشتن واقعیتی کھ پر اٹھا مر اسشتا 
و فزونی می‌یابد دچار مشکل میشو رت آ' نظریّات در 
باب بے آخر رسیدن دور ری بامایة اندیشەھای 
کلاسیک: ظرافت و قداست یافته ػء ازھم میگسلد و ما 
متحملاً امروزہ در موقعیتی شبيه بە موقعیت مسیحیان در 
قرون وسطلی بسر می ‌بریم کە ھمچنان آخرزمان و پایان 
جھان و سلطنت (جّال را انتظار میکشیدند کے وتوع ر 
ظھورش: در ہزار سال پیشگوبی شدہ بود. 
در افکار خود از روان پرستی مولود بروز جنگ اتمی 
بە روانپرستی زابیدۂ وقوع حادثەای همستەای: از محتوم 
بودن حادثەای عھستەای بە باورداشتٹن قضا و قدر و از 
مفھوم تصاعد ہمنطقی؟ (تشتّجات: تسلیحات و ...)به 
مفھوم ہعجیب و خارق الطبیعه؛ بودن چیزی: رسیدہایم. 
امروزہ تطعاً رنتوع حادثەای ھستەای (پیدابی شکافی در 
نیروگاہ اتمی و خروج ماپع یا بخار از آن) بیش از درگیری 
حساب شدہ و پیش ‌بینی شدۂ جنگی اتمی بە مقیاس کر 
زمین: مایهُ ھراس است. حتّی در منطق نظامی: مشغله 
ذھنی: امکان ونوع حادثه و احتمال ارتکاب اشتبامی 
است که موجب پرتاب برگشتناپذیر موشکی ھستەای و 
دعواقب چارەناپذیر آنہ میشود. اصرار فزایندہ بر سر 
امکان دقوع حا نمودار همٌ وم و دلمشغولی 
اندیشەای مکاشفتی [آہوکالیپسی] است کە ابنک باید 
دلایل موججه سر ررش 6 
مقولات ہشگر ف و خارق عاداتء کە خارج از ان اندیش 


زادہ شدہەاند (از قبیل حادثہ سانحہ؛ اشتباہ؛: خعطاء جنون: ۰ 


زوال عقل و خرد) بجوید. 

مادام کے ترس از از رتوع حادثه باقی است؛ روّژیت 
مکاشفتی جھان کاملا زایل نخوامد شد. با این مم 
مفھوم حادثه و سانحہ روشنگر پیدابی نرمشی در 
شساکلەھسای ذھسنی ماست و از ان حکایت دارہ کہ 
روان‌پسریشیای کے در وجودمان لاے کرد تركِمان 
میگوید. فی الواقع در ئُہ دھم موارہ (و در همۂ مواردی کە 
وقوع تصادفی یا ونابخردانذڈہ انفجاری ھستەای: متضمّن 
ساختار نظامی و ابر قدرتھا نیست)ء سائحةه اتمی چے از 
لحاظ میدان عمل و یُرد و چە بە لحاظ اثرات و عواقبش 
(خروج گاز یا مایع از نیروگاھی ہستەای در فرانسمہ وقوع 
حادثه بہ منگام آزمایشی اتمی در افیانوس آرام وحتی 
بمہاران اتنمی پاکستان توسط ھند یا ہمباران اتمی بغداد 
توسط اسرائیل) در اصل و تا آنجا کە قابل پیش بینی 
است: محدود است و تلاش برای جلوگیری از بروز چنین 
سسوانحی صربوط بے مضاطق ژئوپولیٹیک محدود و 
گروھھای معدود عمان مناطق محدود و گروھھای معدود 


را ملتزم می سازد. اگر اروپا راء میدان نبرد میان ابرقدرتھا 
تصور کنیم ء یا ساکنان منطقەای که در اُن, نیروگامی اتمی 
ساخته شدہ و غیرہ۔ بناہراین مفھوم حادثه این نتیجە را 
دارد کە منازعات جزئی را بە جای منازعات کلی شاخص 
و ممتاز میکند و عوبتھای شخصی و مففرہ ہر عالم 
وجود را (از قبیل اروپایبانی که در معرض تھدید خطر 
(موشکھسای) پرشنیگ یا س س ٠٠٢-‏ قسرار دارند 
پنسیلوانیایی ھابی کە در سای نیروگاھی اتمی می‌زیند) بە 
زیان ھویٹھای شامل و کلّی و متعھد (یشرہ بشریّت)؛ 
ارزشمند می سازد٭؟ 

امًا مفھوم سانحه از این ھم بیشتر معنی دارد. . دروائعم 
اگر سانحه جزہ لاتیجّزای ممکن بودن حادثہُ ھسمتەهای 
است؛ معذلک بیرون از دایرۂ محتومیّت حادثه ھسعەای 
قرار دارد (آن حادثہ بیش از آنک قلطعی باشد محتمل 
است: و بیش از انکه محتمل باشدء ممکن است) سانحهہ 
که بنابه تعریف: سرخود و غیرقابل پیش بینی است؛ بے 
مقدار زیاں برون از حیعلة نظام جنگی و منطلق آن. واقع 
است؛ یعنی, تابع قوانین حاکم بر تنشھای بینالملل 
نیست: و بە بروز بحرانی باز بسته نیست: و در فرایند 
تصاعدی که سانحہہ نقعله اوج و آستانڈ کیغی گسیختگی 
ان فرایند محسوب تواند شد: نمی گنجد. . در واقم مفھوم 
سانحه رشته شتة پیوند الزامی میان جنگ متعارفی و جنگ 
اتمی: و منازعات موضعی و بازپسین جنگ جھانی را 
میگسلد و در نتیج گسٹرش بیحدٌ و حصر جنگھای 
متعارفی و منازعات موضعی را کە سرانجام از چہنگ 
خوف و ھراسں بە پایان رسیدن تاریخ و جھان رھیدەاند 
مجاز می دارد. در واقع سانحه بە حسب اینک مویّتش 
ھوّیت ١‏ چیزی خارق عادتء است کە در منطق نظامی 
نمیگنجد به دولتھا و مردم اذن و رخصت می دھد که 
بدون عقدہہ با یکدیگر بەہ جنگ و ستیز بہردازند و پیش از 
نک وانسان: قلمداد شوندٰ سفیدپوست و سیاەپوست و 
یھود و صسیحی: ٭ ہاشند که تأثیر آن بر مبنای انسان‌دوستی 
وَحدائی ما مشھورو محسوس است. 

دھمگانی شدنء (ٴدموکراتیزاسیون“ ) سلاح همستەای 
و نشر و پخش ان درواقعم واقعیت سلاح هسعهای را 
امری پیش پا افتادہ کردہ است و بشریّت را از طریق پعش 
و پراکندگی مضابع ممکن (سلاحخھای ہستەای) و 
حوزەھابی کە احتمالا ویران میشوند واتمزدہ*؟ ساخته 
است۔ این پخش و پراکندگی و نکٹیر موجب می شود کھ 
واقعیت سلاح ھستەای ہبیش از بیش از حیطۂ اخعیار 
ای گار خر ور و اشامت اخاضی پرر ئک 
در صفآرایبھای موضعمی کە بی بیشٹر زیسٹی و حیاتی است 
ای رقیدتی ہا لن سام کت بنابراین رفته رفته از 
محتوم بودن تقدیر مستەای که بە صورت نظامی 
وحدتٗآفرین عَلَمٍ می شود بە تقدیرگراہی و از مقاومت 
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مسلکی و مرامی و متعقّد بە انواع مقاومتھای وجودی و 
موضعی میل می‌کنیم. و بدینگونەہ صحنۂ وحدتَآفرین 
انسان‌دوستی و مذھب اصالت وجود بشری ناگھان کج 
می شود و توازن و تعادلش بە ہم می خورد. قطعاً در باب 
جنگ اثمی بە عنوان یکی از مبانی دید وحدانی ما از 
جھان و انساٹھا کہ چون مجاور ھم زندگی می ‌کنند و 
یکسان آسیب می ‌بینند پس غمبستەاند به قدر کفایت 
تفکر نشدہ ات ۱۵ 

چنین است کەہ نخستین آثار و علائم شکل بندی درھی 
دوران و متعاقب روّیت مکاشفتی: پدیدار میگردد کہ ماب 
ٹشویشں انسان‌دوستی وحدتگرا و مذھب اصالت وجود 
بشری است که مہانی اندیشه و عملھا محسوب میشود۔. 
از این رو پیامبرانی کە جزمیگری و نژادہرستی را افٹساء 
میکنند و ما را از واکنشی که برای بشر شوم خوامد بودء 
برحذر می دارند و بر مرگ انسان موگریند به نحو 
فزایندەای رخ می ‌نمایند. 


استیلای زہانپریشی 

نه دوران پس ازمذھب اصالت وجودبشریونه 
ظھور پدیدەھائی فاقد وحدتگرابی بہ منزله احیاء تعصب 
و جزمیگری نیست۔ این دوران و این پدیدەھاء برخلاف 
ہنزمیگری کە عق گرداستۂ در واقع پہشتازی و یقت 
گرفٹن بر حوادث است: بسان سکاھاپی (6ط591) کہ بہ 
توصیف عرودت در نر تن در ندادن به جنگ استاد 
بودواند.۶' آن دوران وآن پدیدەھاء برخلاف جزمیگری کہ 
محصول دورانی دیگر است و عصر جدید یدک میکشد 
احتمالاً در شک بندی دوران پس از عحصر جدید جا 
می‌افتند و بدون شک ہا جزمیگری و نژادپرستی خلط 
نمی شوند گرچه کوشش براین است کے آٹھا را ہبہ مر 
قیمت که شدہ در ان دو مقوله بگنجانند. در واقع 
جزمیگری و نژادپرسٹیں عصر جدید و دورانِ پیش از عصر 
جدید: ب٭ دو شکل اساسی ظاہر می‌گردہ؛ از مسوبی بە 
صورت گرایش به جھات جنزبی و شخصی و سعی 
شخمى یا قوم در حفظ خصوسیات جزئی خویش نسبٹ 
بە جمع (816اکھان1ا٢۴8)‏ به گونەای که فقط می کوائند به 
جزثیات و خصایص شخصی بیندیشند و دل بندئد و با 
جھان برون کے خبارج از محدودۂ آن علاقەمندیھا و 
دلبستگیھا واقع است بیگانەاند و قادر بە تأئیرگذاری در ان 
جھان نیستند (مثٹل قبیلەای از پیگمە‌ھا)؛ وازسوی دیگر 
ریڑەگرابی (محتھاتھادها٢٥۶)‏ کہ برخلاف گرایش پیشین: 
بہ جھان خارج توجّە دارد و می خوامد در آن تأثیر و نفوذ 
کند و میکوشد تا آن را مٹل خود بسازد و بہردازد (اسلامء 
توسعەطلبی اروپاپہی: فاشیسم: کمونیسم). در حالی کے 
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پدیدمھای خصاص یا شخصی و خصوصی و فاقد 
وحدتگرایی: کہ امروزہ انسان دوستی و مذھب اصالت 
وجود بشری در آتنھا مستخرق شدمانتدء اسوری کاملا 
متفاوت ھستند. در این زمینە منظور ویژگیھا و جزثیات و 
خصایصی است که پس از توجه بە جھان خارج و اندیشہ 
در باب ان و شناختش به یاری علمء از قبول و تصدیقش 
به لحاظ عاطفی امتناع می تیگ ان خصوصیت: 
تصویر خود را در آیینڈ جھان و ائسان نمی بیند و با وجود 
آنکه بە جھان و انسان توججە داشته و در بابشان به تفکر 
پرداختہ از اعمال نفوذ و تأئیرگذاری در اُٹھا می پرھیزد. 
بناہر این: این خصوصیت ھیچ طرحی؛ ندارد و برخعلاف 
ویژەگرابی دستۂ اول (پیگمە‌ھا): دورانی که پس از دوران 
جدید آمدہ: شاکلەھای ادراک وحدتگرایانہ را تجربە کردہ 
است: و برخلاف ویڑژەگراپی دسته دوم (اسلام) طرحھای 
وحدتٗآفرین ندارد؛ و در مقابل اعتقاد آٹھا بە ناکجآآباد 
(0۳ا0)ء غیرگرایی (مامم٥ت۵88۵)‏ (میشل فزکر) را 
علم میکند. ھمچٹان کہ حقیقتاً جنگ اتمی صرگز به 
عنوان مبنای وحدت منظور تشدہ ؛ ناکجاآباد (0:0646) 
نیز بە عنوان اہزار اساسی منشور وحد تٗآفرینی کھ جھان و 
را بدان تسلیم میگنند: غالبا از دیدہ پوشیدہ نگاء 
۸ 


4۔ 


بسریت 
داشعه شدہ است. 


نام فرھنگء شمارۂ ۱١‏ 


ا 
١‏ 
! 
۱ 


)‌ 


(( ١ 
ك1‎ 


۳ 


"۲۳۴ 


پاورقیھا: 


,27 -248 1983,7۰ ,صال7 - ۷۵۷ بجعت -۔1 
بخشی از این عقاله کہ به موضوع دیگری پرداخته اسٹ: در اینجا 
آوردہ نشلمہ است۔ ۔م, 

٢‏ کاب بیاچّہ سائئلِ ادوارد سعیدۂ ,نا56 ,5006نا01[61018.] 
0.: تحقیقاً ما را بہ چتین کاری دعوت می‌کند. 

-٣۳‏ اصطلاحی ہر ساخته والری ژیسکاردسٹن که بە رغم بی معنی 
بردن کلمہ رواجمافتہ اسٹ و این خود نشانه خواست عمیق و پیگیر 
جم ‌بندی یعنی علاقہ بە حاصل جمع است. بعضی با عمان حمبّت 
در یکتانگری: بە قصد اصلاح آن واز وازه غلط 7۳1۵۸٥8136”‏ را 
جایگزینش ساختمائد. 

۴- طفلق د٥‏ - تلق ۵تل اصطلاحاً نام زہانی است کم از امتزاج زبان 
انگلیسی ہا زہانھای مختلف خاور دور ہدید آمدہ و در امور و معاملات 
تجاری به کار میررد ۔م. 

۵ نموئہ مضحک رو خندہآور این گوایش اہن است که یونسکو از 
تشخصیص اعتمار برای طرح پژوهھش دربارہ علائم و وبزگبھای 
خانوادەھا و شھرها ر دولتھای اسلامی: امتتاع می ورزد زیراموضوع؛ 
بادآور جنگھا و نزاعھاست. 

۶۔ ملاحظۂ جالب از ۲٭عاذاگ 10001065 - 16051 اس کہ در 
جامعة جدید (مدرن)) ہطبیعمی بودن (08۱00۲81018). (10:0/۰۱۵) 
ٹہست, پسلکە قساہلیت نصسامیّت (0:2878[(6ز) است؛ نظام 
تمامبّت جای به قابلیٹ تمامیت دادہ است؛ عمانگوئ که 
ناقص‌العضوء جایگزین عجیبالخلقہ شدہ است؛ 

۱ء 1۲8068 5ا5ہ ۰ ء1۶ اڈ بەمداوه ھ7 ,ا0ا 
۔مڈلڈٌت مہ یہ ہیں ارز صثمعام2 ٢‏ ممأظتطاط در صمناہ انل ۰ 
نوامبر ۱۹۸۲ 

۷ باید پذیرفت کە از قرن ۱۶ تاکٹون بسی پیشرفت, حاصل شدہ 
است, در آن مرن می پنداشتند کە ممدلی و همدمی میان موجودات و 
اشیاء و عناصر (مثلاً میان ریشة گہاہ و آب؛ یا میان گ لآفتا بگردان و 
آلناب) خواست مصرانڈ (066ھ1091) چیزی راحد (3۸4۵16) 
است کە ان قدر قدرتمند و عبرم است کە تٹھا به ھمین اکتفانم یکند که 
از جھت شکل شبمه چیزی دیگر باشد, بلکه دارای قدرٹت خطرناکی 
ممگونسازی (167أ00ذ٤كھ)‏ ر هسائند کردن چیڑھا وب هم 

آمیخدنشان و امحاء فردیّٹ و بی ‌خویشتن کردن آٹھاست. (زیرا) 

عمدلی و حمدمی موجب تغیہر شکل می‌شودہ و در چیزڑھا تصرف 

میکند. الینه برای ھمانندکردنشان: بە فسمی کہ اگر قدرتٹ میزان و 

متعادل نشو, جھان مه یک نقطہ و به تودمای ھمگون و بکسان 

(قچ٥۸٥ا0٥)‏ رب شکل ب یجان و غمنای چمزی راحد (۸/)۵06) 

تقلیل می ابد وانگھی گوہا بعضی تھنگھا بیھیچ تردید و نزازلیء 

خودکشی میکنند و موجب غم و زیان ہوم شناسان (16فتع1۵معغ) 

می شوند. [...]ء از ایٹرو عمزادِ عمدلی؛ یعنی؛ دلرمیدگی آن را 

تعدیل و جمران می‌کند. دلبرممدگی؛ موجب می شود کہ از عم دور 


آفتادہ تٹھا و در انزوا ر مائم از ھمانندشدنشان گردہ [...] اشہاء و 
جاتوران و عمۂ اشکال طبیعت: ہراثر این فعل و انقعالات دلرمیدگی 
کە باعث پراکندگیشان می شود نیز به عمان اندازہ آٹھا را بە پیکار 
برمی ‌انگیزد عمبهہ موجوداتی کشندہ تہبدیلشان مصیکند دھم 
میکشدشان عمان کے مند می مائندڑ۔ ,10001018 381:61 
,1966,7.39 باہعکانالەی ,وصوعطء ٤ہا! ٠*٤‏ کاہ ۵م 
۸- یه عنوان مثال خاطرنشان میکنیم کە حتی تا سالھای ٤۶ء‏ وزارت 
دفاع در کشورھای اروپابی؛ وزارت جنگ نامیدہ می‌شدند. در این 
صورت در باب 189981 ارتش دفاعی اسرائیل دہگر چه بگوہیم؟ 
2860ص۸ - 9 

۰- چنانکە در آخرین نزاع بر سر 8100ھ تل تھاجم دیہلمائیک 
آرژانتین کە بر محور استعمار زدابی و تعرض امہربالیستی بریتانیای 
کہیں مہتنی بودں اجری نداشت. 

-١‏ مداخلۂ اسرائیل در لیتان در ژوئن ۱۹۸۲ء احتمالاً پایان اسطورہ 
دولت کوچک: پیشاھنگ و پردل را اعلام داشته! 

۱ و چنین می ‌نماید کە این ەنزولء احساس مسٹولہت با کاعش 
محسوس احساس تعھّد در قبال ھمه چیز و تنژّل بگانگی ہا جھان و 
بشریت ھمراہ است. 

۲- سوئیسی‌ھا کہ علی ‌الاطلاق صلحطلب و بی طرف و طفرہ زن وبه 
امور دیگران بی اعتتابند ٹاکنون از پیوستن به سازمان ملل گرچە 
ستایندۂ صلح و بی طرفی و عدم مداخله است پرھیز کردەاند. گوبی 
لغات در بیانات عمومی (سازمان ملل) و در کاربست سوئیسی‌ھا یک 
معنی ندارند و میان صلحطلب و صلدحگراو بی طرف دبی 
طرفگرایی: تفاوت از زمین تا آسمان است: و شاید این تفاوت ناشی 
از وضبع معنابی جھانشمول است. 
۳- ربکاردو (۲90,ھ181) و ایجاد وقفہ در سیر و حرکت تاریخ؟! 
مارکس و دید آخرث شناختی وی از جامعہُ ہی طمقه در ٹھایت؛ لنین و 
تصویرش از امہریالیسم بە مثابةً عالیترین و بناہراین بازپسین مرحلۂ 
سرمایەداری, 

۴ در واقع چنین می ‌نماید کە 'الگوی فنلاند" از یکسو ر "الگری 
لبنان" از سوی دیگر دو صورت از گراہشی واحد به تعقچدگریزی د 
بی‌اعتنابی در قبال مسائل کلّی و جامع موجود یه مقیاس بشریّت باشد 
زیرا وضع فنلاند و موقعیّت لہنان: منحصراً بہ معنی چون و چراکردڈ 
در وجود ارتباطی ژثوپولپتیک بە مقباس جھانی یا منطقهای نیسٹ, 
بلکە نمودار آمادگی وگرایش محل به فنلاند یا لبتان بە انصراف خاطر 
دکنارہگیری بە مفھوم مردمشناختی کلمه اسخۂ 

۵- بہ تحقیفات ٥ا۷1‏ 29001 نگاء کید 


۶۔ ودر لحظەای کہ بہ نظر می ‌رسید دارہوش سرانجام بہ چیزو 


دست خوامد یافت کە از دیرباز در انتظارشی بود یعٹئی جنگی حفیفر 
کە در آن۔ سکااء در براہر ارتش ایرانی صفآراپی کنند: و درست ا 
ہنگام آغاز نبرد خرگوشی از مہان دو ارتش گذشت .... و بہ مرور " 


نامة فرھنگ, شمارۂ ۱١‏ 





- 


رگوش پیش می ‌رفت سکاھا صفوفِ جتگی خود را شکستنداو 
ہی آنگە از ابرائیان اندیشہ کنندہ بە تعقیب خرگوش پرداختند زہرا 
شکاری شیرینتر پافته بودند...ء 

ر5 ات0:*اڑ'ا ×لمکنجہ -ھ] ,وہاصەت فادہ ص2۵ 

۲٣0, 1980, ۶۳۰ 61-2‏ وحصنالعت 

۷- من این مفاہیم را از ول۸ ۴٥۲۱٥٥٥٥‏ (صاحب قھ]1 
۲۲۵۴" 000088853066 ۰ ناشر ۷۲١۵‏ ۱۹۷۱) بە عاربت 
میگیرم۔ رک : "٤56ئ8‏ 88۷۵۲ عم]آ" لومرند دیہلمائیک؛ ۲٢‏ 
ژرئن ۱۹۸۲۳. 
۸ در این بارہ ر,ک: میشل فوکو 6٤ 1858 0٥00168‏ 01883 8آ 
عمان صص ۱۰-۹ء ۲۶۵ - ۲۷۵ ۳۲۹ - ۴۳۳۳ 
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,۴" نامة فرھنگ؛ شحارۂ ٢٢‏ 


ید کا ہی بش ٣ج۲‏ نع ۱۳۵ تھب ا حھد-س ای یہ ”بد دج ج٣‏ د ھا یئ ×٦‏ تہر اتا .بی یھر × فور ۳تت کاب مت ا بی عم دح دع سح مم ھی مدان برع سم حم سا ے 


ورود اسلام بہ تسبەفارہ 


-١‏ نظری بتاریخ شبە قارہ بعد از اسلام: جسانکە از 
مناہم اسلامی بر می ‌آید در سال ۱۵ ھجری در زمان خلیفه 
دوم نخستین سہاہ از طرف مسلمانان رھسہارهند و سند 
گردید. این لشگر از راہ بحرین بشھر ٴدیبل رسید: امّا فتح 
مند ناتمام ماند.' تا ابنکە در زمان خلیفغه سوم “حاکم 
مکران" حکیم بن ج جہلە را بہ ند فرستاد نا آن سرزمین را 
نتاغائی کلت کے اق لاب از گت عو گزارضن 
داد: "آب آنجا تیرہ است و میوه ان مقاتل و ترش و زمین 
سنگلاخغ است وگل او شورہ. اگر لشگر اندک رود زوہ ضایع 
شود و اگر حشم کثیر و بیشٹر روند گرسنە مائند و ملاک 
شوند, "و عثمان از لشگرکشی منصرف شد. 

در زمان خلافت حضرت علی (ع) شُخصی کہ گویا 
”تا غرہن دع رو نام داشت: بمرز سند روانە شد و در سال ۳۸ 
ھجری پیروزمندانه پیشروی کرد تا بناحیهٔ "”کیکانان رسید و 
لشگر اسلام تکبیرگویان آن ناحيه را فتح کرد و عصدەای 
مسلمان شدند. این لشگر تا سال ۰ مھجری در آنجا باقی 
ماند تا خبر شھادت حضرت علی (ع) ہتھا رسید و ناگزیر 
بە مکران بازگشت.٢‏ 

س ما ضامت رت ھت 
شدہ. امّا خود وی کشته شد و سہاہ شکست خوردہ به مکران 
بارگشت٣٣‏ خلاصہ لز آن پس مسلمانان جندین ہار بن 
سرزمین لشگرکشی کردند امّاکاری از پیش نبردند: تا ابنکه 
در عھد خلافت و لیدہن عبدالملک: حجّاج بن یوسف که 
والی عراق بود سرانجام داماد و پسر عموی خویش محمد 
بن قاسم را بآن دیار فرستاد و بوی دستور داد کە سہاھیان 
ری از طریق فارس و شبراز بسرزمین سند برود. محمد بن 
قاسم در سر راہ خویش محمد ھارون حاکم مکران را ھم با 
خود ہە سند برد. بدیھی است کە در این لشگرکشی تعداد 
زیادی از ایرانیان فارس و مکران ھم شرکت دارند: بھرحال 
در این لشگرکشی شھر مھم "دہبل" فتح شد و از آنجا غنایم 
بہسیاری بخزینه حجّاج فرستادہ شد.؟ با فتح دیبل در سال 
۳ مجری راہ برای پیشروی لشگراسلام باز شد و نوامی 
سند ازجمله مولتانہ قنوج و... (پاکستان اسروزی) بتصرف 


ویسندہ: دکتر غلامعلی آریا 


مسلمانان در آمد وعدۂٗ زیادی از مردم آن ناحیه یا پاکستان 
امروزی باسلام گرایش پیداکردند.٭ 

فتح سند بدست محمد بن فاسم راہ را برای تسلٌط 
امویان و سس عباسیان باز نمود در دورهٗ عباسیان اگر چہ 
پیشروی نظامی حاصل نشد؛ لیکن با فرستادن امیرانی بدان 
سرزمین تا حدّی تسلّط خود را حفظ کردند. از جمله یعقوب 
لیث و بعد از وی برادرش عمرولیث مدّتی حکومت سند را 
در اختیار داشتندّ و از آن ببعد تا عھد غزنوبان بر تعداد 
مسلمانان افزودہ میشد و گرچہە بین حکومتھای ۔محلی 
مسلسان و اسرای صند و ھم جنگھاہی رخ میداد اتا 
رویسھمرفنہ وضع اقتصادی مسلمانان و عمران و آبادی 
شھرھا رضایت بخش بود و بقول بلاذری 'نعمت فراوان و 
شھرھا آباد بود*۷۔ 

امّا از لحاظ اجتماعی مردم سند یا پاکستان امروزی از 
ھمان آغاز نسبت بآل علی (ع) علاقه نشان میدادند جنانکہ 
یکی از نوەھای عمربن علی بن ابی ‌طالب (عمر بن علی؛ 
برادر بطنی و صلبی محمد حنفیه) راکہ ہنام جعفر و ملقّب بە 
"المؤبد من السماء" بو بہحکومت مولتان در ناحیة سند 
پذیرفتند.* و یا درعھد خلافت مأمون هم عدہٗ زبادی از 
مسلمانان سند یا پاکسٹان بحضرت رضا (ع) علاقەمند 
شدند۔ٴ 

از دیگر اطلاعات ما در این دورہ پیش از حکومت 
سامانیان بر خراسان شخصی ہنام محمودبن القاسم از 
سیستان ہے سند رفت, او٭شھر ہھنوو ر بگرفٹ و أنرا 
"منصورہٴ نام نھاد و سپس "ملتان" را بگرفت و آنرا "معمورہٴ 
نام نھاد, این شخص نا مرزھای کشمیر ھم پیش رفت و چون 
ہمردم هند زٹھار داد آٹھا عم با وی ازدر آشتی درآمدند (و 
گروھی مسلمان شدند). سہس وی از راہ کابل بہ تس 
بازگشت. ٠.‏ 

لازم ہنذکر اسٹ کے در این دوران 029077/ 
اسماعیليه در نوامی سند و مولشان فعالیٹھای گستردەای 
داشتند و در تبلیغ و اشاعۂ اسلام کوشا بردند کە در جای 
خود بان خواھیم پرداخت. 
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"9۰ 


"۸) 


در ھنگام حملۂ مغولگروھی 
آز شعرا و علما از ایران 
رھسپار ھند شدند و 
مخصوصاً در شھر لاھور کە 
مرکز ادب فارسی بە شمار 
می رفت روی آوردند. 


در عھد غزنویان سلطان محمود غزنوی باسم جھاد در 
دھه آخر قرن چھارم ھجری: طی حملات متعذدی بخش 
بسزرگی از مسرزمین مند را بقلمرو حکومت خود اضافه 
نمود!' و اعقاب وی با اینکه حکومت خود را در ایران بزرگ 
از دست دادہ بودند لیکن تا مدتھا در قسمتھایی از پاکستان 
امروزی بفرمانروابی خود ادامه دادند و حکومت آنٹھا باعث 
نشرو گسٹرش زبان فارسی گردید. سرانجام آخرین پادشاہ 
این سلسله کە خسرو شاہبن بھرام شاہ نام داشت: در صال 
۵ مجری در زندان غوریان فوت کرد.٢'‏ حکومت غوریان 
حم کہ بر ویرائۂ حکومت غزنوبان بنا شدہ بود چجه 
درفتورحات و چە در نشر زبان فارسی, دنبالهٔ روش غزنویان 


را در پیش گرفت: تا اینکە در سال ۵۸۹ ھجری یکی از . 


غلامان غخوریان ہنام ” قطب الدین ایبک“ دھلی را فتح کرد و 
پس از چندی خود باستقلال رسید. این شخص که درتاریخ 
عمند و پاکستان بشجاعت و لیاقت و سخاوٹت ٹشھرت داردں, 
مذّت بیست سال حکومت کرہ.٣'‏ امّا چون جانشین لایقی 
نداشستء نہ بکی از امرای وی ہنام شمسرالدین النمش* ہےه 
دھلی آمد و بہادشاھی نشست و از آن ببعد مملکت ند 
بچھار بخش تقسیم شد. دھلی بوی تعلّق گرفت و ملتان و 
نواحی اطراف انرا ناصرالدین قباجه تحت نفرذ خود 
درآورد. بخشی از بنگال را هم ملوک خلج بحیطه خود در 
آوردنسد. لاھورو دیگر نواحی پنجاب را مم گہاشتگان 
تاجالدین ایلدز نسخیر نمودئد. پس از جندی شسسرالدین 
التسش و بعد از وی پسرش ناصرالدین محمود بر رقبای خود 
پسیروز شسدند و سررانجام در سال ۶۲۵ ھجری خاندان 
شمسر‌الدین التسش بر بیشٹر نواحی مند چیرہ شدند.۲ا در 
اوایل قرن هفََمُ مندوستان هم از مجوم سغولان در اسان 
نماند و شھر لاھور واقع در پاکستان در سال ۶۳۹ ویران شد., 
امّا بعد از مدتی بدست غیاثالدین بلبن آباد گروید ۱١‏ 


سرانجام این سرزمین در قرن ھشتم ھجری بدست امیر 
تیمور فتح شد و از این تاریخ ببعد شبه قارهٗ هند و پاکستان 
تحت حکومت امرای خاندان تیموری بود, تا اینکه در سال 
۲ھ /۱۵۲۶ءم حکومت مستقل باہریان پا تیموربان بدست 
یکی از اعقاب قیمور ہنام ظھیرالدین باہر تأسیس گردید 
(ھمان کسی کہ مسجد باہری را بناکرد کە متأصضانه اخیرڈ 
جنانکە اطلاع داریم بدست ھندوعای افراطی ویران شد. و 
ریشة آنرا می باید در دوران حکومت استعمارگر انگلیسں 
جستجو کردکه خود نیاز بمقالهٗ تحقیقی جداگائەای دارں اما 
لازم می دائم کہ عمینجا اشارہ کنم که عیچ سندی در دست 
نیست کە باہں پادشاہ مسلمان ٹیموری؛ معبدی را خراب و 
بجای آن مسجدی را بنا کردہ باشد. اگر این ٹھمت بفردی 
چون سلطان محمود غزنوی زدہ میشد جای تعجب نود 
اتا از شخص فرھنگ دوستی چون باہر غبر ممکن است.) و 
درخشائترین دورةٗ حکومت اسلامی در ند بوجود آمد و 
چنانکہ بعد بدان اشارہ میکنیم: دربار پادشاعان این سلسله 
ممیشه مرکز تجمع شاعران و نویسندگان فارسی گوی ہود. از 
معروفترین پادشاھان این دودمان می توان از ھمایون: اکہں 
جھانگیر و شاہء جھان نام برد۔ حکومت باہریان درھند مقارن 
ہود ہا حکومت سلسلۂٗ صغویہ.درایران ۱۶ 
در قرن ۱۷ مبلادی که کم کم پای کمہائی ھند شرقی باین 
سرزمین باز شد؛ حکومت بابریان ہم بتدریج رو بزوال نھاد و 
سرانجام بعد از مرگ اورنگ زیب (۹۱۱۸ھ) ھر چند که:این 
پادشاہ وحدت بیسابقەای به هند دادہ بود اما از یک طرف 
عصر انحطاط ادب فارسی در شبه قارہ بود و از طرفی عم 
چون جانشین لایقی نداشت: قلمرو وی رو بتجزیه می رفت 
و خصوصاً امیران سیک و هندو هم فرصت را غنیمت 
شمردند و بر ضد حکومت مرکزی قیام کردند.۷ا بعد از مرگ 
بھادر شاہ ظفر آخرین پادشاہ باہری: کە در واقع قدرتی هم 
نداشست: دولت بریتانیا عملاً بر سرزمین مندوستان مسلط 
شد اگر چە در دورهٗ استیلای انگلیسیھاگاھگامی شورشھابی 
از طرف مسلمانان بعمل می‌آمد (از جمله می توان جنگھای 
ٹنیہر سلطان ان قھرمان شیعه مذھب را با اشغالگران 
بریتانیابی نام برد که مدتھا درجنوب فند از ود دلاوریھا 
نشان داد.) ولی متأسفانه این قیامھا چندان موققیتآمیز نبود 
و سرانجام بعد از جنگ جھائی دوم که بظاعر دست 
انگلیسیھا از شبه قارہ کوتاہ گردید: این سرزمین بدو کشور 
مند و پاکستان تقسیم شد.۱۸ 
٢۔‏ روابط فرھنگی ھند و پاکستان: گرچے روابط 

فرھنگی مردم ایران بزرگ و شبه فارہٗ ھند و پاکستان سابقہ 
چندین هزار ساله دارد و رہشۂ آن بھزاره دوم قبل از میلاد 
مسبح می رسد یعنی زمانی کە اقوام آرہابی ہا ھم می زبستند 
و دارای فرھنگ مشتر مشترکی بودند اما بتدریج ہر اثر بعد مکانر 
زمان کم کم از عم فاصله گرفتند ا اینکە با ظھور دین مبین 
اسلام بار دیگرہ اما بنحوی دیگر اہن ارتباط فرھنگی رد 
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بگسترش نھاد و خوشبختانه این ارتباط فرھنگی در طول 
تاربخ اسلام رو بگسترش بودە وو ھست وھر چند در دوران 
استعمار انگلیس تا حدّی این روابط رو بضعف نھد اسّا از 
طرفی ہا ظھور کشرری مسلمان بنام پاکستان و از طرفی هم 
ہرائر انقلاب اسلامی ایران امیدست که شامدگسٹرش عر جه 
بیشٹر این روابط ریشەدار تاریخی ہاشیم. بقول مولانا: 
ھرکسی کرو دور ماند از اصل خویش 
باز جوید روزگار وصل خویش 

از آنجا کہٗ عر محقّقی که می خوآمد دربارہٗ ریشۂ تاریخی 
نفوذ اسلام در شبه قارہٗ مند و پاکستان تحقیق کند نمی تواند 
روابط فرھنگی ایران را با شبه قارہ از نظر دور بدارد ناگزیر 
ما ھم برای روشن شدن این مسأله می باید به ممبستگی 
فرھنگی ہین این دو ملت اشارہ کنیم. زیراکه بنظر نگارندہ 
مھمترین عامل گسٹرش اسلام در شبه قارہ ھمین روابط 
فرھنگی وادبی ایران بزرگ با ند و پاکستان بودہ است و 
جنانکە بآن خواھیم پرداخت: در واقع اسلام بیشٹر از طریق 
ایران و ایرانیان بشبه مارہ راہ یىافته است و اصولاً اسلام 
ھمراہ باگسترش زبان فارسی در شبه قارہ گسٹرش یافتهہ 
است. اپن نكته ھم بسیار قاہل اھمیت است که از زمان 
موجودیت کشور مسلمان پاکستان تاکنون نه تٹھا آن کٹسور 
روابط فرھنگی مستحکمی ہا ایران داشتہ بلکه در ھر 
موقعیت موضع سیاسی خوبی ہم نسبت ہما نشان دادہ 
است: چنانکه این موقعیت در جھان کٹونی کمتر بین دو کشور 
یا دو ملت دیگر دیدہ شدہ است۔ 

پیش از این گفٹیم کە در میان سہاھیان محمد بن قاسم 
ثقفی گروھی از سربازان فارس و مکران بودەاند و وجود این 
سربازان ایرانی خود عامل مھمی می تواند باشد برای ترویج 
دین اسلام در میان مردم عادی سند و ھند. از زمائی که سند 
بدست مسلمانان فتح شد شھر مولتان مدّت دویست سال 
مرکز حکومت مسلمائان شد و این شھر اوّلین شھر ثبه قارہ 
است که بر طبق اسناد موجود تمدن و زبان ایرائی (در قرن 
چھارم ھجری) در ان موقعیت خاصی داشته است: چنانکه 
ابن‌حوقل مورخ و جغرافی‌دان عرب زبان می نویسد: زبان 
مردم منصورہ و ملتان عربی و سندی اسٹ و زبان اھل 
مکران:مکرانی و فارسی است۹' (مکران ٭ ہلوچستان 
امروزی). امّا استخری مورّخ و جغرافی دان ایرانی چنین 
می ویسد: "زبان اھل مکران فارسی و مکرانئی ٢‏ ست و در 
مولتان زبان فارسی را می دائند و لبہاس ایشان ایرانی 
است'" ری 

در دوران حکومت عباسیان اصولاً امیرانی کە بحکومت 
سند گسیل می شدنئد ایرانی بودند پیش از این بدو نفر آنٹھا 
یعئی یعقوب لیث و برادرش عمرولیث صفاری اشارہ کردیم 
و اگر این امرا بمائند یعقوب لیٹ بزبان فارسی عم علاقه 
دائستند باعث نفوذ زبان فارسی در سند می شدند.'٢‏ 
حکمرانانی عم کہ از نژاد ابرائی نبودند چسون شربیت شد٥ٗ‏ 


درخشانترین دورہ ھمبستگی 
ایران ہا شبه قارہ در عھد 
سلسله با بریان 
(۹۳۲۔۲۷۴ھ) بە صحنۂة 
ظھور رسید. 


ورودی مسجد زنانء دھلی ۔۔۔ ھندوستان 
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تاج محل ۔- ھندوستان ۹٣۳‏ ملادی 


رم 


محیط ایرانی بودند در ٹرویج زبان فارسی کمتر از امرای 
ایرائی الاصل عمل نمی ‌کردند. چنانکه در سال ۴۱۷ھ که 
حکومت غزنویان بر شھرھای پیشاور لاھور و مولتان آغاز 
می شود زبان فارسی اھمیت بیشتری پیدا میکند. امیرانی 
ھم کە از جانب حکومت غزنویان بسایر بلاد رفتند در مقر 
حکومت خویش درباری ممجون اسرای ایرانی ترتیب 
می دادند و در تکریم شاعران فارسی زبان می‌کوشیدند. از 
جمله این شاعران می توان مسعود سعد سلمان و ابوالفرج 
رونی را نام برد۔ رونق شعر و ادب فارسی در زمان بھرام شاہ 
(۵۷۲۔ ۵۳۷م) بدرجة کمال خود رسید و در این دورہ کتاب 
معروف کلیلە و دمنه بوسیله ابرالمعالی بفارسی درآمد. ٢٢‏ 
این امراکه عمه فارسی زبان بودند: بروش سامائیان در 
دربار خود جمعی از علما و سخنوران فارسی گوی را جمع 
کردہ بودندو اہن گروہ خصوصاً در شھر لاھور برای ترویج 
زبان فارسی تائیر اساسی داشتند مثل ابوالنجم وزیر 
شیبائی: ابونصر فارسی, عبةالله و ابوالفرج رستم. در کتاب 
معروف "لباب الالباب" هم کە قدیمی ‌ترین کتاب تذکرہ 
بجای ماندہ بزبان فارسی است و بدست سدیدالدبن عوفی 
در سال ۶۱۸ ھ ور آن دیار تألیف شدہ نام گروخی از شعراو 
نویسندگان شھر لاھور و نمونەمابی از اشعار اُٹھا آمدہ 


استع ۲۳ 
اسنتہ: 


بجز دو گروہ امیران و سخنورانْ مساعی علما و عرفا را 
ھم در ترویج اسلام و گسترش زبان فارسی نباید نادیدہ 
گرفت. گرچە خدمات این گروہ سوم غالباً خارج از حوزه 
رسمی درباری بودہ است؛ ولی بنظر مصیرسد که خدمات 
اینھا ہفرھنگ اسلامی و ایران بیش از دو گروہ دیگر باشد. 
برای مثال نخستین کتاب عرفانی بزبان فارسی بنام 'کشسف 
المحجوبّ بوسیله شیخ علی بن عثمان ھجریری درناحية 
پنجاب مند برشتةً تحریر در آصدہ است. ٢۴‏ آرامگاہ این 
عارف نامی در شھر لاھور هم اکنون بزرگٹرین زیارتگاہ 
مسلمانان پاکستان است و کمتر کسی است کە این شخصیت 
بزرگوار راکه در آن ناحيه به ”داتا گنج بخش* شھرت دارہ, 
نشناسد و یا بدرگاہ و آستانهُ وی نیاز نہبرد٢‏ ا ملاحظه 
می شود کە نخستین تذکرہ یا تاریخ ادبیات بزبان فارسی: 
نخستین کتاب عرفانی بزبان فارسی و ترجمۂة "کلیله و دمنه 
”بفارسی و صدھا اثر گرانبھای دیگر فارسی؛ ھمه درآن دیار 
و بخصوص در سرزمین پاکستان امروزی ندوین و تألیف 
یافتەاند۔ 

خلاصۂ کلام آنگہ غزنویان حدود صد و ھفتاد سال برآن 
دیار فرمانروابی کردند و پس از آنھا شھاب‌الدین غوری (غور 
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ناحیەایست در اطراف هرات: خراسان قدیم) در صال ۵۸۲ 
عجری شھر لاھور را فتح کرد و بحکومت رسید.۶ در عھد 
غوربان دھلی نیز جنزہ حکومت اسلامی در آمد و زبان 
فارسی در آن نراحی ہم رواج یافت. در زمان حکومت قطلب 
الدین ایبہک غوری و ناصرالدین قباچه و شمسرالدین التعصش 
شاعران و دانشمندان فارسی زبان گرامی بودند و اسن 
پادشاھان در ترویج زبان فارسی علاقة خاصی داشتند. 
ناصرالدین قباچه درشھر "اوچ” پایتنخت خود که اسروزہ 
قصبەای در نزدیک بھاولہور پاکستان است: مشوّق علماو 
سخنورائی از جمله سدیدالدین عوفی و منھاجالدین مسراج 
جوز جانی (صاحب طبقات ناصری) بود.۷٢‏ 

در ھمین عصر علی بن حامد بن ابوبکر کوفی کتاب خود 
را ہنام "”چچنامه یا فتحنامة سند٭ بزبان فارسی در آورد. از 
شعرای معروف این عھد ھم می توان از فضلی بخارایبی: 
ضیاءالدین سنجری (سجزی): شمس‌الدین محمد بلخی و 
فضل مولتانی نام ہرد. علاوہ بر این اقامت عرافی: شاعر 
معروف ایرانی عم در مولتان سبب رونق عرفان اسلامی و 
ادب فارسی گردید ۲۸ 

السمش نیز ھمسانند دیگر امرا بزبان فارسی عشق 
می ورزید. در دربار او بسیاری از شاعران و دانشمندان 
فارسی گوی گرد آسدہ بودند و زبان فارسی روز بروز در 
دھلی رونق می گرفت, در این عھد دھلی خرد یکی از مراکز 
مھم سلسلهٗ چشتيیه درآمد و صوفیان چشت یکی از عوامل 
بسیار مؤئر در ترویج اسلام و زبان فارسی بودندومادر 
جای خود بخدمات ابن سلسله اشارہ خواہیم کرد.۴۲۹ در 
اینجا تٹھا اہن تشذکر لازم است که امیر خسرو دھلوی:؛ 
بزرگٹرین شاعر فارسی گوی شبه قارہ که به "طوطی مند* 
شھرت دارد از واہستگان ہھمین سلسله چشتيه ہود. 

مولتان ھم: چنانکہ گفتیم از قرن سوم و چھارم ھجری 
مرکز مسلمانان ایرانی شدہ بود. در زمان سلطان غیاث‌الدین 
ہلبن و پسرش علاءالدین محمد شھید (۶۷۸ ۔۶۸۳) نیز دربار 
مولتان یکی از مراکز عمدۂ ادب فارسی ہشمار می ‌رفت. در 
عمین عھد از سعدی شیرازی ھم بارھا دعوت شد کە به 
مولتان آید و حتی گفتەاند کە علاءالدین محمد شھید 
می خواسته است تا برای شیخ شیراز خانقاعی هم ہسازد ٣٥‏ 
صارف شھهیر بھاء الدین زکریای مولتانی: پیرو استاد 
فخرالدین عراقی نیز در عمین دورہ بساط ارشضاذ و مدایت 
گستردہ ہود. بش 

از لحاظ فن معماری نیز شھر مولتان دارای آثار و بناھای 
بی نظیری است کە مه از سبک معماری و ھنئر اسلامی و 
ایرانئی ریشه گرفته است: مٹل بنای مقبرۃٗ شمسرالدین 
سبزواری و مقبرهٔ شاہ ہوصف گردیزی و مجموعۂ مقبرہ شیخ 
بھاءالدین زکریا کە بوسیله خود وی بنا نادہ دہ است و 
چند آرامگاہ دیگر و مساجد قدیمی شھر مولتان ازاین جمله 
٣‏ 


لأست 


در عھد غزنویان: سلطان 
محمود غزنوی 

در دھة آخر قرن چھارم 
ھجری؛ طی حملات متعددی 
بخش بزرگی از سرزمین هند 
را بە قلمرو حکومت خود 
اضافه نمود و اعقاب وی با 
وجود این کە حکومت خود را 
در ایران بزرگ اأز دست دادہ 
بودند لیکن تا مدتھا در 
قسمتھابی از پاکستان امروزی 
بە فرمانرواپی خود ادامه دادند 
و حکومت آنھا باعث نشر و 
گسترش زبان فارسی گشت. 


در قرن ہشتم ھجری نە تٹھا ناحیة سند و پنجاب یا 
پاکستان امروزی: بلکە اقصی نقاط شبه قارہ مم از جمله 
بنگال با اپران بزرگ ارتباط فرھنگی مستحکمی داشت, 
جنانکه درعھد غیاثالدین اعظم شاہ ابن اسکندر پادشاہ 
بنگال, از آنجاکه وی پادشاھی ادب پرور و شعر دوست بود, 
حافظ شبرازی را بآن دیار دعوت کردں هر چند که حافظ 
موفق بسفر بە بنگال نشد لیکن در ضمن غزلی معروف که 
چند بیت ان در ذیل می آید بدان سفر اشارہ کردہ است.٣٣‏ 
”ساقی حدیث سرو وگل و لاله می رود 
وین بحث با ثلاله غساله می رود 
شکر شکن شوند ھمه طوطیان مند 
زین قند پارسی کە بە بنگاله می رود 
ک٭٭* 
حافظ زشوق مجلس سلطان غیاث دین 
۱ غافل مشوکە کار تو از ناله می رود۴٣‏ 
در هنگام حمله مغول گروھی از شعرا و علما از ابران 
رھسہار مند شدند و مخصروصاآً در شھر لاہوررکه مرکز ادب 
فارسی بشمار می ‌رفت: روی آوردند که از جمله می توان از 
قانعی طوسی: عوفی و نیز پدر امیر خسرو دھلوی نام برد. هر 
چند کە خود لاعور عم از عجوم مغخولان در امان نمائد اسّا 


"۴۰۴۲ 


رونق بازار زبان فارسی تا 
بدائجا بودکە حتی پادشاھانی 


می‌کردند کە بە فارسی شعر 
میگویند. 


چندی بعد بدست سلطان غیاثالدپن بلبہن رونق خود رااز 
سرگرفت ویکی از مراکز عمدہ تمدن ایران و ادبیات فارسی 
گردید ۳۵ 

اما در کشمیر گسٹرش اسلام و فرھنگ ایران زمین بیشٹر 
مرھون دانشمندان و عرفابی چون میر سید علی هممدائنی 
است وی در سال ۷۴۰ بشبه قارٴمند آمدوباهھغفتصد 
خانوار از مسلمانان ھندی در کشمیر مقیم شد و خانقاھی در 
علاءالدین پوره کشمیر پی افکند.۶٣‏ بعد از وی پسرش سبد 
محمد کار پدر را دنبال کرد ۳۷ 

شھاب‌الدین کشمیری و جانشین او فقطب الدین کە هر دو 
ایرانی بودند و شعر شناس و فرھنگ دوست: در کشمیر هھم 
مدارس و خانقاھی تأسیس کردند وھم درترویج اسلام و 
زبان فارسی کوشیدند.۳۸ بتدریج فرھنگ ایران اسلامی در 
کشمیر چنان تأئیر کرد که کشمیر را ایران صخیر نامیدند تا 
جایی کە امروزہ با مه موائع موجود ھمه چیز را در کشمیر 
شبيیه ایران می ‌بینیم, از قیافه الشخاص گرفته تا رسوم زندگی 
و حتی نام بیشتر میوەھا و خوراکیھا. 

درخشانٹرین دورهٗ ھمبستگی ایران با شبه قارہ درعھد 
سلسلهٗ بابربان (۹۳۲۳ ۔ ۱۲۷۴ھ) بمنصہٗ ظھور رسید., روابط 
فرھنگی ابران ہا شبه قارہ درین دورہ بیش از آنست که بتوان 
در یک یا چند مقاله گنجائد. تثعداد سخن سرایان ضارسی 
زبان در دربار بابریان گاھی بچند برابر سخن سرایان دربار 
صغفوی دراصفھان میرسید. تعداد کتابھای خطی کە ازین 
زمان باقی مائدہ است و در کتابخانەھای عند و پاکستان 
موجود است ۔با اینکه دیگر ادیات فارسی در آنجاھا از 
رونق افتادہ است ۔بیش از کتب خطی موجود در ایرانست و 
گنجینەھای کتابھای خطی فارسی نسبت ٴبکتب خطی سایر 
السۓه مقام اول را داراست و این خود دلیل بر عظمت 
گسٹرش و نفوذ فرھنگ ابیران اسلامی در شبه قارہ است۔ 
ھمچنین درین عصر دھھا فرمنگ و لغتنامه از قبیل برھان 
قساطع؛ فرھنگ جھانگیری و فرھنگ آنندراج کە قبل از 
لخت‌نامهہ دمخدا کاملٹرین لختنامهة فارسی بودہ برشتهٗ 
تحریر درآمد. 


روابط فرھنگی در تسام زمینەھا وجود داشت و تتھا 
منحصر بگسٹرش زبان فارسی و یا رسمی ہبودن این زبان 
نبود. از نظر فن معماری از مسجد باہریئ؟گرفتہ نا مساجد 
جامع لاھور و دھلی واگرہ و دھھا مسجد دیگرو خصوصاً 
بنای عظیم و با شکوہ تاج محل که چون نگینی در میان آثار 
باستانی اسلامی و غیر اسلامی ند و پاکستان می درخشد: 
عم وھمه ریشه در فرھنگ ایران اتی دارد. 

روئق بازار زبان فارسی تا بدانجامؤدِگہ تی پادشاحانی 
مائند ھمایون و اکبر ھم افتخار میکردنڈ گچ٭ ہلنایسی شعر 
گویند. دربار این پادشامان مجمع شعرا و سخنگوپان فارسی 
بود و بسیاری از شعرای ایرائی نیز کە دیگر در ایران کالایشان 
کمتر خریداری داشت: بآن دیار رو می آوردند و از فراخی 
نعمت وصلْەمھابھرەورمیثدند در ھعمین عھدبودکەه در 
ایران و ھند در میان شعرا سبکی خاص پیدا شد کہ امروزہ 
بسبک مندی وگاھی ھم اصفھائی شھرت دارد.۳۹ 

از شعرای دربار اکبر شاہ میتوان از ملک الشعرای فیضی؛: 
عرفی شیرازی: نظیری نیشاہوری و باباطالب اصفھائی نام 
برد. دربار جھانگیر ھم مرکز اجتماع شاعخران بود و خود وی 
عم شعر میگفت و این ببت ازوست: 
ما نامه ہبرگ گل نوشتیم شاید که صبا ہاو رسائد 

در دربار جھانگیر شاعرانی چون ملک الشعراء طالب 
آملی و حیاتی گیلانی زندگی میکردند و علاقةُ وی بشعر 
باعث شد کە امیران درباری هم بشعر روی آورند. میرزا 
غیاثالدین تھرانی پدر نور جھان: زن جھانگیر از جملهٗ این 
افراد بودند. ۴ شاہ جھان ھم بشعر فارسی عشق می ورزید و 
شعرابی چون قدسی مشھدی و کلیم کاشانی و صائب 
تبریزی و غنی کشمیری در عھد ری میزیستند واز خوان 
انعام وی بھرەمند میشدند. علاوہ بر جنبة ادبی در عھد این 
پادشاہ بزرگترین آثار معماری ایرانی اسلامی ھم در شھر 
آگرہ ند ساخته شد و تاج محل بدستور شاہ جھان برای 
آرامگاہ زن محبوبش یعنی ملکە ممتاز محل بدست یک نفر 
ایرانی ساخته شد. این بنای شگفتانگیز چنانکه اشارہ شد: 
از مھمترین آثار تاریخی شبه قارہٗ عند است۴۱ 

عھد اورنگ زیب در واقع عصر انحطاط ادہی بود ھر 
چندوی منصب ملک الشعرایی را منسوخ کرد لیکن در 
شھرھای سختلف مد امسرای مصحلی بحصایت شعرا 
می پرداختند و آخرین پادشاہ سلسلۂ بابربان عم گرچہ خود 
قدرتی نداشت: اما شاعر و ادب دوست بود.٢۴‏ 

بطور کلی اکثئر شاھان بابری کە زبان مادریشان فارسی 
بود؛ نە تٹھا عشق و علاقه بشعرا و ادیبان نشان میدادند ہلکه 
در میان آٹھا شاعران و نویسندگان بزرگی مم بودند. مثلا 
داراشکو ہ بسر شاہ جھان کە شاھزادہٗ دانشمند و عارف 
مسلکی ہود: چند کتاب در زمینة عوفان ازو باقی مائدہ استه 
و ھمجنین وی کتاب بسیار معروف "'اوپانیشاد* را ھم از زبان 
ھندی بفارسی ترجمه کرد کە اخیراً در ایران بچاپ رسیدہ 


نام فرھنگ شمارہۂ ۱١‏ 


است. گذشتہ از امرا و شاھزادگان تعدادی از بانوان حرم 
بابریان ھم بزبان فارسی عشق می ورزبدند. دختر خود باہر 
شاہہ بنام گل بدن بیگم" کتابی نام ”ھمایون نامهٴ نوشت.۳ 
دخٹر اورنگ زیب ھم که ”زیب النساءٴ نام داشت: ادیب و 
شاعر بودو "مخفیَ تخلص میکردہ چنانکه میگوید: 
در سخن مخفی شدم مائند بو در برگ گل 
میل دیدن هر کە دارد در سخن بیند مرا۴۴ 

از وی دیوائی عم بجای ماندہ است. 

متأسغفانه در زمان تسلط انگلیسھا سیاست چنان بود که 


بترویج زہاتھای ہومی هند بہردازند.۴۵ و عدف آتھا ھم این 





فارسی کاسته شود تا خلاأی ایجاد گردد و در نتیجه ھم زبان 
انگلیسی جای خالی زبان فارسی را بگیرد و ھم؛ چون زبان 
فارسی مھمترین عامل پیوند صردم مسلمان عند با سایر 
مسلمانان خصوصاً با مردم ایران بزرگ (ایران, افضانستان و 
ماوراءالٹھر) بود این ارتباط و پیوند گسسته شود. ہبدبختانہ 
چنین هم شد:؛ چنانکہ اسروز آثار زبان فارسی را باید در 
قضشےھای مٹروک کتابخانەھا دید و یا بر روی سنگ قہرھا 
جستجر کرد. بھر حال: 
درد این ھجران و این خون جگر 

این زمان بگذار تا وقتی دگر 
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نامة ف عنگ: شماء ۱١ ٠‏ 


خاندان بابری و روی کار آمدن حکومت بیگانه بربتانیا 
بودند؛ میتوان از میرزا اسدالله غالب (مصتوفی ۱۲۸۵ھ) اد 
کرد. در میان اشعار غالب بقصایدی ہر میخوریم که خطاب به 
فرمائدحان انگلیسی سرودہ شدہ است و ابن میرساند که در 
میان انگلیسھا هم افرادی بودەاند کەه لطلف<ٍ شیرینی شعر 
فارسی را درک میکردەاند و یا بعنوان تبلیغ سیاست سرموز 
خود آنرا سلاحی مژثر میدانستەاند۔ 
غالب گرچهە در آغاز بزبان اردو؟ شعر میگفت: اما بعد 
از مدتی بزبان فارسی روی آورد و فارسی را بر اردو ترجیح 
دادء چنانکه خود میگوید: 
فارسی بین تا ببیٹی نقشھای رنگ رنگ 
بگذر از مجموعة اردو که بیرنگ من است ۴۷ 
سخن کوتاہ کنم و با ذکری از علامه اقبال لاھوری این 
بحث را بہایان رسانمم شاعری که بە ایران عشق و علاقه وافر 
داشت. چنانکه خود میگوید: 
محرم رازیم با ما رازگر 
آنچە میدانی زایران بازگو 
٭٭۔٭ 
نوای من بعجم آتش کھن افروخت 
عرب زنغمة شوقم ھنوز پیخبر است 
شاعری گه در دورہای مصیزیست که زبان اردو عملا 
جائشین زبان فارسی شدہ ہود. اما این زبان اردو نمی ‌توانست 
جواہگری افکار و اندیشۂ اوباشد چنانکه میگوید: 
پارسی از رفعت اندیشەام 
در خورد با فطرت اندیشەام 
وأ" 
گرچه ھندی در عذوبت شگر است 
طرز گفتار دری شیرین‌تر است 
این بود کە اقبال بزبان فارسی روی آورد و حتی در 
روزھای واپسین دم زندگی ھم زبان فارسی را فراموش نکرد 
و این دو بیت راکە از سرودھھای خود اوست درلحظۂ آخر 
حیات خویش میخوائد (در ضمن این دو بیت نشان دھندهٗ 
فکار دینی وی نیز عست): 
سرود رفته باز آید کە ناید 
نسیمی از حجاز آید کە ناید 
سر آمد روزگار این فقہری 
دگر دانای راز آید کہ ناید“۴۸ 
۳۔ سھم عرفا و بزرگان دین در ترویج اسلام: 
بیشتر مورخان کە دربارهٗ انتشار دین مبین اسلام در شبه قار 
عند سخن گفتەاند: دانسته یا ندانسته آنرا مدیون پیروزبھای 
نظامی معرفی کردہاند و غالباً ٹرویج اسلام را مرھون کسانی 
دانستەاند کە با ھجوم نظامی بدین سرزمین روی آوردہ و 
دین خود را ہفرزندان و اعقاب خود منتقل کردہاند. در نتیجہ 
تصرر عموعم اہئست کهھ مرەم از ترس قتل عام کسائی چون 
سلطان محمود غزنوی باسلام گرویدہاند اما حقیقت جز 


نامه ف ھنگء کڈ 


این است. طبقةٗ بسیار وسیعی از مسلمان شدگان ان نواحی 
بدون هھیچ فشاری بارادہٗ خود باسلام ایمان آوردہاند و تنھا 
چیزی کە خیلی بیش از ھجوم نظامی مؤثر ہودہ است: روش 
مسالمتآمیز و متقاعد کنندہٗ بعضی از بزرگان اسلام بودہ 
است. این مبلغان کە اغلب ھیچ نوع واہستگی حکومتی و 
درباری ھم نداشتەائد یا بازرگانانی بودەاند کە از غرب شبه 
فارہ بخصوص از ایران بزرگ (آیران ۔افغانستان...) ب ند 
می‌آمدند و در ضمن تجارت در تنرزویغ اسلام ھم کرشا 
بودەاند یا علما و عرفای پاک باخته و دل سوختهەای بودند 
کگە٭بہاروش عالمائه و عارفانه خود۔ سردم ستمدبد٭ٗ 
هندوستان راکە اوضاع و احوال جامعه و دین ھند و آٹھا را 
خارج ازکاست (تبعیض طبقات اجتماعی) و طبقه قرار 
میداد بسوی اسلام جذب و جلب کردہاند. 

رری همرفتہ جامعةٔ اسلامی شہه قارہٗ حند و پاکستان را 
میتوان بدو دسته تقسیم نمود: 

١‏ ۔اعقاب افراد غیر ھندی (بیگانه) کە بطرق گوناگون به 
ھند مھاجرت کردہ و اسلام را با خود باین سرزمین آوردہاند. 

٢۔ہومیانی‏ کە تحت تأثیر جاذبەھایٰ مختلف اسلامی از 
یک طرف. و از طرفی ہر اثر تبعیضھایی کە دین مندو بر آٹھا 
تحمیل میکرد: باسلام گرویدەاند. ۰ 


۱ ۔فتوح البلدان: بلاذری ص ۵ و چجنامه؛ ص ۲۲ تاریخ 
گسٹرش اسلامء ص ۱۸۵. سرزمین و مردم پاکستان:ء ص .۱١‏ 
٣۔فتوح‏ البلدان بلاذری: ۳۴۲۵ء چچنامه: ص ۷۵ء ۷۶ء ۷۸ 
۳٣۔فستوح‏ البلدان: ۶ قاریخ یعقویی ج ٣۲‏ ص ۱۶۸ 
چچتامە: ص ۷۹ 

۴۔فتوح البلدان ص ۴۳۲۶ ببعد: ترجمة تاریخ یعقوبی: ص 
۴۳۔ چجنسامه: ص ۹۷ ر ٠٠ ٠۰۴‏ سرزمین و صردم 
پاکستان: ص ۱۳. 

۵ ۔ چجنامهہ ۱۸۱ء تاریخ بناکتی: ۲۳۱ احوال و آدار شیخ 
زکریای مولتانی ص ظ 

۶ -تاریخ سپیستان: ص ۸ تاری خکامل ابن اثیرہ جچ ۱۲ص 
۷ء ۲۲ آڈار و احوال غالب: ص ھ 

۷۔فتوح البلدان: ص ۳۴۳۴۔ ۳۴۴ 


ہیی 


۸۔تاریخ بناکتیء ص ۱۱۷ 

۹ حبیب السیر ج ٢۱۲ص‏ ۸۴ 
۴ ۔تاریخ بناکئی:؛ ص ۳ 
۱ءتاری خکامل ابن اثیرء ج ۵ ۳۲۱به بعد. سفن 
٢ص‏ ۴۷۸ مسلمانان در نھضت آزادی ھند رج 
خامنەای, ص ١۱۔‏ 
۴۔ حبیب السیر: ج ٣۲‏ ۶۰۹ به بعد, مسلمانان در نھضت 
آزادی مند. س ۰۳ 
۳۔ عمان منابع فوق و نیز تاریخ بناکتی:ء ص ۹ ۴۲۲۳ 
م۳۶ 
۴۔ حبیب السیرں ج 
زکریای مولتانیءص ۶ء (و نیز بە تاریخ بناکٹی و تاریخ فرشعه 
مراجعه شود). 
۳ ۔تاریخ فرشته؛ چ اول:ص ۷۵ 
۶۔ زندگانی شاہ عباس اول: ج ۱١ص‏ ۲۱۳۔۲۱۶. 
۷۔ سرزمین مندہ علی اصغر حکمت: ص ۵۵ ۶ھ آثار و 
احوال غالب؛: ص ۲۴. 
۸۔ برای اطلاع بیشتر 
آزادی ھندوستان” ترجمةه آیةالله خامنهای. 


۲ص ۶۱۳ ۱۷ع احوال آشار شیخ 


رجوع کنید به ”مسلمانان درنھہت 


۹۔صرر: الارض:ص ۳۴۵ احوال و آثار غالب؛ ص ۹ 
٠۔مسالک‏ الممالک: ۱۷۷۔۲۱ ۔تاریخ سیستان:ٴص ۲۲۸ء 
احوال وآثار غالب ص ۸ 

١۔تاریخ‏ سیستان: ص ۲۳۸ احوال و آثار غالب ص ۸ 
٢۔از‏ سنایی تا سعدی: ص ۴۸۔ ۵٢۲‏ سبک شناسی ج ٢؛‏ 
ص ۲۴۹ احوال وآثار غالب: ص ۹ به بعد, 

٣۔‏ از سٹابی تا سعدی؛: ۳۷ ۴۸ ۱۶۵ سبک شناسی ج ۳ 
ص ۳۶۔ ۳۸ء سرزمین عند؛ ص ۸۵ 

۴٣۔‏ سرزمین هندہء ص ۶۴ احوال و اشار غالب, ص ۱۳ء 
تاریخ ادبیات در ایران (دکتر صفا) ج ٢۔ص‏ ۸۹۳۔۸۹۳ 

۵۔ دربارہ سهم عرفا در ترویج اسلام و زبان فارسی 
۶۔تاریخ فرشته؛ ج اول:ص ۵٢‏ از فردوسی 
۷ احوال و آثار الب ص ۱۳۔ 

۷۔ احوال وآثار غالب: ص ۱۵ فارس یگویان پاکستان: ص 
۵. 

۸۔ از سعدی تا جامی, ص ۱۷۳؛ تاریخ ادبیات در ایران ج 
٣۳‏ ص ۵۶۱ احوال ‏ وآثار شیخ بھاءالدین زکریاص ۷ 

۹۔ و نیز رجوع شود بە کتاب 'طریقه جشتيه در ھند و 
پاکستان و خدمات آنھا بە فرھنگ اسلامی و ایران ٭ تالیف 
نگارندہ. 

۰۔از سنابی تا سعدی:ص ۳٢۲۱ء‏ ۲۱۳ سرزمین عندص ۸یہ 
احوال ‏ وآثار غالب:ءص ۱۶. 

۱١۔‏ احوال و آثار شیخ بھاءالدین زکریا ص ۷ تاریخ ادبیات 
(صفا)ء ج ۰۳ص ۶۷( به بعدہ. 

٢٣۔‏ احوال ‏ وآثار شیخ بھاءالدین زکریا: ھمانجا. 


تا سعدی: ص 


٣۔از‏ سعدی تا جامی:ص ۳۸۱۔ ۳۸۳۔ 

۴۔ دیران حافظ:؛ جاپ قزوینی: ص ۱۵۲ر ۱۵۳. 
۵۔تاریخ فرشتہ ج ا١ص‏ ۷۵ احوال ‏ وآتار غالب:ص ۱۸ 
تاریخ ادبیات صفاء ص ۷۷۴ 

۶۔ بنا بود کە در سال گذشته برای این شخصیت بزرگ 
ایرائی در همدان مجلس بزرگدائتی منعقد گردد اتا 
معأسفانه نمی دان مکه به چه علت بتأخیر افتاد. 

۷۔ تاریخ ادبیات: ص ۷ء۔. احوال و اثار غالب: ص ۱۹؛ 
چگونگ یگسترش اسلام؛ص ۶۱۸ 

۸۔مجلة یغماء شمارہ ۸ سال ۱۳۳۰ص ۴۴۳۹. 

۹۔ تاریخ ادبیات دکٹر شفق: س ۵۵۵۔ ۵۶۴و نیز سبک 
شناسی بھارہ ج 
۰۔ تذگرہ نکابج الافکار, ص ۶ ۔ ۱۵۹ احرال و آثار 
خالب: ص ۲۲۔۳٣‏ 

۱۔ علاوہ پر تذکرەھای ادبی: بدائرۃالمعارف فارسی ذیل 
شاہ جھان و تاج محل رجوع شود۔ 

۲۔ دائرۃالمعارف فارسی: احوال و آثار غالب؛ ص ۲۴. 

۳۔ فھرست کتابھای چاپی؛ ج ا؛ ص ۳۴۱۱, 

۴۔ احرال ‏ وآثار غالب: ص ۲۴۔ 

۵۔ ھهمان ماخذ س ۲۵۔ 

۶۔زبان ارد وکه امروزہ زبان رایج مسلمانان شبه قارہ است 


گء ص ۵۶ب بملئ۔ 


و در پاکستان زبان رسمی, آمیختهای است از زبان فارسی و 
ھندی و از نظر گرامر و دستور ھندی است: لیکن بیشتر 
لفغات آن فارسی است. این زبان که بٰآن ریخته“ ه مگفعەاند 
پایه و اساسش بوسیله سپاھیانی (اردو) که از افراد مسلمان 
که غالبا ھم فارسی زبان بودەاند و ھندو تشکیل شدہ بود؛ 
ریخته شد. در حال حاضر در ھند و پاکستان شاعر و یا ادیبی 
از توانابی بیشتری برخوردار است که بتواند از لغات فارسی 
بیشتری بھرەمند شود. 

۷۔ احوال و آثار غالب: ص ۴۸ء دیوان غالب: لاھور: ص 
۵ء 

۸۔اقبال شرق: ص ۳۹ مجله پاکستان مصورہ سال ۱۳۵۶ 
ش١ص‏ ١ھ‏ 


طلحه رضوی۔ نویسندہ مقاله حاضر:رئیس بخش 
یىی جین کالج دارم در ایالت بھار مند است و از 
یی که این مقاله توسط خود وی به فارسی نگاشته 
٠‏ است از جھت نٹثر و شیوہٴ نگارش پا نثر معمول در 
شس فارسیزبانان ایرانی الاصل تغاوتھایی دارد. نامه 
نگ بخاطر حفظ اصالت متن اڑ تغییرلحن و ساختار 
٠‏ آن پرھیز نمودہ و تنھا بە ویرایش فتی اقدام نمودہ 


۰ 


ٹیٹٹ جز اعجاز ھر جحاسرمهای دارد فغان 


ہمیرزا عبدالقادر بیدل عظیم آبادیە در بین قھرمانان 
دۂُوحدتِ وجود مقام ہسیار رفیع و شامخی دارد؛ 
نکه از مطالعه عمیق اثار بیدل برمی اید او در (وحدت 
ود٤‏ و اوحدتِ شھودء مغایرت پارینە و اختلاف 
پنه ظاھری را دور کردہ و این عقدہٴ مشکل را وانمودہ 07 


۱ ا ٭+ ٠‏ 
ت. در پھنە تصوّف و فلسفہ این اقدام بیدل عجیب و خحل! دوہ ۵ 
ےھر وو سو سی ۲ و ٠‏ و 
ناجای نباشد اگر هر دو نظریه تصرّف: یعنی ×درحدت 


ودہ و ہ٭وحدتِ شھودہ را مختصراً معرّفی بنمایم: 
تعلیم ھمۂ ادیان و ملل این است که انسان خودش را کل لَٰ 
اسد و خدا را بداند و رشته خودشناسی و خدادانی را در ٹیل 

مل بخشد. ما سوی الله فانی است و الله باقی. عالم و م 

چە کە در عالم است خلق شدہ است و آدمی اشرف 

موقات است. در هر مذعب بە خدا واصلشدن منظور دکتر طلحه رضوی 
سقصودِ حیات است. جسم فانی راو روح رابا 

چشمۂ اصلی و باقی آشناکردن, تعلیم اساسی هر کیش 

وش روحانی است: ولی اینجا بندہ را با فلسفه و اعتقاد 

لر مذاھب ھیچ سر و کاری نیست۔ 

بزرگترین عامل قوی کە تصوّف اسلام را بر اساہٍں 

ق و محبّت استوار ساخت؛ عقیدہ بە وحدتِ وجمود 

۔.لذاھمین که عارف خدارا حقیقتِ ساری در هھمۂ اشیا 

ردہ ماسوی الله را عدم دانست: یعنی جز خدا چیزی 





۱١ نام فرھنگ: شمارۂ‎ ١ 
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ندید و قایل شد به : 


جمله معشوق است و عاشق پردہەای 
زندہ معشوق است و عاشق مردەای 
سعدی شیرازی میگوید: 
بە جھان خوّم از آئم کە جھان خرّم ازوست 
:۰ عاشقم بر عمه عالم کە ھمه عالم از اوست 
در حالی که کیفیّت حقیقی صوفيه وسیعتر از عشقی 
است که در این شور سعدی می ‌بینیم؟ زیرا فرق است بین 
معشوفی کە "ھمه عالم ازرست و معشوقی که "عمۂه عالم 
اوست"۔ ازین رو صوفيه دو گروہ هھستند یکی را شھودی 
و دیگری را وجودی میگویند, وحدتِ وجود به گفته 
شیخ جامی این است کہ: 
همسايه و ھمنشین و عمرہ عمه اوست 
در دلتی گدا و اطلیٍں شه عھمه اوست 
. درانجمن فرق و تھانضانۂ جمع 
بالله همه اوست ٹم بالله ھمه اوست 
صوفيه طوری گفتەائد کہ وجود یعنی حستی حقیقی 
واحد۔ ولی این وجود دو رخ دارد: پکی ظاعر دوم باطن۔ 


نامه فرھتگ: شمارہ ۱۲ 


یکی نور است که برای جحمله عالم بەمرتبة جان اسٹت؛ اللَهُ 
نور السموٰات و الارض پرتوی از ھمین نور وجودِ ظاحر 
است که در صورتِ ممکنات به نظر می‌آید. اصل مراسم و 
صنعت و فعل کە در علم ظاعر باشدہ هھمین وصف باطن 
است و حسقیقتِ ککٹرٹ: وحدتِ صرف است؛ مانند 
حقیقت امواج کە عین دریاست. از این رو هصمۂ کاینات 
تجلیات حق است و وجودِ این کثرتِ اعتباری از ممین 
وحدتِ حقیقی است. 
از طرفِ دیگر دربارۂ وحدت شھود مسیگویند کەه 
وجودِ کاینات و ظھور صفاتِ مختلفه ظل و عکس است 
از ذات و صفاتِ واحِدِ مطلق که در عدم منمکس و 
تجلی‌ریز می شود و این .٠١‏ صاحب ظل نیست بلک مثال 
محض است گویا یه الفاظ سیخ علٰی حزین: 
عکس پار است که دارد همه جا جلوہ حزین 
چھرہپرداز درآئینه ایجاد یکیست 
میرزا بیدل هر چند که نسباً از مغول بود و نیاکائش 
سپاھی پیشه بودند ولی او اثرِ پدر خود گرفت کە در عینِ 
جوانی ترک دنیاکردہ و روش صوفیائە را برگزیدہ بود. پس 
از مرگ پدر ہا عم خود میرزا قلندر که عارف و متصوف 
بود در مسایل صوفیائه دلچسبی ورزیدہە و در صحبتِ 
بزرگانِ تصوف شعارکە در بھار و اریسە زندگانی می‌کردند 
از رموز حقیقت آگاہ شدہ و به عشق حقیقی سرشار گشته 
بود. بنابراینء در سایر کلام بیدل نغوذ جذبة عشق و 
احساسِں عظمتِ آدم پیداست. بیدل از مبداأ فیاض: ذھسن 
رسا و فکر فوقالعادہ گرفته بود۔ در دہ سالگی مسدرىے را 
وداع گفت و بە مطالعہ و مکاشفە در خلوت خو کردہہ از 
مطالعات در آثارِ علما و صوفیان رائیِین مٹل غزالی: اہن 
عربی رومی: مجدّد الف ثانی و نظایر آن بر مبلغ علم 
خودش افزود۔ بیدل در مطالعة چگونگی ذات و صفات 
حق تعالی و در مشاھدۂ نفس خودہ خیلی التفات نمود. 
چە خوب می سراید: 
یار را باید از آغوش نفس کرد”سراغ 
انقدر دور متازید کە فریاد کنید 
این بود که بیدل در سلکيِ اشعار گھرھای ناگفتہۂ 
مضامینِ تصوّف و عرفان را با زیبابی و فراوان بە ھم اوردہ 
است. اندیشەھای عالی عارفانہ یا صد لعطلف سخن ممزوج 
گردید کە طبع سلیم او احساسات و مدرکات ضظریض 
روحانی را به اسلوب خوب اظھار می دارہ: 
تا پری بە عرض آمد موج شیشه عریان شد 
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آشنابی یافتند و ”ذ 


پیرھن زبس بالید دعر یوسفستان شد 
ما عم از گلشنِ دیدار گلی می چیدیم یم 
عھرکجا آئینه بینید زمایاد کنید 
حلما می نویسند کەه صوفیۂُ اسلام نیز با فلسفة یسونان 
فلسفۂ نوافلاطونیان" را پرداختند. ولی 
این قول خالی از صداقت است۔. بیدل نوافلاطونیت را 
اھمیتی نمی دمد. از اوست: 
عر چند بە دانش از جھان افزونی 
یا در پیری معلم گردونی 
ھرگاہ بە پیش کسی بری حاجت خویش 
طفلی می زیبدت نە افلاطونی 
در هر حال اساس این فلےغۂه نوافلاطونی؛ وحدت 
وجود است۔ لکن گمراہ ھرگز به مٹزل نخواعد رسید. در 
تصوفِ اسلام این عقیدەھا مبنی بر قرآن و حدیث است و 
صسوفیة اسلام ھمیشہ استنباطھا و استدلال ادّعای 
خودشان را از ھمین منابع زور و قوّت می گیرند. 
میرزا بیدل یک صوفی صافدل بودو در حدود 
شریعت اسلامی زندگانی می‌کرد و در راو طریقتِ روحانی 
نیز مرتبه بلندی را دارا بود. می ‌بینیم کھ بیدل بے اذکار و 
اوراد روحائی صوفیانه آشنابی کامل و علاقه و تجربۂ 
ذاتی داشت۔ 
با اھعل یقین لاف بیان نامردیست 
غیراز اظھار خاموشی دم کردیست 
تاائینەای ھست به پییژں نظطرت 
گر پاس نفس نداری از ہی دردیست 
ونفی اثبات کە در منزل نخستینِ سلوک: ذکر مھم و شخل 
خصوصی صوفیه است و در طریقِ سلاسلِ مختلف 
بنوعیّت فرقی داردہ بیدل به اشارت می سراید: 
تا بصرۂ اثیات توانی بردن 
باید بر نفی خود قدم افشردن 
یعنی چو حباب در محیط تحقیقی 
تا پیرھن است غوطہ نتوانی خوردن 
بیدل برای محققان فیلسوف کە از تجربه روحانی و 
حقیقت الحقایق بی بھرہ ھستند نسخۂ مفید و عمل بسیار 
نفع بخشی را تجویز می‌نماید. آنان کہ در بہحث ذات و 
صفات توانایی خود را ضایع کنند مخصوصاً فلسفیانِ کور 
باطن غرب کە تجلیاتِ انوار حقیقت محمدی (ص) را 
نصیب ندارند در محیطِ دل چرا غواصی نگیرند کە گوھر 
عشق بەه دسٹث اورند. ازاورست: 
بیدل پی تحقیق من و ما بگذار 
تفتیشِں تعیّنات اشیا بگذار 
تا چند خوری عشوۂ اسما و صفات 
ہی ذاتِ مقدس این هوھابگذار 


جز در قفیٍں دل.نگشاید پر و بال 

عر چند ز امواج+ قدم بردارد 

از خویش برون رفتنِ دریاست محال 

بیدل در اولین رباعیء تعینات را بە ذکر آوردہ أاست, 

می دائیم که دزبارۂ تعینات یحنی تنزلاتِ ستّہ و اعیانِ ٹابع 

ھزاران رسایل و کتب تحریر شدہ ولی بیشتر مجمل و 

تشنه ماندہ اسہت۔ 

در اصلء رہ مس جداگانہ است و 

ھیچ توافق و ھماحنگی ندارد. تعلیم حقیقت سرّی است 

از اسرار الٰھی کە ہرملا گغتن در هر زمان موردزجمسرو 

توبیخ, بلکه موجب گردن زدن می شود. طریقت: سراسر 

علم سینە است و طریقت را با شریعت خلط دادن به ظاعر 


آغاز گیرد. منصور حلاج اناالحق گفت و رسید به دا به 


زبان حافظ شیرازی: 

ٰ۰ گفت آن یار کز وگشت سردار بلند 
جرمش این بود کە اسرار ھویدا می کرد 
بایزید بسطامی گفته است: "سبحانی! سبحانی: ما 
اعظم شانی! "و ضربات خنجر دید. لذا تجاوز اھل طریقت 
در حد شسریعت به ھر حال خطرناک است. فروغی 

بسطامی کە صوفی و اھل طریقت نبود نیز میگوید:ٴ 
مردانِ خدا پردۂٔ پندار دریدند 
یعنی عمه جا غیر خدا ھیچ ندیدند 
الغخرض در مبحث وجود و شھود ذکر ذات و صفات 
ناگریز است و این امر مسلّم است کھ ظہور ذات بدون 


: سو مو ھشوں ھا 


کت .2ء تغیر و تعدّد ر تکثر 
بە صورت مملو ات ےوہ 
خلق باشد ذات حق که در مرتبه تنزیھه نامعلوم و ناقابل 
علم است: چون در مظاعر عقیدہ و صور مختلفه ظہهور 
نماید در اصطلاح صوفيه "نزرول” می کند و ھمین صدافت 
عظیم را ”تنزلات ستهٴ میگویند. معلومات الھيه. تنزلات 
سته اعیان ثابته و خطرات خمس مرادات است. حواس 
و قیاس و عقل عمومی را در این بار نیست. پس از مراتب 
الهیه و مراتب کونیە؛مر تبة انسانی است۔ بدیھی است گه 
ۓ عرفانِ ذاتِ حق۔ خارچ سان است. یه کلت 
و رو مہ سر سس و ات 
که: 

تحریر و تقریر مراتب اکٹری موافقِ فطرتِ عرام 
بی تکلف الفاظ معیّنھا منظور است و عوام با وجود ایضاح 
بیان در فھم عبارت نیز معذور و رتبه کلام تا به حضیض 


نقصان ٹرمد طبع عوام را از جھل مطلّق نرھاند۔ .. از 
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حسن تحقیق تا کمالِ ذانتی جلوہ ننمایدہ بر ضعیف 
نگاعانِ انجمن قصورہ ظلم است ر اگر جمال معنی از 
کیفیتِ اصلی رنگ نگرداند بر لفظ آشنایان عالم صورت: 
ستم.۔ درین صورت عالم مدرسۂ حال از ابجدِ دہستان قیل 
و قال منزہ باید فھمید و رموزِ خلوتکدۂ یقین از حرف و 
صوتِ محفل مبڑا باید اندیشید. قطہہ: 
دل حر قطرہ گردابیست غوّاص حقیقت را 
تأمل در ئنِ هر مو گرد صدبار می بیند 
تفاوت گر نباشد مقتضای ساز فطرت را 
چرا شکل دو پیکر چشم احول پار می بیند 
مسثئله ذات و صفات یا مسئلهُ وحدت وکثرت در نزد 
صوفیان و فلسفیان از ابتدا قابل توجیه بودہ است. طبقه 
عارفان در حل این عقدەھا کنجکاوی و دلبستگی زباد 
نمودند و موقّق شدند. چنانچە صاحب اسرارالتوحید شیخ 
ابی سعید ابی الخیر میگویند: ۱مدّتھا حق را می جستیم گاہ 
می یافتیم و گاہ نہ اکنون خود را می جویم و نمی ‌یاہم؛ 
ہمه او شدیم و همه از او 
بچون و چرا در شدم سالیان 
که چون این چنین و چرا ان چنان 
چو از خواب بیدار شد خفته مرد 
ہ بە بیداری آسانترش گشت دردہ 
(اسرارالتو حیدء چاپایران ص ۸ 
حضرت جامی در لایحه آخر کتاب خود مختصراً 
ولی جامع می نویسد کە حق سبحانهۂ تعالی را دو تجلی 
استا: بکی تجلی عینی علمی که ان وا وفیض القدس! نیز 
گویند و آن ظھور حق است بر خودش, بشُورِ اعیان ثابتہ 
و استعداد انء دوم تجلّی شھودی و وجودی کە ہفیض 
مقدس) گفته می شود. یکی بر باطن متوجه است که ان را 
وعقل کل گویند و دوم بر ظاحر بر صفتِ هنفس کل کە 
علتٍ مستقیم ظھور موجودات میگردد. از اوست: 
بشنو سخن مشکل و سری مغلق 
هر فعل و صفت کە شد بە اعیان ملحق 
از یک جھت آن جملەمضاف‌است بە ما 
وز وجە دگر جحمله مضاف است بہ حق 
میرزا بیدل را تخصیص این است کە ار عر دو عقیدہ را 
تطبیق دادہ و از دیدگاہِ صحیح و درست رھنمای دانسته 
استہ: 
ذات دانستن و انکار صفت نادائی ست 
آشنای تو چرا سجدہ به بت ھم نکند 
این دو نظریه در قرنھای پیشین معتقدان و پیروان 
ہسیاری داشته و استحکام اساسی گرفته است. . شیخ اکبر 
محی الدین ابن عصربی وأ امام مسلک وحدت وجود 
می‌شمرند و مجدد الف ثائی شیخ سراحمد عندی را سر 
خیل روش وحدتِ شھود میگویند ولی این را ھم نباید 
پنداشت کە در ھر دو مکاتب فکر یکجا نخواعد شد و اگر 


یکی حق استء دوم باید الزاماً باطل باشد۔ عمین است که 
شاہ ولی الله محدث دعلوی در مماعنگی وحدت وجود 
ووحدت شھود سعی نمودند و در نأمەای به نام اسمعیل 
آنندیء نظریات مختلف شیخ اکبر و شیخ مجدد را تطبیق 
دادەاند. 

مصنف رود کوثر شیخ محمد اکرام در بحث وجودو 
شھود بە نتیجەابی رسید کہ خود مجدد الف ثانی مم 
وحدت وجود رانفی نکردہ و مقامی از مقامات صوفيه 
شمردہ است که تحت وحدت ٹھودی می آید. 

حق این است که در لاالْهالاللہ وحدت وجود پوشیدہ 


است و در محمداً رسول الله وحدت شھود آشکارا و پس : 


از عرفان شھود باز منزلِ وجود جقیقی روی نماید و درین 
منزل سلوک: عارف حقی فنافی الله میگردد, 
ھرآن وجود کە از خویشتن جدابی کرد 


مسلّم است اگر دعوی خدابی کرہ ٌ 


میرزا بیدل در بیان وجود و شھود نکته سنجی زیادو کچ 


پاریکریٹی سار ٹیوکدی ٹھو طراحتایں‌مانتبرارا دافہ 

است و چون او شاعری چیرہ دست بودہہ اسلوب و پیرایه 
اظھار را دلنشین و موئر و شدید ساخته است: 

چون هر چە ھست در ھمه عالم عمین منم 

مانند من در دو عالم از انم پدید نیست 

بسیدل از عسلوم متداولهُ عصرِ خود وقوفِ کلی 

می داشت. آشکار است کە او از ان احادیث رسول مقبول 

کە این موقغيِ تصوف را تقویت میدھد. غافل نشدہ ہاشد. 

حدیث سروی از جابرء صحابهۂ حضرت رسول (ص) 


است: 
وقال صلی الله عليه و سلم: یا جابر انالله تعالی خلق قبل 
الاشیاء نور نبپّک من نورمم 
و در حدیث معروب دیگر: واؤل ما لق اللّ نوری و 
الخلق الله کلھم من نوری و انا من نور اللّه٭ 
بیدل در قصیدۂ نعتیه می‌سراید: 
نداشت آئینہ دھر آبروی صفا 
بە صیقل کف پایت برآمد از زنگار 
توپی که باغ رہوبیت از تو دارد رنگ 
تویی که ساز الوحیت از تو بندد تار 
لذا تمامی اھعل طریقت و سلوک: ٭حقیقت محمدی 
صلی الله عليه و سلم را حقیقتِ عظمی می دانند و بدوبِ 
عرفانِ این حقیقتء آشناپی ذاتِ مطلقه سحال است. بہه 


ای که کردی ذات مرشد را قبول 
ھم خدا در ذاتش آمد ھم رسول 


با وجود آنکە الله تعالی شأنە بی‌ہمتا و ہی مائند 
است: لیس کسمثله شسیء قولی است مشسھورکه 
خلق‌الانسان علی صورتہء آدم مظھر ذات خدا است, 

میرزا عبدالقادر بیدل صوفی سخستکوش بود و از 
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۹ك 0 


اسرار عیوئی و شیوئی مردِ اگاہ. تحیط اعظم مثنوبپی است 
خیلی مھم و پرارزش درباره رموز تصوف و عرفان که در 
بیست ٤‏ چھار سالگی عمر بیدل به وجود آمد. بیدل در 
این مشنوی عظمتِ آدم راک آخرین مرتبة ظھور حقیقت 
لم یزلی است صراحتاً ہیان میکندا 
از افھم الحمدالله شوی 
شیوناتِ ذات الله افعال او 
ظھور کلام الله اقوال او 
در افعالِ او از ایت کریمه 
مَازَمَیثَ اذ رَمئِث ولا كِ ٌّاللّه 
و در اقوالِ او از آیتٍِ کریمە 
مايِنْعِنُ عن الهٰویىإِنْھُوَالاوحیٗ يُوحیٰ 
بیدل در مثنوی عرفان می ‌نویسد . 
چیست ادمک تجلی ادراک 
یعنی ان فھم معنی لولاک 
احدیت بنای محکم او 
الف افتادہ ععلت دم او 
دال او فقر اوّل و انجام 
که درو حد وحدتست تمام 
میم آن ختم خلقتِ جانم 
این بود لفظ معتی آدم 
بیدل در نکٹەای از نکات آوردہ است: 
"سساز حقیقت از دستِ مجاز پرستانِ بی اصول 





کمینگاہو صد محشر فریاد است و حسن معنی از نگاہ لفظ 
آشنایاب بی ادراک: غبارآلود یک عالم بیداد.ٴ جای بسیار 
شگفت این است که این نابغه و صوفی بیست و چھار 
ساله محض: چە طور از خمستانِ تصوف و طریقت سیر 
شدہ کە در عالم سکر محرم راز پای درون میخانہ گردید و 
در مشاھداتٍ مکاشفاتی او از عالم ناسوت تا عالم لاحوت 
بی پردہ شدا وروی تمود: 
بە میخائة غیب لاھوت مست 
بە ھم ساقی و بادہ و می‌پرست 
نی و نغمه و مطرب و دلستان 
پیں پرده ساز رحدت نھان 
و ازل و ابد در بحثِ وحدتِ وجود 
ارزش اساسی دارد. بیدل گوید: 
حدوث از کمال قدم کامیاب 
ھم آغوش عم ھمچو کیف و شراب 
خرد رفته در نشئە زار احد 
ابد در ازل چون ازل در ابد 
خرابات کیفیتِ بی صفت 
و این بودکه رموز حقیقت را ابراز می دھد: 
کە آمَد خم واحدیت بە جوش 


حدوث ر قدم 


بە مستان صلا زد بە گلبانگ گوش 
چە گلبانگ یعنی عمین من منم 
کز ڈواز حر خود نقاب افکنم 
به ذوقِ تماشه جھان گشتەام 
نھان کیست الگوی عیان گشتەام 
بعی بہ الفاظ سعدیت قسن 
گُنْث کثرا حفَيًِا قَاخببث ث ان امرف فخَلَقْه الْخَلْقَ لامرّف 
بدین معتی بیدل در حمد خداوند عو جل گوید که او 
تعالی شأنه کون و مکان را با حرف کن پیداکردہ اسٰت: 


در آن زمان کە نبود از زمانه آٹاری 
برونِ علم و عیان بود ذاتِ او تٹھا 
بەخویشتن نظری کرد و خودبخود بنمود 
حقیقتِ همه اشیا بذاتٍِ خود تنھا 
چە کنم غیب‌هھا فضای جهھانِ بیرنگی 
کدام جانبِ صحراها بساط من و ما 
زیک جوھر اقدسٍں بی قصور 
عدم خانهُ نه عرش یافت نور 
الله نور السموٰاتِ و الارض بیدل این همه دانایی خود را 
فیض پیر مغان میگوید. چە شاعرانه می سراید: 
بە یک جلوۂ فیض پیر مغان 
شد این جملە اسرار مستی عیان 
در عییِں میخانہ مفتوح شد 
قدح دل: سبو جسم و می روح شد 
حالا از عالم تنزیه عالم تکوین ھویدا شد: 
بە پیرایڈ خویش هر یک نان 
عھمه بی نشان با وجودِ نشان 
نشد شعله ھم محرم سوختن 
که مستاز شی چھرہافروختن 
دلش گفت اظھار و اخفا منم 
شی و نشثه و جام و صھبامنم 
کنون کارِ آئینہ بالاگرفنت 
کە ان نازنین صورتِ ماگرفت 
دریسن نشثە دریا بە طوفان رسید 
که دور تجلّی بە انسان رسید 
بیدل در قصاید ھم فکر و خیالِ خودش را از مسئله 
وحدٹ: نتوانست رھاکند. در قصیدۂ نعتیة بیدل می ‌بینیم 
که در تشبیب قصیدہ چطور قوه ناميه و قوه شعور را متذکر 
موق ضینات راہ عیارت اڑ طاوع خورشید سیات ز باز 
شعور چنانکە می دانیم در اصیان شاہته اول را تنزیهھه و 
نصفب آخر را تکوین نامند او حر دو به حقیقتٍ عظمٰی 
عربوط است. چه خوب اعلام می دھد: 
چیست تنزّہ ھمه یاد جمال نبی 
کاین عمه آثار رنگ دادہ ازآآن جلوہ تاب 
برگ حدوث و قدم نقد وجود و عدم 
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صورتِ بحر کرم: معنی گنج صواب 
رابطِ علم و عیان واسطلۂ انس و جان 
خواجڈکون و مکانء صاحب وحی ‌وکتاب 
پیکر او در ظھور فیض ھزار انجمن 
سایه ار در عدم صبح عزار آفتاب 
گر نشدی جلوەگر صورت ایجاد او 
ماندہ تا روز حشردیدہه حق بین بە خواب 
ہبینید کە حدیثِ مزبور کنٹٌ کنزا مخفیاأ را بە چه زیبایں و 
حسن و لطافتِ بیان شرح دادہ است و باز می سراید: 
ور نزدی صبح او از دم ھستی نفس 
لممۂ بھر قدم رفع نکردی حجاب 
بحر ازل تا ابد گر زند اجزا بە هم 
نیست جزآن ذات پاک:گوھر فیض انتخاب 
خسرو وحدت کلاہ شاہِ دم بارگاہ 
بدر تنزہ ضیا صدر تقدس جناب 
شمع بساط وفا؛ صبح بھارِ ونا 
ساز ظھور و خفاءرمز شھود و حجاب 
بیدل اشعار دیگری ہم دربارۂ شھود سرودہ است: 
خوش افتاد در چشم اھل شود 
ز ساغرقفصوروز مینا سجود 
شھودی عجب سرزد از راز 'غیب 
جھان گشت آئینه پرداز غیب 
خرروش دو عالم مثال و شھود 
یمی کرد لبریز جام نمود 
عالم مه یک نسخة اثارِ شھود است 
غفلت چەضسون خواند کەاسرار گرفتیم 
و در برابر این دعوی؛ اشعار دیگر بیدل را باید داشت؛ 
مثلا: 
جز وحدتِ جرف نیست در غیب وشھود 
الا الغی دارہ و باقی جم لا 
افسوس کە ما دامنِ پندار گرنٹیم 
خورشید عیان بود شب تار گرفتیم 
آواره اوھام نمودیم یقین را 
یعنی ز تامل رہ گفتار گرفتیم 


عارف به تماشای چمنزارِ کمال 

جز در قفیں دل نگشاید پر و بال 

مر چند ز امواج قدم بر دارد 

ازخویش‌برون رفتن دریاست محال 

آخر کار بیدل لز مجادله ذھنی وجود ر شھود در دامنِ 

وجحود پناء گیرد و این دام اوعام شھود خودش ر را 
میگند: 

اگر موجیم با بحریم و گر آبیم باگوھر 

روی نقشی نمی بندہ که ما را از تو وا دارہ 

حذرکن از تماشاگاہ نیرنگ جبان بیدل 


تو طبح نازکی داری ر این گلشن عوا دارد 
آز اہن بحث نتیجەای بر می اید که بیدل منکر شهھود 
نبود ولی شھود را عم در وجود گم می سازد و عجز فھم 
انسانی راک در این باب ظاھر است از قول تعالی: ہو م 
اوٹیتم من الملم الاقلیلاء اقرار میکند: 
هر قطرہ درین دشت شد انگشتِ شھادت 
تاازگل خود روی تو دادند نشاتھا 
بیدل رہ حمد از تو بە صد مرحله دور است 
خاموش کہ آوارۂ وھمند بیانھا 
اید دانست کے همۂ سالکانِ طریقت و عارفان 
حقیقت؛ عقیدہٴ وجود معالشھود را دوست سی دارند. 
چنانچە عارف بی ‌بدیل مسیر طریقت: سیّد شاہ قمرالدین 
حسین ابوالعلائی داناپوری الملقب بە اعلی حضرت قدس 
سر در رساله جواھر الانوار کە صدو مفتاد و پنج سال 
قبل مرقوم شدہ است: به وضوح می ‌نویسد: 
”بە سن چہاردہ سالگی بە جناب استاد البلد مولانا 
سید شعیب الحق مسافر رحمةالل عليه حاضر گشسته به 
دریں کتب نحو و صرف و فِقه مستعد بودم و مذھبشان 
که بە باطن بە طور وحدت وجود بود و بە ظاھر شھود 
فقط... تا ھعشت سال به سہب کثرت صحبت استادِ مخود 
بزرگان عرفان و یقین در آمدم پس از مدّتی گوش فھم قابل 
شنیدنِ کلام ایشانگشت. با این مه از دل یقین بر وحدتِ 
وجود نمی شد. آخرالامر صاحب دعوی گردیدم چندی 
ہرین استقامت ورزیدم و چنان مشاعدہ می‌نمود کە اگر 
نوبت بجا ندھی ھم ازین امر سر میکشید ھرگز در یقین 
فتوری نمی افتاد و بعد چند سال محتقدہ شھودیان راست 
بر دل غالب آمد۔ مدتِ دراز ہرین نوع سہری شد و آن 
مضمون ماسبق در ذھن کفر معلوم میگردید. بعد از این ب٭ 
طفیل شیخ خود (خواجہ ابوالبرکات ابوالولای قدس 
سرہ) ازین مھلکات نجات یافتم یعنی بمتاہمتِ وجودیانِ 
ممالشھو د... قرار گرفت و قلب اطمینان یافت" (رساله 
جواھر الانوار قلمی صفحات ۵ و )٢‏ 
فاضل جلیل:؛ سید عارف نوشاھی ھم در پیشگفتار 
کلیّات بیدل چاپ جدید لاھورہ از سفینهۂ خوشگو عبارتی 
تقل کردہ است که دربارہ بیدل خیلی صادق آید: 
“وی (ببدل) تحت تأثیر عمہ ائمّه متصوفه بودہ استء 
اما بیشتر از افکار ابن‌المربی الھام گرفت... بیدل انسان راء 
کون جامع خواندہ و بزرگی و جلال و جمالِ وی را بیان 
: کردہ است۔ ٠‏ 


اللہ بس باقی عوس 


نامڈ فرھنگ: شمار؛ۂ ۱١‏ 





۱ و مك ٭ 
نوشته مجدود منصور اوغلو 
ترجمۂ اصغر دلبری پور 


"ّ۴ 








دیوان شاعر عارفء جلال الدین رومی ء 
کە در قرن ١‏ میلادی در قونيه می زیستء 
دربردارندہ تمدادی شعر ترکی و عمجنین 
پرخی ملمعات ترکی -فارسی است.٢‏ م۰ 
شرف‌الدین در سال ۱۹۳۴ به نشر این ابیات 
و واڑەھای ترکی موجود در مثنوی و دیوان 
غیر مدث کنائت؟ و برای تھے نطابی 
دربارۂ مثٹنوی: به طبع استانبول (۱۲۸۹)ء 
در مسورد ربىاعیات: بہه استانبول 
(۱۳۱) و دربارۂ دیوان کبیں بے ۹ نسخۂ 
خطی کە مورد استفادہ من نیز بودەاند 
مراجعە کردہ است. بدین طریق معلوم شدہ 
است کەابیات ٹرکی و ملمعات فارسی ۔ 
ترکی تنھا در دیوان کبیر موجود بودہ ودر 
سایر اثار فقط تعدادی واڑہ ترکی آمدہ است. 
در بررسی این نخستین اثر ترکی آسیای 
صغیرء اصول فنی نقد مراعات نششدہ و 
نسواقصی بے شسرح زیر در آن به چشم 
می خورد: 

-١‏ واڑەھای ترکی در منظومەھای مولانا 
عناصری هستند کە سایر فارسی تویسان آن 
دورہ نیز بە کار می بردەاند۴. بدین سببء این 
کلمات: جملات و عبارتھای ترکی کے از 
نفلر جملە٭سازی از عناصر زبان ترکی 
مستندہ باید جداگانه سورد مطالعه قرار 
گیرند. 

۲- شرف الدین در نوشتەاش پارەای شعر به 
مولاتا نسبت دادہ که از نقعله نظر زبان منر 
سبیکوموضوع سنخیتی بااشمارودی 
ندارد. 

-٣۳‏ به سہب اینکە در تبیین ابیات ترکی 
روش درستی دنبال نشدہ: تعدادی از واژەھا 
تصریح نگش و در نٹیجه در ترحمه 






سستیھابی بهہ چشم می خورد. 

بە هعمین جھت است کە در این مقال با 
نتوسل بےه ئ نسخەھای خضعطی ا صیل و 
نسخەھایی که اصالتشان مخدوش نشدهہ 
است: یک بار دیگر ابیات و عبارات شرکی 
مولاٹا مسورد بسررسی قسرار مسیگیرد. 
شرفالدین در مقاله خود ۱۷ منظومہُ ترکی 
۔ فارسی به مولانان . نسبت دادہ کە به نظر ما 
تتھا ٠١‏ منظومه حاوی ویڑگیھای لازم 


اآست۔. 

زبان و طرز نگارش این ابیات ترکی 
متفاوت از ترکی قرن ۱۵ و ادامه ان (ترکی 
آسیای صخیر) است. در واژەھای خخحعشن 
صدایى سین ہه جای اینکه با صرف ص؛ 
نشان دادہ شود با حرف س) نشان دادہ 
شدہ اسٹ. برای نشان دادن صدامای تچ؛ر 
ہپ بیشتر از ہج“ و بہبء استفادشدءرو 
صدای (ن!؛ با حروف ٭نک: آمدہ است۔ 
برخعی از ضمایم ولواحق کە سر ھم نوشتن 
انھا مجاز است: جدا نوشته شدەائند. ایخھا 
هعمه از ویڑگبھای خط اویغور است. در 
عوض حذف حروف صدادار در اغلب 
موار استعمال تنوین بە جای صداھایى ان 
و إن: استفادہ از دنک) برای نمایاندن صداىی 
جنء که در این منطقه معمول بودھ استء 
دلیل برابن است کھ در ان دورہ خط اسلامی 
تائیر خود را شروع کردہ بود. ممجنین در 
این ابیات کلمات زیادی وجود دارد که 
نشان آٹھا رامی توان در زبان مکتوب شرکی 
قدیم مشاعدہ کرہ. با این همه. وجرد پارەای 
از کلمات بای میان اوغوڑھا و قبایلی از 
ترکان کە بە شیوہ آنان صحبت می‌کردند 
این ابیات وتعابیر را از زبان ترکی قدیم 
متمایز می سازد. 

از میان نسخەھای خطی منظلومەھا 
ھیچ کدام بە عنوان نسخە اصسل انتخاب 
نشدہ و تٹھا با استناد بە این نسخ سعی شدہ 
است ٹا متن قریب بە اصل بدست آید٥‏ 
اختلاف نسخ نیز تٹھا در مورد ابیات ترکی 


نامةً فرھنگ: شمارۂ ۱٢١‏ 


نشان دادہ دہ است. ۶ 


۱ 
کلسن بندہ سنا نک غرضم یوق اشدرسن 
قلسن اندہ یوزدر یلنوزقندہ قلرسن 


چلی در قمو درلک چلبا کل نه گزرسن 
چلبی قل لرن استر چلبی نه سنرسن 


نە اغردر نە اضردر چلب اغزنداقفرمق 
قلمن اج قلغن آج بله کم اندہ دلرسن 


وزن : رمل 

باید به اینجا بیایی ھیچ نیت بدی برای تو 
تدارم. می شنوی؟ 

سوی خدا چه میگردی؟ شیخ طریقت 
سریدانش را سی خواصد: او را چه ضرضی 
میکنی؟ 

چە سعادتی کە انسان از سوی خدا دھوت 
شدہ گوشت را بازکن گوشت وا بہازکن: 


باشد کە از ان پربشنوی. 


کجکنن اغلن ھی بزہ کلکل 
دغدن دغدا ھی کزہ کلکل 
آی بکی سنسن‌کن بکی سنسن 
بیمزہ کل ہا مزہ کلکل 


وزن: متقارب 
ھی پسرک بیا به سوی ماء از کوہ و کوھسار 
بە سوی ما بیا 
تو عمچون ماہ و خورشیدی۔ بی نشتە میاء با 


۰۳ 


خه بیا 
کجکنن اضلن اودیاکلکل 
یول بولمسک دغدغ کزکل 
اول چجکی کم یازدہ بلدک 
کمسیه ورما خصمناورکل 
زن: متقارب 
سرک بیا بہ اطاقف؛ء اگر راہ را پیدا نتوانی 
لردء کوہ بە کوہ بگرد 


گلی که در صحرا یافتی را بہ کسی مدہہ آن 
ا به نزدیکترین کسانت بدہ 


اقجلردر کزلری خوش نسا اول قشلری 
الدرر یز سواری کمدر اول الب ارسلان 


وزن : مدید 
چشمھایش تیراندازانند و ابروائنش دوست 
داشتنی. صد سرباز میکشد. کیست او؟ 
الپ ارسلان. (معمای منظوعم) 
۵ 
اکر کیدر قرندش یقس یاوز 
ازون یلدہ سکا بودور قلاوز 


چپائی برک دوت قرتلر اکش دور 
اشت بنداً فراقوزم قرا قوز 
اگر تات سن اگر رومسن اگرترک 
زبان بی زبانانرا بیاسموز 
وزن: ھزج 
برادر اگر خوب باشد و یا بد او در این راہ 
رھبر ٹوست 
چوپان! محکم بایست. گرگان زیادند. ای 
سیاہ چردہ من! از من بشنو. ای سیاہ چردہ 
من! فرقی نمیکند کہ عجم: رومی و یاترک 
باشی: زبان بیزبانان را بیاموز۔ 


دانی کە من بعالم یلغز سنی سورمن 
چون در برم ٹیاپی اندر غمت اولورمن 


من یارباوغایم برمن جحفاقلورسن 
گر تو مرا نخواھی من خود سنی دلرمن 


ابفک 





رری جو ماہ دارای من شاد دل ازانم 
زان شکر لبانت بر اپکنک دلرمن 


تو عمچون شیر مستی داخی قائم ایچجرسن 
ىن چون کان کازیت نبال تو گزرمن 


فرمای غمزەات را تا خون منٹریزد 
ورنی سنک‌الکدن من یرغویه بررمن 


هر دم بخشم کوپی برغل ہنم قتصدن 
من روی سخت کردہ نزدیک تو دررمن 


روزی نشست خواھم یلغز سنک قتکدہ 
هم سن جغر اچرسن عم من قبز جلرمن 


آن شب کە خفته باشی مست و:خراب شاھا 


نوشین لبت بدندان قی قی تدرمن 


روزی کە من نبیٹم آن روی همچو ماعت 
جانا تشان کویٹ از هر کسی صوررمن 


ماعی چو شمس تبریز غیبت نمودگفتند 
از دیگری نہرسید من سوییلام اررسن 


وزن: مضارع 

می دانی کہ در جھان تنھا تو را دوست دارم 
وقتی در کنارم نباشی از غمت می میرم 

من پار باوفابی عستمرتوبه من جفا 
می کنی. اگر مرا نخوامی, باز در آرزویت 
عھستم۔ رویی چون ماہ داری دلم از آن 
سبب شاد است. در آرزوی بوسەای از 
لبھای شکرینت عستم۔. 

سو بسان شیری مست عنوز خون مرا 


نام فرھنگ؛ شمارة ۱١‏ 


می خوری: من چون سگان کویت دنبال تو 
می‌گردم. 

بە غمزەات بگو کە خون مرا نریزد والا 
از دستت شکایت خواھم گرد. 
عردم بە خشم م یآبی و میگوبی دور شو از 
گنار من من روی سخت می کنم و در 
کنارت می ایستم. 
می خواھم روزی تک وتٹھا درکشارت 
بنشینمء تو شراب بخوری و من قپوز بنوازم۔ 
ای سرور منء ان شب کە مست و خراب بەه 
خواب اندرشوی لب شیرینت را به دندان 
سیر خواھم مکید. 
ای جان من روزی کە روی چون ماعت را 
بینم نشان کویت را از هر کسی می پرسم۔ 
گفتند کە ماھی چون شمس تبریز ضغیبت 
کردہ است: سراغ او را از دیگران نگیرید که 


من خود بە جستجویش می‌روم. 


۷ 
ای ٹک ماہ پھر چ کرد دح سی تی 
آبی بخجره من کوبی کەه کل برو 


تو ماہ ترکی و من اکر ترک نیستم 
دانم من این قدر کە بترکیست اب سو 


ای ارسلان قلج مکش از بھر خون من 
عشقت کرفت جملۂ اجزام مو بمو 


برما فسون بسواند کگکجک یا قشلرن 
ای سوزش تو سیرک سزدش قنی بجو 


دکتر شنیدم از تو و خاموش ماندم 
غماز من بس است درین عشق و رنگ بو 


وزن: مضارع 

ای ترک ماہ چھرہ چە می‌شود که هر صبح 
بے حجرەمن بسایی وبگوپی‌کەبیابەنزدیک 
من. 

تو ماہ ترک ھستی و من اگر چه ترک ٹیستم: 
ان قدر می دائم کە در زبان ترکی بە آب ٭ سو 
میگویند 

ای ارسلان! برای ریخٹن خونم خنجر 
مکش. عشقت تمام اعضای بدنم را فرا 
گرفته است, 

ابروص۹(8ای زبسای کمانیت بر مصاافسون 


می خواند. ای که یارت در کنارت نیست: 
او کجاسٹت؟ جستجو کن. 

دستور خاموشی از تو شنیدم و خاموش 
شدمء ولی رنگ وبوی این عشق برای 
رسوابی من کافی است. (خاموش اشارہ بھ 
تخلص شاعر است ریتر ص ۱۲۴) 


۸ 
مرا یاریست ترک جنگجویی 
گه او هر لحظه بر من یغی بلغی 
ھرآن نقدی کە جنس دید بامن 
ستاند او زمن تا جخی بلغی 
بشوشد جقر و آنکه بکوید 
تلا لا لای تلا ترلم تلا لای 
کل ای ساقی غنیمت در بودم نی 
که فرداکس نداند که نے ہلفی 
الا ای ٹمس تبریزی نظر قل 
کە عشقت آتشست و جسم مافی 

وزن: مزج 

یار ٹترکی دارم کە جنگجوست و عردم به 
دشمنی ہا من برم ی خیزد, 

عر پولی کە می ‌بیند بە وقت شروع غوغا از 
من میگیرد. 

شراب می نوشد و سپس تلا لا لای تلا ترلم 
تلا لای می خواند. 


ساقی بیاکە در این دم ئی غنیمت است: 
کسی نمی داند فردا چە خواہد شد 

ای شمس تبریزی! نگاہ کن کە عشقت آتش 
اسنت و جسم ما نی. 


۹ 
رسیدترکم ربا جھردھای کل وردی 
بکفتمش چه شد آن عھد گفت اول وردی 


بکفتمش کە پکی نام ہه دست صبا 
بدادم ای عجب اورد کفت کسٹتردی 


بکفتمش کہ چرا بیکە آمدی ای دوست 


وزن: محتثٹ 

ترک من آمد و با چھرەای اخمآلود گفت: 
ہگل رسید٤.‏ بھ او گفتم: وعدەای کے دادہ 
بودی: جە شد؟ جواب دادکە ہاو رفتء۔ 

بە او گفتم: ہنامەای بە وسیله ضبا فرستادہ 
بودِ؛ آیا اورد؟ء گفت: انشان دادیء. 

بە او گفتم: دمحبوبم چرا دیرآمدی؟ء جواب 
داد: ٭دوستم بیمار بوداو در راہ عسته شد)٤.‏ 


١ 


ان پکی ترکی کە آید کویدم ھی کیمسن 
وزن: رمل 


حر ترک که میآید از من می پرسد و خرہی؟؛ 


یادداشتھا 


٭به نقل از 

4 ر بًُوااائ :ہ۵ ۷۰ اا0 70۲۸۷ 

صفحه ۲۳۰-۲۷۰ 

-١‏ برای اطلاع از شرح حال شاعر نگاہ کنید 

بهہ: 

ہہاںد۸ہ۸ ,7ل( جہ'اوہاہ:/۳2۸ ۸۳۰۸ ا 

ہو میں |ہ88 ہ۰۱۱۸ ۱۵۸۵٤وج‏ ین 

- 1940) ۱۷×( جبرو ا3ا دا :واہم) 

۸۸۸۷ 249 ۔ 221 ,158 - 116 ,ردہو1 

هہں إ*٭":ںاۃ 98۱۵۱۱۸۶١11‏ ہ۱8 
۰۲ھ( لع 0 ازوراأن 

در .281 ۔ 288 ,(2مو1) )۷۱۲ ۔ 7۸۷۱۷۱۱ 

چاپ شدہ است۔. 


۲ بعضی از منظومەھ ای جلالالدیہ 
روم ی که ممراہ با منظومەمای فرزنددڈ 
سلطان ولد چاپ شدہ عپارتند از: 
بہ(ہہ۷۵ہ! ولناہت5 ہا مواہ 
اں‌جاہ8اد۱3,ا|(51ج1 ۳۵۳۲۷ ,51 چاءجا 
2بھ ۔ 439 ,1/6 
۷٢|٥٤‏ ہ۱3۵|ا5 با5 ٣8ً!‏ ٣ث٥ا"'‏ 
۶۲| 10۲۷۰۵ 82۸0۱11۱۲۱۲۰ 
بچھ ۔ بھ و۱۷ إ/ ۔ ۶ , (7327) برچورڑہو١‏ 
۱٠. ۸۸٥۵۲۰1۲۸۱۷۱! ٣٥۶۶۸‏ 
70011616:1/1ہ8٥۲ ٤٢٥٣٥٢٢‏ ٠۷۸۱'۲ا١‏ 
۲۷۷٥۱۱۰059. (00۷۱ )1917(‏ 
32 
و وزمجرزاہ:ز تم:(0! دا'۸۸۷9۷۱۵۸۵ ۔ 
۰| ,ز1934) ۱۷ ۲۸۸ :١٢٠٠٢٠ا٭‏ ۲06۰ء( 
.0 
۴- برای واژەھای ترکی در فارسی جدیا 
نگاہ کنید بی : 
۸ وا ا٢:1۰۶‏ ۷۰۳۱ ,٥0۱:م0)‏ .: 
6۔ | ,(1942) ۷۸۷۹ - ۷۱۱ ۸۷ 0۹:۲8۲ 
۵۔ نسخضەھابی کە برای تھیه این نوشۃ 
مورد استفادہ قرا رگرفتەاند عبارتند اڑ: 
4 اوڑاچ٥ا‏ “2۴ والواڑ ابںجاصعانا : 
کالھ!ٴ .٣ا5‏ 27 144ء23) 4836 
.(59ہ!| ہمد 
3 .ما وج)۸۷0 0۷۰١ا‏ :۱ ۲۷ 
ات۱465 ٠٥ھ‏ ۶۱۲۱۵۲ 6ت(ازوبو 
4+4 .ا ۰ن4( ٥ئ(ہہ؛ا‏ ۸۷2 
(* .1446 ,.ہ ٤۰‏ ,8:۰۶ :۷۷/۷۱۰٭ 
4 ۔) ۰م ۸۱86 ا۱۹۲۱ :8 
(ڑالھ! ,ہاد 26 ,12ء٥۱‏ 
6 ۱ آجویبجہتا اںجاہوادا :۱ تا 
اگاہالھ 5887 ,طا۵ہ0٥ 5٣.۰‏ 3,18ل.:8 
۔ك8 
3349 ۲ آجوب کہڑا ۱۶٥۶٤۷۷۷۱‏ ۷2۵۰ 
اوعە٥أپجںءا‏ بطامهہ ,+5 ٥51725‏ 
رت 
0 ۸۷ اسم نا !۶۸۵۷٢ادا‏ :3 
ب148 ٭د ۸۱۲۰۸ :۳۷۸۶۷ 
:1ا( 9۷ا الم مدرنمو) ۴ع رود :72 
(,146.5 6ھ ہبوت 


ھم‌"“ 





دانستگی ذر شر 


نامیٰ پتگر 


دراین نوشته می خواھم نقش ەدانستگی در آفرینش 
عنری: به ویژہ نقاشی را مورد بررسی و تحلیل قرار دھم,. 
شاید مجموعۂ آن عواملی که در اینجا عنوان (دانستگیء 
پرآتھا نھادەامء بە عناوین مختلف در بررسبھاو نقدھاو 
تحلیلھای دیگر مطرح شدہ باشد. اما انچه دراسن نوشته 
مورد نظر است: زاویة دید ویژەای است کە این مجموعة 
عوامل را ددانستگی؛ می‌داند و دانستگی را در آئرینش 
عنری از جنبۂ آسیب زنندگی آن به وج الهامی خود 
جوش: یکپارچە و در ٹھایت وجه اصیل خلاقیت: مورد 
ارزیابی قرار می‌دھد. لذا قبل از مرچیز عواملی راکه دراین 
طرز تلق تلقی ہدانستگیء می دائم؛ مورد بررسی قرار میدھم: 

مثلاً در آغاز عنرجو می خوامد درختی را تصویر کند. 
ار سعی می‌کند؛ آنھا مطالبی را بە عنوان روش فنی طراحی 
و نقاشی درعت و سے پیروزی در این طراحی. بے او 
م یآموزند: اصول فنّی لازم راکە توان تصویر کردن درخعت 
را بە وی اعطا می ‌کند. بیاموزد. به استادانی رجوع می کند 
آٹھا اندازەگیری در طراحصیء سنجش بخٹھای متفاوت 
درخت با یکدیگر؛ سادہ کردن شکلھای پیچیدۂ ان توجه و 
تاکید کافی بر فرم خارجی دقت در تشخیص مرزبین نور و 
سای و سایه و نیمسایه چگونگی برجسته نمایی. و در 
صورت لزوم نحوهٗ ہساخت و ساز جنس پوست تنە و 
طراوت بخشیدن به پرگھا و... او برای تواناہی در نقاشی 
درخت؛ء چارەای ج جز آموزش این نکات ندارد۔ اور صرف نظر 
ازاینکە باید درخت را دقیقاً ہہبیندہ ممچنین می بایست 
درخت را دقیقاً وبدائدہ. واقعیت این است که درخت را عم 
می توان ہدیدہ و ھم می توان ہدانستء. تا اینجا ودانسٹنہ 
درخت شامل آگاھی بر فنونی است کە به هنرجو کمک 
میکند تا تصویر درختی راکه ہمی‌بیند بهە صفحة سفید 
کاغذ یا بوم منتقل تماید. این (٭دانستگیء شامل تسلط ہبر 
عوامل فنی و اہزاری و مادی برای اندازەگیری: طراحسی و 
چگونگی استفادہ از قلممو و رنگ و بافت رنگ و .۔۔ برای 
انتقال تصویر درخت بر پردۂ نقاشی است و طبیعتاً لازم 
است کہ از ان بھرەبرداری شود. اما دانستگی؟ بے اینجا 


٭ افسون اندیشۂ ماء مارا مستعد 
میکند کە برای اشیاء تعبیر و 
تفسیری بسازیم جدا از خود 
اشیا. 


خاتمه پیدا نمی کند. عنرجو بەه درختھای دیگری کە استادان 
گذشتە و حال تصویر کردہائد نیز نظر دارد. تقاشی اٹھا را به 
تماشا می نشیند۔ اقتدار هر استاد را می سنجئںف این یکی 
چسقدر وطبیعی ساخته است: ان دگر وہاشکوھترہ از 
طبیعت نقش زدہ این استاد به جزثیات پرداعتہ ان استاد 
جزئیات بی‌ارزش را فدای جزئیات با ارزش کردہ و دیگری 
بطور کلی جزثیات را فدای کلیات نمودہ است۔ رنگ آمیزی 
دراین دورہ از تاریخ عئر با بھرەبرداری از سايه و روشن 
عمراہ بودہ است ولی درآن دورہ رنگ استقلال یافته و ہا 
خلوص یا بە ھمراہ شمٌ غریزی یا برخوردار از دید شھودی 
یا عاری از نظم یا با رعایت قرینە و... به کار رفته است. 
دراین مکتب ہونمودگذاری بصریء مطمح نظر بودہ در ان 
مکتب القای حالات شدید عاطفی تعکیس حالات بر 
اشکال طبیمی: اصل قبرار گرفته است. در فلان تحله 
منرمندان بە تصویر کردن ایدەھای فلسفی یا مذھبی 
پرداختەاند و در بھمان نحلۂ دیگر با توجه به کشفیات 
روانشناختی یا صرفاً بیان تجریدی تجسمی بە کار مشغول 
بودەاند. ان شبوہ کھنە شدہ و این شیوہ نوآورانه است. این 
مکتب پیشتاز است و ان یکی سنّی و اقلیمی. 

هنرمند معاصر باید مطلّح و فعال باشد و حضور دائم 
خود را مدام خاطرنشان سازد. باید نقدھای ھنری را مطالعه 
کند باید خود نیز معتقد باشد و ھہزاران باید و شاید... 
(دانستگیء تمام فضای ذھنی هنرمندان را پر کردہ است. 
ذھن هنرمند تبدیل ہه یک کامپیوتر جم عآوری کنندہۂ 
آحرین اطلاعات: محاسبه کنندۂ بیشترین روٹھاء تحلیل 
کنندہ تازەترین نگرشھاء نقد کنند٥‏ عمۂ نمایشگامھا توجیه 
کنندۂ رفتارھا و شیوەھای خود و ھم روٹھای خودہ نفی 
کنندہ ارزشہای تجسمی دیگر صنرمندان شدہ است۔ 
سنتھای اجتماعی و روشنفکرانڈ معاصر نیز اینگونہ بودن و 
زیسعن هسٹرمند معاصر را تایید می‌کنند و درنتیجہء 
ھنرمندان امروز اغلب تبدیل به یک روبوکاب حاضر به 
یراق ونیز برای دفاع یا حمله پاگریز شدەاند و در عمر به 
خایت کوتاہ خودہ انرژڑی بسیار زیاد و جبران‌ناپذیری را باید 


نامةُ فرعنگ: شمارة ۱١‏ 
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صرف چنین الگوی زیستی کنند و این همه را از عنایاتِ 
فضیلت و هہدانستگیہ نصیب خود کردہاند. ظاحراً اینگونه 
استدلال میشود که تمام این موارد باید شناسا پی شسوند۔ 
زیرا ھٹرمند لازم است خود و جایگاہ خسود را بشناسد و 
سپس در جھت خلاقیت ھنری گام بردارد۔ تمام نکته 
اساسی ھمینجاست؛ اری منرمند باید خود را بشسناسد 
متعلقات و جایگاہ اجتماعی و تاریخی خود را بشسناسد 
گذشتۂ خود را بشناسدہ عنر گذشتۂ خود را بشناسد ولی 
چگو نە؟ طریق خودشناسی کدام است؟ شناسابی ممان 
ودانستگی؛ را به بار میآورد. ما معمولاً در راستای 
شناسایی خود و جایگاہ خودہ از شناسایی تاریخ ھنر خود 
و جھان آغاز میکنیم. البته اگر شناسایی تاریخ ھن با انگیزه 
تحقیقی یا فنی یا زیبابی شناختی عھمراہ بائد نے تنھا 
مشکلی نمی ‌سازد بلکه ضروری است؛ به قولی: "آٹھا کے 
گذشنەه را نشناسند محکوم بە تکرار آئند۔“ ولی شناسابی 
تاریخ هنر با اکای روانی به ان و ضرور گرفتن از ان و 
ھمھویت گردن خود با أن و شرطی شدن نسبت به جعذب 
ارزٹھای ان یا دفع حقارتھای ناشی از ان و امثالھم فقط به 
ودانسستگیء مسا مسی افسزابید و خسودشناسی از طریق 
ہدانستگیە یعنی بە دنبال سراب رفتن. دیدگاھی مست که 
میگوید ازابن رامھا خود و جایگاہ خود را شناسایی و 
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ارزیابی کردن: پنداری أاست باطل و لذا محکوم به احاس 
سرخوردگی و شکست! تاریخ معمولاً آنگونە نبودہ است 
کە نوشته شدہ است: بلکە آنگونە بودہ است کہ اتفاق افتادہ 
است. ما تاریخ ھنر را تعبیر و تفسیر می‌کنیم: ما محصول 
عنری را تحلیل و تکەتکه میکنیمء ما تمایلات پنھان خود 
را در ماجرای چگونگی ظھور مکاتب منری در تاریخ 
منعکس می کثیم. تاریخ ھنر نویس در آئینۂ سحصولات 
ہنری گذشته تا حال نقشی از خویش می ‌بیند ان ھم نقشی 
از خویش کە خود محصول بیگانگی از خویش است؛ مثلاً 
امروزہ نویسندگان تاریخ منرء ظھور مکتبھای گوناگون 
ھنری را دعکس‌العملھایہ گوناگون تلققی می‌کنندا سمکن 
است کە واقعیت چیز دیگری بودہ و فعلاٌ اغلب تاریخ 
ھنرنویسان و ھنرشناسان غرب این طرز تلقی را دارند که 
رنسانس عکسرالعملی بودہ است در براہر تقاشی سطح و 
صذھبی بسیزانس و گسوتیک. ‏ مسنریست+ھا در براہر 
ساختارعای معقول کلاسیک عکسرالعمل نشان دادەاندا 
وباروک:؛ با گرایش روزافزون به واقعگراییء عکرالمملی 
در برابر وایدہآلیسمە تلفٌی می‌شود (جالب اینجاست که 
هنرمندان را در کاتگوریھای واحدی قرار می دھند کە قابل 
بحث است مثلاً روبنس رامبرائد و پوسن سر س از 
مُٹرمندان مکتب باروک صحسوب می‌شوندا چگونھ 


نامهٔ فرخنگ؛: شمارۂ ۱١‏ 





می توان وجە اشتراکی بین اُٹھا و آرماٹتھای عنری آنھا 
پیداکرد؟ اللّهاعلم). و باز با تعبیر و تفسیری از این دست؛ 
ھمین باروکِ رثالیست جدی و مردمی خود با اضراط در 
تزئین و تکلف در دام ہروکوکوەٴی اشراف پسند می‌افتدا 
آنگاء انئوکلاسیسم در برابر ساختارھای سست و تصنتعی 
و ڈذوی سطحیي روکوکو واکٹئٹی نشان میدھدو مْجَدَداً 
ارزٹھای کلاسیک و موزون و معقول را حیات می بخشد: 
سپس ہرمانتیسمم؛ در برابر فرمانھای محافظه کارائەء خشک 
و ایسستای ونٹرکلامیسمء می خروشد و از بطن خود 
ہرثالیسمە را می زاید و وامپرسیونیسمء در براہر جنبەھای 
توصیفی و بررسیھای ثانوی و ثالث رثالیسم ونمودگذاری 
بصری؛ را توصيه می ‌کند و بالآخرہ ونٹوامپرسیونیسمء 
واکنشی دربرابر صنف ساختار و فرم در امپرسیونیسم از 
خود نشان می ‌دھد و چون اھممیت ساختار با اتکاء بر 
کلاسیسم و رثالیسم حرف تازەای نخواھد بود: لذا ساختار 
طبیعی و معقول باید شکسته شود و مثلاً در اکوبیسمم 
ساختار تصویری در برابر ساختار طبیعی باید استقلال یابد 
و از قید طبیعت و قانونمندیھایش و نیز از قید عقل و 
احساسات و توصیف و حتی شور عاطفی آزاد شود و نقط 
بە استحکام فرمھا و ساختارھمای عھندسی مستقل از قوانین 
ہپرسپکتیوہ و دآناتومیە بپردازد. ولی بعدا ایٹھا عم قید و 
بند محسوب شدہ لذا باید در ہرابر آٹھا هم اعکس العمل 
نشان داد و در آبسٹرہ خود را از قید ھرگوئە ساختار طبیعی 
یا توصیفی و از قید ھرگونە مضمون واقعی باید رھاکرد و 
این روند رهاسازی (البعه بیشتر با انگیزۂ نواوری 
خودبنیادانه و عدم پیروی از ھسرنوع قانونمندی قبلی) 
عمینطور باید ادامه یابد و ادامه ھم می‌یابد و... 

دیدگاء ویژڑەای ھست کەهعمة ایسن روند را ناشی از 
ادانستگی؛ می داند و میگوید: وفتی (دانستگی ھست: 
ارزش گذاری هھست. وقتی ارزش گذاری ھست: قیاس 
هھست. وقتی قیاس ھست: به قضاوت نشسنن و از ظنٌ 
خود حکم کردن حرکت در تعبیر و تفسیر و گمان و پندار 
است؛ پنداری کەه فقط ورقابتء : ٭خردبنیادی) : نفی ر 
ہسسزل) : وزیسرکی و شگسرد شتاسی: ر ہواکنشء 
وانحصارطلبیء ء وزیادہ خراھی را به بار می اوردں نہ خود 
شناسی و جایگاء خود شناختن را. وقتی هر نوع قانون و 
مسیثاق آسسمائی (ەر بسیزانس و گوٹیک) و انسانی (در 
رنسسانس و باروک) طبیعی و زمینی (در رٹالیسم و 
شاخە‌ھای گوناگوئش) و روانشٹاخٹی و نمادگرایی (در 
سمبولیزم و تغییر شکلھایش تا سوررثائیسم و رثالیسنم 
جادوپی) نغی مصیشود وقتی دعکس العملء عست و 
رفتارھا و نحلەعا وواکنشیء ھستند علی ‌رغم ضرورت رو 
نیاز و اصرار به نوآوریء عدام با گرایشھای کھنە و مردہ 
برمی خوریم. 

امروزہ مرگ پرستی در ورای همۂ محصولات هنریء 





نک پ 


ےت ےد ”سم 


مضمون و انگیزۂ اصلی را تشکیل می دھد. ناموزونی: 
اعوجاج؛ خشونت: انفکاک و مونتاڑ نفی طعن ھجو و 
عزل و امثالھم تٹھا راہ مبارزہ با کھنگی دارتجاع تلقی 
می شوند و بعنوان تٹھا اصل و تٹھا محک نقد و ارزیابی ہہ 
قضاوت می نشینند. در واقع ھمین نیاز مبرم و پانشاری 
شدید برای نواوری؛ اثہات کنندۂ این است که ذمن 
ھنرمندان و هنرشناسان امروز مدام احساس کھنگی و 
مردگی میکند و سرأنچه راکه ×سوزونء یا ہآشناہء یا 
ہ٭واقعی؛ باشد کھنە می داند و کمکم موزونی و الفتو 
واقعیت را نیز نفی می‌کند و در پرتو این استدلال که عصر 
موزونی پایان یافته است و عصر بحران آغاز شدہ است: یا 
بە جستجو وکنکاش در مغاک پندار و توهمات روانی خود 
می پردازد و یا زسرکانه به دنبال کشف علل نوآوری 
محصولات عنری دیگران می پردازد تا بلکه تصادفی رخ 
دھد شگردی کشف شود ر حادثہ نو و تازەای شکل گیرد. 
در حقیقت این عصر موزونی نیست که پایان یافتہ بہاشد 
بلک این موزونی روان ھنومند و ھنرشناس است که بهھ 
ناموزونی و روان نژندی کشیدہ شدہ و اسیب دید اسٹت و 
بە وسیلە مکانیسم فرافکتی ذھن مضطرب این منرمند و ان 
ھنرشناس بە بیرون و به تاریخ تعکیس می‌شود و یک بار 
دیگر این حقیقت اثبات می‌شود که: 


تامةُ فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 


۴۲۹ 





پیش چشمت داشتی شیشۂ کبود 


زآن ھمے عالم کبودت می ‌نمود 

تازہ فرضاً اگر عصر ناموزونی و بحران آغاز شدہ پاشد بیش ٭ محصول ھنری هئرمند 
از گذشتەھای موزون, نیاز بە مذرونی و سازندگی و نظم آقے سی ادیے . 
ھست. دیدگاھی ھست که میگوید: وقتی عکرالعمل درواقع ن وخود) ھئرمند 
ہست بعنی ودانستگی: هھست و تمام حالات وواکنشیء است؛ سیمای دیدن اوست؛ 
نشان کھنگی ذھن عستند ذھنی که شرطی شدہ است بٹٹ۷۷۶9۶ں‌>. -/ض2ە, 

ھن می ای 2 : خوا ف سفا کے 
وا کنشی عمل مر کند و مجموعۂ شرطی شدنھای ذھنء خواہ ظرو لی وظرو 
متکی بہ حافظه و گذشتہ: ساختار یک ومرکزہ را در وجود میوہء خواہ منظرہ و خواہ 
روانی ھنرمند تشکیل می‌دھد یک مرکز منفرد و جداو چھرەھایی ث شخصیٰ۔ ھمۂ ایٹھا 


هرآنچە که ازاین مرکز برخیزد منّکی بە گذشته و تاریخچة 1 ۱ 
شخصی یا قومی هنرمند است و ەمنء ھئرمند را تشکیل دقیقاً تصویر خود ھنئرمند است. 
می‌دھد. اٹّکا به تاریخچةۂ شخصی و استمرار بخشیدن به 
آن پاسداری از عمان ہمرکز منفردہ است و آن سرکز که 
منّکی بہ حافظه است: حتماً کھنه است. خلاقیتی که ازآن 
مرکز یعنی ہمنە که نشانەاش در کوشش برای منحصر به 
فرد بودن است بر می خیزدہ نمی تواند نو باشد. تنھا زمانی 
کە ہمرکزیە وجود ندارد یعنی تنھا زمانیکه ذھن ھنرمندء 
فارغ اززواکنش و عکسرالعمل وزیرکی و جھد عمل می‌کند 
با ھمه چیز برخوردی ونوہ دارد. البته گاھی این مرکز 
امنفٰرد*6 ظاحراً خواستۂ خویش را گسترش میدھدار 
ابنطور توجیە می‌کند که آنچه من میگویم نیاز گستردهۂ 
عمومی یا قومی است. مردم این را می خواھند مردم 
اینگونە میگویند و نظایر این توجیھات. وقتی مرکز 
منفردی به عنوان و منء ھنرمند عمل می کند ذھن ھنرمند 
از مشاهدەاش جدا می شود من اینجا ایستادہ است رو 
ہتجربه من یا ٭مشامدۂٴ منء آنجا است. دراین کیفیت 
ودوگانگیء شکل گرفتہ است؛ یعنی امن و 8 تجربة من٤۔‏ 
درنتیجه معمولا انساٹھا دراین حالت یا خود را طعمه و 
دست نشاندۂ تجربەشان احساس می کنند و یا خود را فاتح 
و کاشف ان تجریه می دائند. واندرہ مالروہ از عئرمندان بہ 
عصنوان ہفاتح مرمرہ یا وفاتح رنگہ سخن میگوید 
ھمانگونە کە امروز از دانشیمندان نیز مثلا بە عنوان ضاتح 
فضاء و از ورزشکاران مثلا بە عنوان دفاتح کوھھاء یاد 
میکنند. دیدگاھی عھست کەه میگوید: ھنگامی که شمااز 
کوہ بالا می روید کوہ ھم به همان انداز پاھای شما در بالا یک 
بردنتان دخالت دارد و هنگامی که نقاٹی می کنید؛ قلم . ١‏ 
رنگ و بافت ہوم یاکاغذ نیز به ھمان اندازه دستھای شما در ۱ 
تعیین نتیجڈ کار مؤٹرند. گفتة ٭اندرہ سالروہ از سختھای 





معنوی و ۂ فلسفی خودشء یعنی غرب۔ ناشی میشود که ۳ : ٌَ 
دران ررح از طبیعت جدا است و از اآسمان پایین آمدہکھ بر _: ۱ 
طبیعت حلول کند؛ حلول یک انرڑی آگاہ در یک شیء بی چ جھر۔ 


اثر و نامطیع وراین خود نشان از ودوبینی؛ رو ہدوگانہ 
اندیشی دارد. وقتی کە احولیّت و جداسازی ذھنی درمیان 
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ز۶ر کان ؤار لوا ا و ما٣‏ ۴ت اھر یس جک دہ سن مسب سے پم ہے لے 


٭ امروزہ مرگ پرستی مضموذ و 
انگیزہ اصلی هھنری است؛ این 
نیاز مبرم و پافشاری شدید برای 
نوآوری: اثباتکنندۂ این است که 
ذھن ھئرمندان و ھنرشناسان 
امروز مدام احساس کھنگی و 





نباشدہ دنیا دیگر بە عنوان یک موجود خارجی و رام 
نشدنی و سرکش احساس نمی شود گذشت فمسھا یک 
رنج تحمیلی نیست: تولد یک درام ناخواسته تعہیر 
نمی شود. امروزہ در بین جوانان روشنفکر این ضرب‌المٹل 
رایج شدہ است کە: وم تقاضأ نکردہ بودیم که زادہ شویم۔٭ہ 
ولی راستی پیش از انکه پدر و مادر نطفه کسی را ببندئد 
آن چە کسی بود که تقاضا نکردہ بود ٹا زادہ شود؟ تمامی 
احساس تفکیک سوبڑکتیو یعنی احساس اینکه کسی 
مستیم کم زندگی بے او ودادہ شدہہ و تجربەای بر او 
ہتحمیل شدہ؛ خیالی باطل است از سمانتیک معیوب ییا 
تلقین ھیپنوٹیک افکارِ غلطِ مگرر. زیرا وخودِ منء جدا از 
ہنھن ۔بدن٥٘ی‏ کە به تجربهٔ من وشکل می‌دعد رجود 
ندارد۔ دذھن ۔بدنہ عمان شکل است و پیش از آنکە شکل 
پدید آیں ہذھن ۔بدنء عم در کار نہوده است, درواقع 
افسون اندیشۂ ماء مارا مستعد می کند کە برای اشیاء تعبیر 
و تفسیری ہسازیم جدا از خودِ اشیاء. لذا وقتی بە خود نیز 
بە عنوان یک ھوموردشناساییە می پردازیمم از خودمان 
پنداری می سازیم جدا از خودمان. شاید بے دلیل ایینکه 
اصولا ایدہ یا پندار بیشٹر قابل درک است نا واقعیت|! 
عمزارہ موختەایم که خودمان را با پندارھای خسودمان 
بشناسیم. از اینجاست کە احساس سوبژڑکتیو از یک ہخودہ 
کے یک ہوفھن) دارد ناشی می شود ھمان احساس 
سوبڑکتیوی کە ھنرمند از ود دارد کە انگار منٌٗکی بہه 
دانستەھا و ثرانستەھایش آفریئش عنری می کند۔ ھعمۂ 
اینگونه شناسایبھا دانستگی را تشکیل میدھد. ہدانستگی؛ 
عمان حس ہدوگانگیە است؛ یعنی احساس اینکه ذصسن 
من از اُنچه می دانم جداست: پس من اوادہ میکنم که 
تجربیات یا آگاھیھای خود را در محصول ھهنري خود 
تلبیت کنم۔ از اینجا دارادہہ اھمیت پیدا میکند۔ حٹی وقتیٍ 
کە ارادہ در جھت ان است کە غیر ارادی کار گند! فرضا 
تصمیم بە غیرارادی بودنء در شیوه اغلب ہسوررئالیستھا: 
ھمان ارادی بودن است. وقتی حس می کنیم کارھایمان را 
پرپایڈ ارادہ و اختیار را انجام می‌دھیمء از انجاست کە حس 
میکنیم وتصمیم گرفتەایمہ. ھممچنین وقتی به نظرمان 
می ‌رسد کە کارھایمان غیرارادی است: از ان روست کكه 
حس می‌کئیم اتصمیم نگرفتەایمء. ولی اگر نفس ہتصمیم 
گرفتنە اختیاری بودہ پیش از ھر تصمیم گرفتتی: مسی‌باید 
دتصمیم میگزفتیم که تنصمیم بگیریمء! یعنی یک سر 
قھفھرابی کە خوشہختانه اتفاق نمی افتد. 

محصول ھنری ھنرمندہ در واقع عمان وخودہ ھئرمند 
است؛ یسعنی ۸٥*زتا0‏ - ۲ا5 ارست؛ سےمای ادیدنء 
اوست: خواہ ظروف سفالی و ظرف میوہ (ھمائند طبیعت 
بسیجانھای شکاردن و بسراک) خسواہ منظرہ (ھسانند 
چشماندازھمای ضریدریش و ھیروشیگە و گوگن) خراہ 
چھرەھابی شخصی (ھمائند چھرءپردازیھای رامبراند یا وان 


نت 


لت 


گوگ) عریک از این محصولات دقیقاً تصویر خود منرمند 
است, غلاقیت اصیل صنری به ھمان اندازہ کهە ارادی 
نیست: غیرارادی عم نیستہ: وقتی تشسله عستیم: ء ارادم 
نمیکنیم دە آب بنوشیمء بلکه محکومیم که آب بنوشیم و 
اگر با این محکومیت بە مخالفت بپردازیم فقتط می‌توانیم 
کمی آن را عقب بیندازیم. ضرورتی نیرومند ھنرمند را وادار 
به آفرینش ھنری می ‌کند. او در برابر این شسور نمی تواند 
ارادہ بە عقیم بودن داشته باشد. بفرض اگر ارادہ کندہ بیمار 
خواحد شد۔ در آن صورت (بیماریء خود ضرورتی تغییر 
شکل یافتہ است کە برای آفرینش هنری مٹرمند را بر 
می انگیزد. دوان گوگ: با نقاشی کردن میکوشید خود را 
درمان کندہ لذا بیماری نیز محصول هعنری خود را میدھد. 
اما منظور از بیماری چیست؟ 
نظوز ارپیغازی: ترمن شعاقابی و رات امت 
شناسایی ھمانگونه کہ٠‏ یعنی شناسابی انسان به وسیله 
پندار خودش از خودش و متعلقاتش. در ضمن۔ این حالت 
احساسی از پایداری و ثبات میدھد کے لبریزازلذت و 
ناپایداری است! زیرا ظاھراً این تصور دثابتء از خود 
برپایة ٭دخاطرہءھای برگزیدہ شدہ و انتخاب‌شدہ از ٭حافظهء 
شخصی و حتی قومی است؛ خاطرەھایی از (گذشتهە٤ھای‏ 
محافظت شدہ و ثابت. سنت اجتماعی و فرھنگی عم این 
تکیە ہر تغییرناپذیری و ثبات ایدہ از خود را تشویق می‌کند. 
سنت اجتماعی و فرھنگی۔ در واقع انسان را مجبور 
می‌کند تصویرھای وثابتء و فیکس از خود ارائه دصد و 
این تصویرھا را با کلیشەھا و قوانین منطبق با کلیشەھای 
فکری و اعتقادی۔ یعنی قوانین ظاحراً ازلی و ابدی مربوط 
نماید. زیرا ایٹھا بە انسان کمک م یکنند که بتواند پنداری از 
خویش یا قوم و متعلقات خویش بسازد و ارائہ دمد که 
معین و مفھوم و قابل کنترل و عرضه باشد. این حالتء 
احساس پایداری و ثبات میدھد و ولذتء میبخشد. 
ازطرفی ھرچه انسان خویشتن را با قالبھای شابت و 
پندار ایستا شناساہی کندء اینطور بە او القاء سی‌شود که 
گوبی ہ(زندگیء چیزی است کے در وگذشته؛ ساری 
بودەاست. ھرچه بیشتر پیر می شود و به تصویرھای ثابت و 
تٹوریھای تخییرناپذیر سی چسبد بیشتر بے خاطرەھایش 
تکیە میکند. خاطرەھا كھنه ھستند خاطرەھا چیزی جسز 
لاشە‌ھای متعفّن یا سايەھای موھوم وگذشتہ نیستند. 
لاجرم چنین انساٹھایی کھنە ھمستند و کھنگی و ثبوت: 
بیماری است. البته کھنگی و ثبوت احساس امنیت م یآرورد 
و بیماری ترس از عدم امنیت هھم ھست که خود موجب 
چنگانداختن به ایدەھای ثابت و تثئوریھای کلاس شدہ و 
قابل شناسایی می شود تا انسان احساس امنیت کند. این 
ایدەھای ثابت انبار شدہ در حافظه و خاطرہ و نیز ہمویت 
ساختن 7 آتھا۔ء یعنی ہدانستگيء ما. ودانستگیء مھمترین 
مأموریتشس ایجاد اساس ثبات و امنیت: برای انساٹھای 


٭ تاریخ ھنرنویس در آبینهة 
محصولات ھنری گذشته تا حال 
نقشی از خویش می بیندہ آن 
نقشی کە خود محصول بیگانگی 
از خویش است. 


مضطرب و متزلزل است. سنجش ارزش و کامیابی این 
ایدەھا و تئوریھا و پندارھا معمولا مٹکی به وتاریخہ و 
اگػگذشتہء است؛ وزمان‌مندء است. حالا این ستجحش 
برحسب زمان و تاریخ نیاز برای تأٗمین یک ٭آیندۂ پیروز و 
روشن: را حیاتی جلوہ می دھد و لاجرم امکان زیستن آزاد 
راء هھم در زمان حال و ھم در آیندہ از ما میگیرد. ھرگز برای 
انسان: واقعیتی وجود ندارد جر زمان حال و اگمر انسان 
نتوائد در این زمان زندگی کند ء در ھیچ_زمانی نمیتواند 
زیست. ‏ پسروگل:: ہورصیر؛: ‏ گسویاہ و دھوکوسایہ 
جاودانەاند زیرا کە در زمان حال زیستند. اینان ٭وحالء را 
دریافتند و دریافت خود را بہ صورت محصول ھنری بیان 
کردند. اپنان چندان به این جاودانگی نیز نمی ‌ائدیشیدند. 
اگر آیندہ را نیز در اخعیار دارند از آذروست کهە منگام 
زندگی و آفرینش هنری؛ برای ایی کە به سوی آن 
می‌رفتند خیلی بی از جایی کە در ان بودند اھمیت قائل 
نمی شدند. تمام دغدغة خاطر اصلاح خویش در آبندہ چیز 
دیگری شدنء فتح کردن و چیزی حتماً نو ارائەدادن: صرفاً 
بە تصورات انتزاعی ما از خود و متعلقات خود مربوط 
است, تسصورات: تسعبیرات و نظریات مه متکی به 
لاگذشتەء و‌ بازتاب آن یعنی ٭(آیندہەاند. دانستگی عموارہ در 
ہزمانء مفھوم پیدا میکند درصورتیکە واقعیات: چه 
بروئی و چه درونی: عھموارہ در ٭حال٤:؛‏ یعنی زمان بی زمان 
زندەاند. وحالء یعنی آغاز یعنی تازہ به تازہ یعنی پایانء 
یعنی طلیعہه یعنی لاھموارہ طلیعه). زیبایں ھحوارہ 
وطلعت: است؛ ھهمیشه در طلیعه است ر وطلیعه) در 
٭دریافتن زمان حالء است و زمان حال عمیشه ہنوہ و 
۷زندہ رو وہ ی‌سابقء است. نقاشیھای والا ومژؤٹ حتی 
زمانیکه موضوعشان مربوط بے گذشته است: بیائشان 
برخو ردار از وآنء است و وآنء در مشامدۂ وحالۃ است. 
دآنم در ذھن رھا شدہ از شناسایی و دانستگی است. 
دنہ مشامدہای است کە در آن مشاعدہ کنندہ غائب است؛ء 
زیرا مشاھدہ کنندہ ممان مشاھدہشوندہو است. آنچه در 
رھاہی ذھن از ەدانستگی: به دست میآیدە سیچ چیز 

خاصہ استا قہبردا پس از بیداری در ہو ان ات 
میگوید: : ومن کوچکترین چیزی از والاترین بیداری کامل 

یه دست نیاوردمہ و به ھمین دلیل به آن والاترین بیداری 


نامه فرھنگ شمارہ ۱١‏ 





کامل میگویند... 
این وصول به دھیچ چیز خاص٠‏ یعنی صافی شدن از 


خویش را صافی کن از اوصاف خویش 
کا بیتیٰ چھر پاک مات جنویٹن 
این صائنی شدن از اوصافء این ہی ‌نامیگری و 
بی‌شکلی۔ شاید در آثار وخوان میروہ و وپل کلەہ با رجعت 
بے اشکسال سادہ یا باگرایٹی به بی ‌شکلی در آثار 
آندینسکی به نحوی ناب نشان دادہ شدەاست. ہپیکاسوء 
نیز میگفت: ہدر جوانی می خواستم مائند رافائل کار کنم 
ولی حالا می خواہم مانند کودکان به نقاشی بپردازم. 
شکسی نسیست کس نحقاشیھای کسردکان: یا نقاشیھای 
(دواینەروسوەہ و عدای دیگر از ھنرمندان معاصرہ احتمالاً 
جلوەھای نابی از بہازگشت به طلیعه ھستندہ ولی این 
بازگشت به طلیع تٹھا مربورط به سادگی معصومانه و 
نقاشی کودکان ر اشکال پیش از ظھور جھان و مقدم بر 
دنیای قراردادی و اشیاء در زمان پیشین نیست,. در واقع 
بازگشت بە طلیعه از طریق ہدانستگیە بیش از عر شکلی 
دیگں مربوط بەه حالت ہاین چنینی جھان است: درست 
عمینگونہ که ان عست. وندائستگیء یعنی زمانیکه نام در 





کار نباشد تعبیر و توصیف منّکی بە حافظء و تداعی در 
کار نباشدء وصف ناشی از فرافکنی عواطف درونی به 
پدیدەھا و اشیاءہ در کار نباشدء در این کیفیت: دنیا دیگر در 
ومیان مسحدودۂ نظریەدھاو مرزھای فکر؛ دستعەبندی و 
قضارت و تعریف نمی ‌شود. اصطلاحاتی نظیر ٭جسمائی؛ 
و ہروحانی؛ء وعینی و ہذھنی)ء تواقعی: و ہفرا واقعیء 
حمهہ شدیداً تعبیرات و ترصیفات انتزاعی ذصن ھسند۔ 
جھان ٭اینچنینء عمشکل است؛ هم بی شکلیء +ھم واقعی 
است ہم فرا واقعی۔ در این حالت فقط مشامدۂ جھان 
متحقٌّى می‌شود بدون ھیچگونە معارفه و توجیه و بدون 
مراجعه به ہدانستگیە. نقاش بیش از مر کس بهە این 
مشامدۂ مسمحض نیاز دارد۔ در ایینگونه مشاھدہ: اندیشهہ 
می ایستد ر چیزی برای گفتٹن برجای نمی ماند. سا یچ 
ودخودء جدا از ذھن را نمی توائیم بیاہیم ر ممزمان یچ 
ڈھنی جدا از مشاعدہ برایمان واقعیتی ندارد. برحعسب درک 
و دریافتی آئی: وقتیکە بە دنبال چیزھا میگردیم چیزی 
چیزی نیست جز چیزھا... اندیشہ منطق و تعبیر و تفسیر 
فلج میشودء پایه و اساسی برای کارکردن ندارد .. ٭ بعد 
ناگہان مود را در طلیعه می ‌بیئیم: آزاد و شگغفتزدہ 


ام فرھنگ: شمارۂٗ ۱١‏ 


عادیترین و روزمرەترین چیزھا شگفت و تازہ نو و بی‌نام 
و بی دستەہندی و ہه بیانی بە ھمان اندازہ شناخته شدہ که 


ناشناخته می ل۔ایند. به قول ہته ۔شانہ عارف چینی: وفقط: 


وقتیکە در ذھنتان چیزی ندارید و در چیزڑھا ذھنی ندارید 
اشخال نشدہ و روحانی ہستید... خالی و عالی). منظور از 
ذھن خالی همان کیفیت تماشای ہی قضارت است؛ ھمان 
حالت آغازین تفرٌج در ھستی. . خداوند یا نیروی خلاقة 
هسٰعی نیز در آغاز در سکوت و خلوت بود: در ان خلوت 
کہ ھستی وبی نشانء بود... دراین حالت ذھن کودک است 
یعنی بے دنیا نیامدہ و بدون ودانستگی آسمتہ۔ حکیم 
وشانکاراء میگفت: وخداوند کودکی ابدی است کے در 
باغی اہدی مشغول یک بازی ابدی استء اگر خلائی 
دست ندمد جلوەای روی نخواھد داد۔ خلالیت ضرورت 
جلوەگری است: ولی بدون خلوت و سکوت: هر ٹیاز و 
ضرورتی بە این جلوەگری: کاذب خواھد بود۔ پاک شدن از 
آلودگیھای ہدانستگی برای ذھن ھنرمند عقدم بر هر چیز 
است. ہدانستگی: کھنە است: خطا است: هقیاس آلودہ 
اسث؛ ‏ من آلودہ اسٹ. ہدانستگی: هھمان زنگار ذھمن 
است زنگاری کہ نام دیگرش خودپرستی است و محکوم 
است که زدودہ شود لبریز از تضاد است, لذا تقدریش ان 
است که فرو ریزد. ذھن خالی ر عالی مان آئینۂ بی زنگار 
است کەه هھمة واقعیات را ہی خطا و پاکیزہ دریافت میکند و 
بە دریافتھایش نمی چسبد. الینەای است که پشت و رویش 
هر دو شفاف است؛ از یک طرف اشیاء و پدیدەھا در ان 
منعکس می‌شوند (بی اعوجاج و ہی کدورت) و از سمت 
دیگر تصاویر خبال خلاق و رڑیای صادقه (ہی ایهۂ شک 
و ناموزونی تردید). آنچه این آئینه دریافت می کند در مر 
حال ہنوہ و وہی سابقه٭ است: ذھنی که آئینه شدہباشد 
وجود خویش و متعلقائش را در میانه نمی ‌بیند؛ یعنی 
مشاھدہ کنندەای است که مان مشامدہ شوندہ است. 
غیبت وجود خویش در میانه ھمان عشقء و وعبودیتء 
است., ھنرمند وقتی به این عبودیت دست پازید و از 
خلوت به جلوت آمد پروردگاری می‌یاہد کە: 

والمبوديّف جومرهُ کٹھھا ربوبیّةہ 

بذڈرھای آفریئش ھنری۔ زیر باران فراغت و خلوت شکفته 
می شوند و شکوفاپی در این ساحت: محکومیت استء 
ہی تاہبی است۔ 

زیراکە: 

پری روتاب مستوری ندارد 

احتمالاً شکوفایی نھابی عدفی ندارد جز شکوقابی تھایی. 
جسلوەگری مقصود خوەش است۔ می‌توان گغت که 
مقصودش وشناسابیە است و بە یاد بیاوریم این حدیٹث 


قدسی وا نیز کە: 
وکنثٹ کنزاً مخفیأء فاحیبث ان اعرف: فخلقبٌ الخلق لکی 
اعرف: 


من گنجی پنھان بودمء دوست داشتم شناخته شوم پس 
آفریدم خلق را تا شناختہ شوم۔. 


ذھن ھنرمند اصیلء در موق قعیت قبل از آفرینش هئری؛ 
در حالت بالقوّہ است ر در وندانستگیء خحیمەزدہ اُست. 
میلی مرموز به شناخته شدن: مہُرک آفرینش عنری است؛ 

حتی اگر این میل بە ذرّەای خودشیفتگی تعبیر شودا پس 
این ەندانستگی دم عم کرک خر ےی 
ھم رخ نخواعد داد. ۔ این بە آن معنی نیست که ودانستگی 
محصولی ندارد. ولی حتماً محصولش بربسته و متصبّم و 
متکلٌف خوامدہبود و بر رستة دگر باشد و بر بسعه دگر۔ 
ودانستگیء یعنی سلطۂ افکار و اندیشەھای ثانوی و ثالٹ: 
یعنی زیرکی و صناعت: هم اینھا عمل افریئش هنری را با 
رد پابی کە از خود در محصول ھنری جا میگذارندہ لوٹ 
میکنند. این ەدانستگی است کے موجب می شود تا 
ھنرمند خود را تافتەای جدابافته ببیند و ممحصول هھنری را 
موجودی سرکش فرض کند کە با زیرکی و جھد و خوندل 
حموردن مھار میشود و قرار است عمجون انغجاری در 
نمایشگاہ نقاشی۔ مخاطبین را غافلگیر کند و برای ھئرمند 
شھرت و ثروت بعەبار اور 

البته ەدانستگیە در کاربرد صناعت و چگونگی حل 
مسائل اجرایی لازم و مفید است ولی در دخالت به 
جنبە‌ھای الھامی و شناسایبی کشف و شھود ر پیریزی 
عویت منفرد برای عھنرمند جز ایجاد اختلال و ناخالصی: 
فایدۂ دیگری ندارد۔ منبع عمل نباید خودش را با متبع 
اطلاعات شناسایی کنل۔ ماھیت انسانی و طبیعیء پہویا و 
متغیّر است. ذھن باید خود را ھم از لحاظ اطمینان به 
خاطرات و دانستەھای فنی و عم در زمینة کارکردن خوھ 
انگیخته با تکیه بر خود در فضاىی ٭ندانستگی آزاد 
بگذارد. ھنرمند اصیل و طبیعی: برای وعصمل آفرینش٠‏ 
کوشش خاصی نمیکند. زبراکوشش برای عمل و ھمزمان 
با آن اندیشه دربارۂ عملء دقیقاأً عمان شناسابی ذھن است 
با پنداری کە از خویش دارد. این کارء ھمان تناقضی را در 
خود دارد کە مثلاً بیانی کە چیزی دربارۂٴ خودش اہراز 
میکندء بگوید: بای ین بیانء بیان کاذبی است:! در حالیکه 
رھابی از ناسک سی ریش میا کاز وا ا دیگر 
یعنی کیفیتی از واگذاری و تسلیم و یقین. ھئرمند طبیعی و 
اصیل: بدون افکار ٹانوی: یعنی بدون اندیشۂة واپسں روندۂ 
تأأسف و افسوس؛ بدون دودلی و تردید و ہیم و نگرانی از 
قضارت آیندگان بە عمل می پردازد و در ان ساحت ذھنی؛ 
تغاوتی نخواعد داشت ٹ کە بگوہیم: وہئرمند به کار 
پسرداختەاست: بسا ابنک بگوییم: اکاربه مخرمند 
پرداختەاست البته توجه کنید کە این توصیەھا به 


نامه فرھنگ شمارۂ ۱٢‏ 


قادر نیستید این نوع اقدام را درک کنید مگر انکە از ماورای 
هر نوع تاریکی شک ر تردید بالاخرہ ہرایتان ررشن شود 
که عملاٌ کار دیگری نمی توان کرد۔ البته منظور این نیست 
کە عمداً نکوشیم. ضرورتی ندارد که ذسن بکوشد که 
نکوشد۔ چراکه این اقدام موجب ایجاد حالات تمصنعی 
بیشٹری می‌شود. منظور این است کە ذھن به ٭کوشیدن) یا 
وساختن٤‏ یا وتکنیکء چنگ نیتدازد. هم اینجا باید گفت کھ 
به ونکوشیدنء و وعدم استفادہ از تکنیکء یا وہی عملیء 
عم نباید چنگ بیندازد. ذھن در این حالت در طلیعه است: 
یعنی حالت ہبه دنیا نیامدہہ دارد. ذھن بە دنیانیامدہ: ذھنی 
است کە درقلمرو دائنش تعبیری ۔تفسیری و قراردادیء 
خودنمابی نمی ‌کند. ذھنی است که حکم صادر نمی کند 
نقد نمی ‌کند و درہند دانستەھای خود نیست. ممکن‌است 
سال شود کہ: با وجود افکار ثانوي عادی که خودبہ خود 
پدیدار می‌شوند چگونە می توان با یک ذھن خالي بە دنیا 
نیامدہ عمل کرہ؟ باید توجهە داشت امکان کنترل افکار 
ثانوی وجود ندارد. این افکار فعلاً سیآیند و می‌روند و 
عم از آنچه می بینیم و می‌شنویم ناشی می شوند و صحو 
میگردند۔ ولی بدون اصالتند. کوشش در جھت پاک کردن 
ذھن و کنترل اندیشە‌ھایی کە ناشی می ‌شوندہ ھمانند این 
است کە بخواھیم خون را با خون ہشوییم. ما باید درک 
کثیم کە این افکار فقط یک ساختمان ذھنی موقتی هستند 
و نکوٹیم نگاھشان داریم یا ردّشان کنیم: فقط میتوانیم 
تنھایشان بگذاریم تا عمانطور که پدیدار می شوندہ بشوند و 
ھمانگونە کہ محو میشوند: بشوند. مٹل تصاویری که در 
آینہ منعکس می‌شوند ھیچ تصویری در آینە گیر نمی افتد و 
ہھ آن نمی چسبد. ذھن حقیقی به دئیا نیامدہ عزاران بار از 
آیت پاکتر است و خیلی بیش از تصوّرہ متعالی است. در 
روشنی آینه چنین ذھنی. تمام افکار و اطلاعات بدون 
اینکە اثر و لکەای برجای بگذارند میآیند و می روند. اگر 
بە این طرز برخورد اعتماد کنید منگام آفرینش هنریء 
ھرچە افکار ٹانوی با شدّت پدیدار شوند و به ذھن شما 
عجوم بیاورند باز مم تأئیر مخزبی بر جای نخوامند 
گذاشت و در گرماگرم کار بکلی محو خواھند شد. ذڈھمن 
ھنرمند دراین کیفیت بدون عارفہ و طبیعی: حدنود 
خاصی ندارد و ارزش ویژەای ھم ندارد و بی !رزشی 
ویڑەای هم ندارد۔ ممان آسمان خالی است ولی ژرفاء 
سادگی و راز و رمز ھمیشگی آسمان را درخود دارد۔ فقط 
ھنگام یک می خواھیم ذھن را وبدانیم؛ دیگر واجد آن 
نیستیم. وفتی می خواحیم خلاقیت را ہہدانیمءء دیگر واجد 
ان نیستیم. ٠‏ ولی آنگاء کہ در ہندانستگیء خیمه می ‌زنیم: 
ناگھان واجد آن مستیم بدون اینکە بە آن مشعر باشیم. این 
عمان مزرعه خود فراموشی ھنرمند است. شاید بە ممین 
دلیل اغلب منرمندان بزرگ: چندان اظهارنظری دربارۂ 
اینکه خودشان یا محصول ھصنریشان چه ھست و چه 


ٹیست,ء نمی کٹند. در عمق وجود ھئرمثد یک مستی و 
ناعمشیاری ھست کە از جنس ۶ دائستگی) نیست. او مر 
اظھارنظری دربارۂ اینکه چه ھستم را منتھای جھل می داندء 
انگارکە من واقعااچیزیہ ھستم, البته اینکە ٭من ھیچ چیڑ 
نیستمء نیز بە مان نسبت نادرست است: زیرا چیزی بودن 
یا هیچ چیز نبودنء مفاعیم نسبی هستند و هر دو بے یک 
اندازہ وابسته به ودائستەھاء می‌باشند. 
فکر اینکه عنرمند باید به بدعت یا صناعت به 
توائمندی یا عدم توائمندی: به قانونمندی یا عدم 
قانونمندی در آئرینشی ھنری چنگ بیندازد یا نہ مه و 
ھمه پاسداری از این باور است که گویا ٭من یا ٭خودء 
واقعیت دارد و حیلەھا و زیرکیھایش می تواند مانع یا عامل 
رسیدن به حقیقت باشد. در صورتی کە غیر از عمل آفرینں 
ذھنِ حاضر در طلیعه این تلائھا و عدم تلاٹھا مه 
سخت باطلند.اصل توجّهہ روشن و بی واسطه به وبودنء و 
ہنمودنہ در ان واحد و نیز واگڈاری ذھن بە عمل و یکی 
بت باکار سے در آن صورت نتیجۂ کار ممکن است با 
استانداردھای سنّتی و قراردادی درست و مطابق از آب در 
آید یا نادرست و نامطابق. ترس از عادی بودن و تکراری 
نمودن؛ خود نشانِ عدم حضور در ہندانستگی؛ و ٦طلیعہ‏ 
و علّت اصلی ہکلیشەای؛ کار کردن است۔ أنجاکه ضرورت 
اقدام خود انگیخته بە سصوجب تروس از تقلید و گلیشہ 
کنترل شدہ و ہزیرکی برای فائق آمدن بر ترس بە عنوان 
بازیگر اصلی بە صحنه آید و همۂ فعالیتھای ذھنی و عملی 
عنرمند را تسخیر کند پس از پایان کا بطور اجتناب 
اپذیں ھم عنرمند و هم ھنردوست به اصالت کار مظنون 
خواھند شد. این عمان در برعمی مخرّب و مھلکب 
حقیقت و مجاز است. این وظنء از مٹن محصول عھنری 
خوامد جوشید و تأُڈیر پایدار و جاودانگی ان را مورد 
مخاطرہ و تھهدید قرار خوآمد داد. منرمند فقط با 
وندانستگی؛ و وحیرانیە سی ‌تواند بە خلاقیث اصبل 
بپردازد و این ٭حیرانیء ھم در برابر وجە آشکار ھستی 
می تواند دست دھد و ھم در برابر وجه پنھان ان و نیز 
عمین وحیرائیء هم در مواجھه با دالھامء حقائیت دارد و 
عم در طرح وبرنامەریزي شکیبایانڈ ہاجراء:ء نقش 
مؤٹر و مفید را بازی خواھد کرد. به قول مولای روم: 
زیسرکی بفروش ر وحیرانی بخر 
زیرکی ەظّنء است و حیرانی وبصرہ 


نامةُ فرھنگ: شمارۂ ۱۴ 


ش‌ ۵ 


نوپکاپی بزرگترہن موزۂ اسلامی جھان 


سوزه مسعروف و ٹوپکاپیہ در شھر 
ستانبول ترکیە: در اصل فصری سلطنتی 
ودہ است. این قصر باشکوہ بر فراز تپه ای 
مشرف بە خلیج استانبول و ٭بغاز بسفرہ 
قرار گرفته است. 

ساختمان آن را سلطان محمد فاتح در 
سال ۱۴۵۶میلادی آغاز کرد و به این کاخ 
بعدھا توپکاپی سرای یا دروازۂ توپ را 
دادند و حصار خارجی آن در سال ۱۴۵۶م. 
بە پایان رسیدءاین قصر دارای نظام خاصی 
اسٹ, در اطراف: چھار حبیاط رسیع ہا 
باغچەہ و حوفھا بودہ کە اطراف انھا را 
تالارھا و اناٹھای مختلف نشیمن, مطالعہ و 
استراحت: کتابخانہ: نمازخائه و آشپزخانه 
احاطه کردہ است. 

مھمنرین بخش ساختمان حرمسرای آن 
اسٹ کە در قلب مجنمع قرار دارد. در اسن 
مکان: تنھا سلطان حت وررد ر گردش 
ازادانه داشته است. قدیمی ترین قسمت این 
بناکە بە نام وچینبلی کوشک؛ یا دوچینی 
خانہہ خواندہ می شود بە وسیلهٗ یک استاد 
معمار ایرانی به نام کمال الدین ساخته شدہ 
است. ٹزییناٹت داخلی این بنا به وسیله 
کاشی فیروزہای شش گوش پوشیدہ شدہ و 
در فاصلہه ان کاشپھا مثلث شکل قرار دارد۔ 

در قرن ۱۶و ۱۷ میلادی کوشکھای 
دیگری نیز به این مجموعه اضافه شلد. از 
جمله کوشک بہغداد (در سال ۱۶۳۹) کە 
قسمت ضسرقانی ان دارای تالار گنبددار 


۵۰۴۶ 


0تک اج 7ئ بج از نت ۶ اہ ا تج ننات بت ا9ک۱ مکی اخ جم ملاس بی جج تس بت تح سس ےہ 


ھشت ضعلی اسٹ؛ با اتاتھای کوچکی در 


گرئە ھا ر یک رواق ستون دار مسقف رو 


آلؿہزخانە ر اناتھای نٹلیمن برای 


مستخدمین دربار. از کوشکھای معتبر این 
مجموعہ باید از ہروان کوشک: و ہکوشک 
مصطفی پاشاہ نام بردکە شکوہ و جلال هنر 
عثمانی را به نمایش می گذارد۔ 

علاوہ بر کوشک: در این کاخ اتاتھابی 
رأ می توان یافت کە سراسر از کاشی لعصابی 
درخشسان و پسرنقش آراسته ثسدہ است. 
طرحھای مورد استفادہ در این اتاقھا شامل 
برگھای نیلوفر ابی و طرحھای زینتی نباتی 
ملھم از طبیعت: مائند لال سنبل میخک؛ 
گل سرخ پیچکھای تاک: انار و غیرہ أست۔. 

انسزون برآنە کتیبه ھای بنا توسط 
خطاطان شھیر عثمانی از جمله ہوعلی بن 
بحیی صرفیم نگاشتہ شدہ است., به 
طورکلی می توان گفت کە این کاخ کانون 
صنعتگران گوناگون بودہ است. ھمنرمندان 
بیشماری در رشته ھای مختلف در این کاخ 
نقش داشتہ اند؛ ھئرمندانی چون معمارانء 
کاشیکاران: خطاطانء گوھریان: زردوزانء 
سلاح سازان و... 

در این دورہ کە ارج ھنر عثمانئی بودہء 
سلاطین و شاھزادگان عثمانی نیز سعی 
داشتہ اند که خود را به زیور هئر بیاراپند۔ 
بعضی از آنھا خطاطانی عالی بودند کە ھنوز 
قلمھا و قلمتراشھای دستە عاج کوچک آنھا 


در این موزہ بہ یادگار مائدہ است۔ 


تامة فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 


دکتر سیاوش قندی 


از جملہ اناتھای باشکوہ این مجموعہ 
اتاق شخصی وسلطان مراد سرم) است کے 
ثوسط (سنانہ معمار بزرگ عھد عثمانی 
گا اقرتی کس مس نرہ کرت 
دیوارھا از قابھای چوبی است کە بە وسیله 
رنگ قرمز براق پوشیدہ شدہەاند. در این 
مکان پنجرہھایی ہا شیشہ ھای رنگین بە 
کار رفته است و یک فوارہ کە با گلھای 
سنگی تزبین شدہ و یک بخاری عظیم مطلا 
در مقاہل یکدیگر قرار گرفته اند. در تزیبنات 
درونی اتای ولبعھد طلام صدف ر عاج ب٭ 
گونە شگفغت آرری با یکدیگر تلفیق 
شدہ اند. 

در این مجموعۂ باشکوہ؛ حوادث 
بیشماری روی دادہ است, در قرن نوزدھم 
کە سلطان به قصر ودلما باغچہہ نقل مکان 
کرد ساختمان ان آسیب جدی دبد. یک 
اُتش سسوزی مسهھیب در سسال ۱۸۶۳م. و 
زلزله ای در ۱۸۹۴ء. لطمات شسدیدی بە 
قصر وارد کرد. 

در سال ۱۸۷۱ء. چند ساختمان قصر را 
ویران کردند تا برای عبور خط آھن راہ 
بازکنند و سرانجام پس از اعلام جمھوری 
در زمان وکمال اتانورکہ قصر بە موزہ تبدیل 
شد,. 

این موزۂ دیدنی اسروزہ بە عنوان 
گرانبھاترین مراکز نگھداری ھنر اسلامی در 
جھان شناخته شدہ است و شاھکارھای 





فراوانی را از سراسر سرزمین اسلامی گرد 
اوردہ است. 

اسمیت این موزہ نە تٹھا بہ خاطر کمیت 
آثار نگھداری شدہ در ان بلکه بیشٹر بە 
واسطۂٗ کیفیت آثار عنری موجود در آن 
است که از دستاوردھای منرمندان بزرگ 
عھد عثمانی بە شمار می آید, 

این موزہ شامل بخٹھای مختلف آشار 
ھنری: از قبیل مینیاتور: خطاطی, سرامیک:؛ 
سلاح کالسکہ: منسوجات و جوامرات 
وی است۔. 

در بخش نسخەھای خغعلی؛ تعداد 
زیادی از نسخ فاخر قرآن کریم وجود دارد 
که قسمتی از این قرأنھا به خط مشھورترین 
خطاطان عصر عثمانی کە شھرت خاصی در 
نوشتن خط ثلث داشتندہ نگاشته شدہ 
است۔ دشیخ حمدائہء کہ او را قبلهٗ عطاطان 
لقب دادہ اند یکی از این خطاطان است۔ 
وی در دستگا: وسلطان بایزید دومء بە کار 
مشغول بود و بە ھنگام نوشتن استاد این 
سلطان بە رسم احترام و شاگردی۔ دوات 
مرکب او را در مقاہلش به دست می گرفت۔ 
از دیگر خوشنویسائی که قرآن دستنوشتۂ 
آتھا در این موہ نگھداری می شود احمد 
قرہ حصاری است و نیز می توان از وحافظ 
عثمانء و ہمصطفی رقمء نام برد. 

احکام یا طغراھا یکی از آثار ارزشمند 


موزہ است؛ء این آثار مجموعهەای از خط و 
نقاشی است. کوشش نقاشان مصروف این 
می شد کەه ھرچه بیشترہ اشکال و ضرمھای 
مختلف برای زینت احکام سلطان بعه کار 
ہرند و به این جھت باعلاقەای زیاد از 
اشکال آراسبک و نقوش گلھا جھت جلوۂ 
بیشتر تزیینات استفادہ می کردند۔ 

بسخش نسقاشیھای مسوزہ محمچون 
پنجرہ ای است کهہ بر روشن وضےح زتدگی 
دوران عثمانی باز می شسود؛ زیسرا نقاشان 
ترک که در دستگاہ سلطان کار می کردندء به 
راسحتی غخہرنگاران و عکاساتن روزگار 
می رفتند تا پیروزیھا و پیشرفتھای بزرگ را 
بر روی کاغذ مجسم سازند۔ 

یکی از نام اورترین نقاشان صحنه عھای 
تاریخی ٥نقاش‏ عثمانیء ہود کے در دربار 
وسلطان سلیمان قائرنی: کار می گرد. 
عثمانی دو مجلد بزرگ ھنرنامه راکە تاریخ 
سلاطین عثمانی۔ به ویڑہ جنگھای وسلطان 
سلیمان قائرنء اأاستء مصور کردہ استہ۔ او 
با نقشھای بزرگ و رنگھای شاد لشکر 
سلطان را در یک حصرکت جسنگی نثسان 
می دھد کە در محاصرہ قرار گرفتهہ است۔ در 
مردم روستاعا و صحنه ھای ورزشی: مانند 
مسابقه اسب دوانی ئیز به چشم می خورد. 


نامة فرھنگ: شماره ۱١‏ 


عثمائی کتاب ٹفیس دیگری مصور 
ساخته بە نام وسورنامهہ کە شرحی است از 
عروسیھاء وقایع شاد و جشنھای عمومی کہ 
در استانبول ہرگزار می شد. ممچنین یک 
اثر دیگر بھ نام دشمایل آل عثمانء در ایسن 
مسورد وجود دارد کە از زمان وعشکمانء 
مؤسس این سلسلہه تا زمان ٭سلطان مراد 
سومء ترسیم کردہ و شامل دوازدہ مینیاتور 
می باشد. 

از آثار موجود دیگر این صوزہ کتاب 
ففالنامەء است کے شامل ۶ مییاتور از 
منقائں قلندرہ است. یک نموئۂُ دیگر از آثار 
قرن عفدھمء آلبہومی است بے نام وسر 
پادشماء جھانء سلطان احمد خانء کە در ان 
۶ مسینیاتور مشاعدہ می شود. نمونه 
دیگری از آثار این بہخش: کتاب وشقایق 
نمونه٭ است کە بە شرح زندگی دانشمندان: 
از زمان ٭حخمانء تا زمان وسلطان سلیمان 
قانونیە می پردازد و ۴۹ مینیاتور را شامل 
می شود. در قرن ھجدھم: هئرمندی بە نام 
وعبدالجلیل چلبیء بہ عنوان نقاش دربار 
ہسلطان احمد سومم و هسلطان مصطفی 
دومء فعالیت داشتھ. کتاب وسورنامہ کتاب 
دیگری است مشتمل به اشحار دشاعر 
وھبی و دارای ۱۳۷ مینیاتور استہ۔ 

ہسلطان سلیمان قانونیء خطاطان را بہ 
کار رونویسی از کتابھا برای کتابخانهٔ ود و 
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نگارگران را برای تصویرسازی آٹھا گماشته 
بود. واستادنگارہ یکی از نقاشان برجستة 
زمان او بود که کنابی بە نام وثساهتامه آل 
عشثمانء (سلیمان نامه) را مصور ساخت. 
ایسن کستاب دارای ۶۵ مینیاتور بر زمینه 
سیاھرنگ است و تصاویری از حیات و 
اعمال سلطان سلیمانہ و وسلطان سلیم 
سوم) را نشان می دھد. 

کتاب ہنور عثمانيهء (۱۵۵۸م۔) شامل 
۱ مینیاتور است و کتاب مڈھبی سیر 
النبیء (۱۵۹۳م۔) چھار جلد و حاوی ۱۲۵ 
مینیاتور است. 


‌۸ 





کتاب وشاعھنامة سلطان سلیمم ۴۳ 
مسینیاتور در ب۹ردارد و کتاب وفتحنامهء 
(۱۵۹۵ءم.) کە توسط ٭نقاش حسن پاشاہ 
تصویر شدہہ شامل ۴ مینیاتور است. افزون 
ہرآنء یک نسخۂ مصور کتاب و(دخضواس 


الادریےء ترجمة عربی از کتاب یسونانئی 
وماتریامدیکاء اثر ودیوسکوریدسء وجود 
دارد. در این کتاب نقوشی وجود دارد کە به 
تشریح گیاہان می پردازد. 

شاعتامه یکی از زندہ ترین کتابھای 
حماسی جھان با شصت هزار بیت: یکی از 
نسخەھابی است کے دارای مینیاتورھمای 


نامهُ فرھنگ: شمارۃ ۱٢‏ 
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نفیسی است و دراین موزہ نگھداری 
می شود؛ این نسخضه متعلق بە مکتب شیراز 
وو شامل تصاویری از داستاتھای رزمی 
ایسرانسی است. ھصمچنین کتاب و(جامع 
التواریخہ و مینیاتورعاہی کە به مکتب عبریز 
نسبت دادہ شدہ: در شمار اثار ارزشسمند 
ایرانی 
مینیاتورھاء پرترہھمای رنگ روغنی اثٹر 
هنرمندان ایتالیاتی عھد رنسائس کە بە دربار 


این موزہ بە شمار می آیند. علاوہ بر 


عثمانی دعوت می شدند زینت بخش این 
موزھ است۔ از جمله تابلویی از وسلطان 
محمد فاتحء که توسط عئرمند ایتالیاییں بھ 


کک ا 


او دید 


نام جصفرارہ ۵۸ہ ٦6‏ نل مععماەوم کشید 
شدہ است. 

در بخش منسوجات: مھمترین آثار 
منسوجات عثمانی نگھداری می شودہ. از 
آغاز سلسله عثمانی, توجه خاصی به 
صنعت ابریشم بافی مخمل و زری دوزی 
مہڈول می شد. در این ہسخحش: پوشاک 
سلاطین عثمائی دیدہ می شود که از نظر 
رنگ آمیزی فوق العادہ ضنی است۔. رنگ 
زمینه ای اصلی پوشاک را اغلب زردہ قرمز 
و آہی تشکیل می دمدہ .از حمله پہوشاک 
مشھور موجود در این موزہ جامهٗ سلطان 
محملہ فاتح است که آراسته به غخطھایی 
مانند پہوست بہبر و نقطه عابی ممچون 
پوست یوز پلنگ است. 

مجموعة قالیھای موجود در این موزہ 
نیز از شھرت جھانی برخوردار است. این 
قالیھا برای اتاقھای کاخ بافته می شد و در 
میان فرٹھا و قالیچه ھماء سجادۂ جانمازن 
جایگاہ ویژڑہای دارد۔ طرحریزی آٹھا بە 
سسبک نقاشی صورت گرفته است. در 
قالیچەھای محرابیء قندیلی آویزان از زیر 
طاق محراب مشاحدہ می شود. 
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در بخش ادوات موزۂ توپکاپی: تعداد 
کٹیری صندوقچه به شکلھای مختلف 
جھت نگھداری قرآن وجود دارد. علاوہ 
برانء تعدادی رحل و ااٹ دیگر مسجد نیز 
که با عاج و صدف خاتم کاری شدہ دراین 
موزہ نگھداری می شود. 

بخش سلاحھا حاوی انواع مختلف 
ساز و برگ جنگی و سپرھای مجلل است 
کكه نشان دھندۂ شیوۂ قلمزنی اسٹ: 
خصوساً تیغه ھای شمشیر عصر عثمانی کە 
ازنظر مرغوبیت فولاد شھرت دارد و دسته 
و غلاف شمٹیرھا که گاھی یا نقوش 


آراسیک و گل و مُته تزیین شدہ اند۔ 


در بخش آبگینە ھا و سفالینه ھاى موزہء 
نمونە ھای زیادی از کاسه و بشقابھاو 
فنجانھا و کوزہ و شمعدان دیدہ می شود که 
هنرمندان آٹھا را با گلھای متنوع: نظیر لالہ 
زنبق و شکوفەھای گوجەوابر٭فلس 
مساھی خصسطوط نسخ و نقوش هھندسی 
آرایٹی دادہ اند۔ رنگ ؛ برخجی از تقوشن آنی ۔ 
بە تقلید از ظرفھای آبی و سغید چینی ۔ 
است و برخی با رنگھای متنوع فیروزەای٠‏ 
سرخ؛ سبز و سیاہ نقاشضی شددہ اند۔ این آثار 


ہس ایت مہ سد ین یا یسر سرد ساپ میمرت را مو لا کید پل کات ٠ح‏ ×2 تا جم جو مہوت بط ابا کھج در رو دو مم 7ہ رت دجو حم ید سو پر ہت وس سے ٦صح‏ وت لات اس تی تہ سی سر مہ ور سی 


بسیشتر از مسراکز سسفالگری شھرھہای 
داسستانئبول٤:‏ فہسورساہ دایسزنیک: و 
ہکوتاحيہہ بە این مٰکان انتقال یافته اند۔ 
علاوہ برآن موزہ دارای یک کلسیون 
غنی از ظروف سلادون (بدل یشم) است. 
بە موازات آثار کشور عثمانی: آثار مسغالین 


سوزمیٹھای مختلف دیگر نجز یه چشم 


می خورد؛ خصوصاآً آشار صسنری دورانھای 
مختلف ھسنری کٹسور چین که عصر 
درعشانی را در زسینه سفالگری داشستہ 
عمچنین آثار کشور ژاپہن کے تحت تأئیر 
ھئرمندان چینی قرار دارد و نیز ظروف 
کشنورھای اروپاہی از جملەه فرانسه قابل 
توجحەاست, عسلاوہ بر سخالینه ھساء 
تمونە ھاہی متنوع و ظریف از طروف 
شیشه ای را می توان یافت کە از شیشه عاىی 
نازک و اغلب رنگی ساخته شدہ اند. 

از آنجاپی کە این موزہ در اصلء مقر 
سلاطین بودف آشہزخانہ با وسایل صسی 
درون خود نظیر دیگھاپی بە ابعاد مختلف: 


رجہ 


سینی و بشقابھا و سایر وسایل عورد نیاز: 
نظر بینندہ را بە خود جحلب می کند. 

بخش جواعرات نشانگر جلال و شکوہ 
این دورہ از نقطه نظر تجملات درباری 
است و نمونەھابی از قبضم ر غلافھای 
خنجر رو شمشیر کے با سنگھای متمدد 
قیمتی نظیر الماس و زمًرد به اشکال متنوع 
تزیین یافتہ عمچنین تخت مرصع سلاطین 
صثمانی و مسجسمەھهاپی کے مزین به 
جواھرات اسٹ: در ان دیدہ می شود. یکی 
از٦نمونە‏ سای جالب تختھای سرصع 
سلاطین که به نمایٹ گذاڈ 


شلقەاند نشغکطت 





(نادرشاہ افشارہ است کە بە وسلطان محمود 
عثمانی: امداکردہ است, این اشر کے از 
کارھای مئرمندان هھند است: بیضی شکل و 
سائند کاناپۂ بزرگی اسٹ کە چھار پایۂ 
ضخیم با برجستگیھابی درشت دارد. ارتفاع 
ان ۴۶ سانتی مترہ اسکلت آن چوبی و 
روکش بدنه و پایەھا از طلاست کہ با 
رنگھای سیز و سرخ میناکاری و با انواع 
زمرہ و یاقوت رو مروارید یک اندازہ تزیین 
شدہ است۔ این جوامصرات بے اشکال گل 
ساخته و روی میناکاری نصب شدہ است. 
بلندی دیوار تخت ۴۱ سانتیمترو رردی 
خارجی آن به ٹرتیبی که ذکر شد با 
جواھرات تزیین شدہ رو روی داخلی آن 
دارای گلھای مینایی سرخ و سفید است و 
در طول قسمت بدنه پشت تخعت: یک 
برجستگی مخروطی شکل تزیین شدہ با 
یاقوت وجود دارد که در هر سر برجستگی: 
قطمۂٗ زمردی نصب شدہ است۔ بالش روی 
تخت از مخمل ارغوانی رنگ و اطراف آن 
با مروارید گلدوزی و با پولکھای طلایی: 
یافوٹت ر زمُرد تزیین شدہ است۔ 

در این موزہ نمونەھای مختلفی از 


۶۰ 











جمله کالسکۂ مخصوص زنان درباری کە به 
وسیله شبکۂه مشبک پوشاندہ شدہ است۔ 

یکی از افتخارات این موزہ بخش 
امانات متبرکه است؛ در این بخش آثاری 
چون شمشیرھای منسوپ بە پیغمبر(ص) و 
خلفا دیدہ می شود۔ هھمچنین دران:ء قرانی به 
خط کروفی مشاحدہ می شود که برآن آثشار 
لکكکے٭ھای خون قابل تشخیص است و 
می دائند کە به هنگام قرائت قرآن به قتل 
رسیدہ است۔ 

چنانجه اشارہ شدء اشیای معرفی شدہء 
تٹھا بخش کوچکی از اموال فرھنگی موزهۂ 
سلسلء اثار گنجینه عظیم ھنر اسلامی به ما 
اجازہ می دھد کە جریاٹھای ھنوی اسلامی 
را در سرزمینھای مختلف مورد سنجش قرار 
دھیم۔ 

باید افزود که این موزہ امروزہ یکی از 
مھمترین مراکز پژوھشھای فرھنگی و ھنری 
جھان اسلام به شمار می آید کە پڑومشگران 


نام فرھنگ: شمارہ ٢۱١‏ 


بادسترسی بە آثار موجود در ان پیوستہ بە 
بر رسیھای ہمہ جتساتبة ھسنر اسسلامی 
می پردازند و ہا انتشار حاصل تحقیقات و 
مطالمات خودہ به شناساندن فرھنگ و 
تمدن اسلامی عمت می گمارند۔ 


گروہ پژوھش و برنامه ریزی 
ادارہ کل موزەھای تھران 


ےمد ۷مف اھ ہے 





منایم 

١۔‏ حرمسرای توپکاہی ۔ نوشتۂ وکارولین ھارٹتہ ۔ 
مجله پیام ۔دی ۷۰ 

٢‏ ھئر معماری در سرزمیتھای اسلامی ۔نوشتڈاوج. 
حوگ: ترجمۂ: دکٹر پرویز ورجاوئد. 

٣‏ تاریخ عنر اسلامی ۔ نوشتۂ: کریستین پرایس ۔ 
ترجمة: مسعود رجب نیا. 

۴۔ھنر اسلامی ۔ نوشتۂ: پروفسور ارنسٹ کونل 
ترجمۂ: مھندس ھوشنگ طاعری, 

ھ۵ عنر اسلامی ۔ نوشنۂ کارل. جی, دوری نرجمۂ: 
رضا بصیری, 

۶ نخت اھدابی نادرشا افشار به سلطان محمود 
عثمانی. 

دکتر داود اصفھانیان 

ھنر و مردم شمارہ ۱۵۶ء 
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گزارشی از نخستین کنفرانس 


فرھنگ و تمدن اسلامی ٰ 


در موقعیت کنونی جھان ‏ جھاتی کە رو بە نابسامانی 
و از ھم پاشیدگی می ‌رود ۔ پرداخٹن بە موضوعات مھم ر 
حیاتی, از جمله بررسی ریشۂ فرھنگھا و تمدتھای کھن از 
وظایف جدی مراکز و مؤسسات و نھادھای فرھنگی 
اسٹ و در ھمین راستاء پرداختن به فرھنگ و تمدن 
اسلامی: شاید بی ‌اغراق: مھمترین و واجبترین فعالیت 
باشد؛ و از عمین روست که کنفرانسی تحت عنوان 
وفرعنگ و تمدن اسلامیە ارزش و اعتبار خود را بیش از 
پیش نمابان می سازد. در راستای ممین نظریه بود کہ: 
ھمزمان با برگزاری جشنھای پر شکوہ انقلاب اسلامی از 
تاریخ نوزدھم تا بیست و یکم بھمن ماہ سال ۷۲ 
گردھمابی فرمنگ وتمدن اسلامی در تھران برگزار شد. 
این کنفرانس کە به ممت مرکز مطالعات و تحقیقات 
فرھنگی بین الملل برپا گردیدہ بودہ نشان ارزشمندی از 
خحود برجای گذاشت. این کنفرانس در برگیرندۂ مسائل و 
موضوعات مختلف و ستنوعی بود کے بے نتیجەعای 
ارزشمندی منتھی گشت. 

در این خصوص۔ با آقای کیرمرٹ امیری۔ دبیر این 
کنفرانس گفتگوپی انجام دادیم کە طی أن وی به طرح 
نظرات و دیدگاھھای خود دربارۂ چند و چون ہبرگزاری 
کنفرانس فرھنگ و تمدن اسلامی پرداعت. ھمچنین به 
منظور اطلاع خوائندگان از چند و چون سخزرانبھای این 


سمینار بھتر آن دیدیم که گوشەھایی از سخنان دانشمندان 
و اندیشمندان اسلامی را در این گزارش جای دھیم. 

آقای امیری دربارۂ چگونگی پیدایش انگیزه اصلی 
کنفرانس چنین گفت: داز یک سو تحولاتی کە در در دھه 
اخیر در جھان اسلام و در کشورھای اسلامی و حتی در 
کشورمای اروپایی در باب نھضت اسلامی: اندیشەھمای 
اسلامی و جنبشھای اسلامی معاصر رخ داد واز سوی 
دیگر با توجە به شتاب ہبیش از حداین جنبشهھار 
گستردگی دامنهُ فعالیت آٹھاء لازم می نمود کە به شناخعت 
کمی و کیفی در این خصوص نایل اییم. در ضمن: ما هر 
ساله در مراسم دھه فجر میھمانانی از کشورھای مختلف 
داشته و داریم کە شایقین بە انقلاب و راغبین بە اعداف ان 
هھسنند و ہبدین وسیله با دستاوردھای انقلاب اشنا 
می‌شوند. 

امسال چئین تنصمیم گرفته شد کے در دھعۂ فجر: 
کنفرانسی در باب فرھنگ و تمدن اسلامی تشکیل شود تا 
موضع فرھنگ و تمدن اسلامی در این جھان پر شتاب و 
پیچیدہ و عصر ارتباطات و انفورماتیک در مصواجھه با 
برخوردھای جدید روشن و آشکار ٹسوہ. ممچنین 
مشخص شود که وضعیت فرھنگ اسلامی در مواجھه با 
فرھنگ فراگیر و مھاجم غرب چگونە است؛ زیرا فرھنگ 
غرب در تمام عرصەھای جھانی نمود دارد و ختی عد٭ای 


نامةُ فرھنگ, شمارہ ۱١‏ 





بر این باورند که فرھنگ و تمدن جدید ضرب؛ تمدنی 
جھانی است و لذاکشورھا خود بہ خود در مسیر این 
تمدن قرار خواھند گرفت. در اینجا عا بە عنوان کسانی که 
درد دین و سرنوشت را در وجود خود تحّمل می کنیم 
می ‌باید این مساله را روشن سازیم که وضعیت دین و 
تمدن و فرھنگ اسلامی در مواجھه با این تمدن و فرھنگ 
جھانی چگونە است. بە سخن دیگر ما بایستی به شناختی 
کامل دست مییافتیم و عمان طور که می‌دانیم هر شناختی 
پیش زمینەای و نگرشی اسٹ به سوی آپندہ فرھنگ و 
تمدن اسلامی در ادوار مختلف تاریخ شکوفایی و در 
برهەھاپی فراز و نشیب و تحولاتی داشسته که سبب 
پیدایش تمدتٹھاسں در شرق و ضرب اسلام بودہ است. 
فرھنگ اسلامی در اندلس: چین و حتی در دورترین نقاط 
دنیا راہ پافته و سبب پیدایش تمدن شدہ است. 

در مرحلة کنوئیء این فرھنگ در بخش علوم دچار 
مشکلاتی است ر هھمین مشکلات موجود باعث شدہ کهہ 
عدہای تصورکنند فرھنگ اسلامی دیگر تمدن ساز نیست 
و کار خود را در مراحل پیشین انجام دادہ است و اکنون 
تٹھا برای فرھنگ و تمدن غرب راہ باز است و فرھنگ 
اسلامی چیزی برای گفتن ندارد بە نظر ما این مسڑالات 
جدی است و توجہ به این سؤالات ما را بر آن داشت که 
بیندیشیم چە مسائل و موضوعھابی را در این کنفرائس 


مطرح کثیم. کنفرانس فرعنگ و تمدن اسلامی بە سە چیز 
نظر داشت: نخست گفر زمانی کە بر این تمدن رفته است. 
قرون ۳ ۴ ۵ر ارج شکوفایی این فرھنگ است و این 
قرون از سالھای بسیار پربار در زمینەھای گوناگون فرمنگ 
و تٹسمدن اسلامی بودہ است. در این دورانء مسلمین 
عناصری از فضرھنگ یونان راگرفته و آتھا را سامان 
بخشیدەاند و حٌّتی در برخی از علوعم نیز برتری یافتەائد؛ 
گفتنی است که این علوم از طریق اسپانیا و اندلس وارد 
اروپا شد و علوم جدید بعد از رژنسانس را پی ریخت., 
ریاضیات: هیثت: فیزیک و علوم اجتماعی عم از جھان 
اسلام وارد جھان غرب و مسیحیت شد. متی در زصان 
جنگھای صلیبی می ‌ہینیم کە مسلمانان در فنون نظامی 
عقب نبودہەاند. در ساختن قطب نما نقش داشتاند. قرائن و 
نوشتەھای تاریخی نشان میدھد که بسیاری از اختراعات 
و اکتشافات آن دوران از تمدن و فرھنگ اسلامی ریشے 
برگرفتەاند. 

یکی از محورعای اصلی برگزاری کنفرانس: ہررسی 
شکوفایی و فراز و نشیب فرھنگ و تمدن اسلامی بودکه 
این بررسی را در قالب یک کمیسیون انجام دادیم. در این 
خصوص صاحبنظران داعلی و خارجی از زوایای 
مختلف موضوع را مورد بررسی قرار دادند۔ برخی ہبہ علل 
شکوفایی و برخی بە عللى وقفہ و انحطاط و فراز و نشیب 





کہ سر 


در فرھنگ و تمدن اسلامی اشارہ کردند. بعضی. عرفان و 
عدەای حمله مغول را منشاء وقفه دانستند؛ عدەای علل 
رنف را ترطشەمای غارجھی دانستند و عد؛ای دیگر 
خمودگی مسلمین را ذگر کردند؛ و عدەای عللٴوقفه را 
اختلافات درونی مرجرد در جوامع مسلمین دانستند. ب 
هر حال ثمامی ایٹھا راھی بود به سوی اینکه گذشته 
روشن شود گذشتہ ھمیشہ چرافی است فا راہ آیندہ و 
وضعیت کنوئی؛ یعلی فرھنگ و تمدن اسلامی فعلی 
معلرل علتھایں است کە در بستر زصان و در فرھنگ رو 
تمدن اسلامی درخ دادہ اسمتہ. 

در گمیسیون دوم: صاحبنظران بە بررسی رضعیت 
جلوەھای علمی ر فرھنگی فرھنگ و تمدن اسلامی 
پرداختند کە بحٹھای پرمایەای بود؛ بحٹھابی در غصرص 
علرم اصیل: علوم اسلامی: علومی کە در دامن فرھنگ 
اسلامی زادہ شدند و علومی کہ از غیر مسلمین فرا گرفته 
شدر در جھان اسلامی دامنه پیدا کرد نظیر منطق: 
فلسفه معماری و فنر. 

در کمیسیون بعدی: وضعیت کنونی فرھنگ و تمدن 
اسلامی و آیندۂ أن مورد بررسی قرار گرفٹ که عنوان این 
کمیسپون داسلام اکنون و آبندہہ نامگذاری شد. در این 
کمیسیون عدہای بە وضعیتی کە فرھنگ و تمدن اسلامی 
بہ ان رسیدہ و مشکلاتی کە اکنون ہا ان دست بە گریبان 
است: پرداختند. بعضی بھ اندیشەھای سیاسی۔ برخی به 
ارتباط میان افتصاد ر تمدن: عدہایى ہے نفغش خانقاہ در 
جھان اسلام و بعضی بەہ اختلافات دروئی مسلمین اشارہ 
کردند ر عداىی مشکلات و مسائلی راگرشزد نمودند کھ 
تمدن و فرھنگ اسلامی منطقه با آن دست بے گریبان 
است. عدەایى معتقد بودند که وضعیت نرھنگ و نمدن 
اسلامی باید با انفکاک فرھنگ و تمدن آغاز شود؛ یعنی 
فرھنگ اسلامی و تمدن اسلامی از ھم جدا شود و برخی 
ھم بە آبندۂ این فرھنگ و تمدن و ارتباط آن با نمدن فراگیر 
جھانی اشارہ کردند. 

ما حصل صحبت این است کہ انگیزه اصلی برگزاری 
ابن کنفرانس حل مشکلات و مسائل کنوئی بود و اینکھ 
چگونہ از دریچه مسائل کنونی بە روزنۂ آیندہ نظر داشته 
ہاشیم؛ 

دہیر کنفرانس ئرھنگ و تمدن اسلامی دربارۂ زرند 


برنامەریزیھا و چگونگی تشکیل عیثت علمی کنفرانس 
اینگونە توضیح داد: دبع از ابنکە انگیزہ اصلی و ضرورت 
برگزاری کنفرائس بە طور جدی مطرح شد حدود شھرپور 
ماہ بود کە بە مرک مطالعات فرھنگی بین المللی مأموریت 
برنامەریزی اجرایی اقدام نمودیم و در این خصوص اولین 
کاری کہ انجام دادیم شناساہی مدعروین داخلی و خارجی 
بود, گروہ اجرایی باٹاسی از مشورتھای نمابندگیھای 
فرھنگی و محققین داخلی و خارجی؛ فھرست اسلام 
شناسان: شرق شناسان و متفکران اسلامی را تھیه گرد. 
تعداد اسامی این فھرست بالغ بر ۸۰ نفر شد و مادر اہن 
میان برای ۶۰ نفر از اندیشمندان خارجی دعوتدامه 
مقدماتی فرستادیم ر ممراہ بااین دعوتنامه فھرست 
موضوعات پیشنھادی را ارسال کردیم. در داعل کشور نیز 
برای ۰ نفر محقق تھرانی و شھرستانی دعوتنامه 
فرستادیم؛ پس از ارسال دع و تنامەھای مقدماتی: تعدادی 
با دبیرخانه کنفرانس تماس گرفتند و موضوعھاہی راکە 
خواهان طرح ان بودند: مطرح کردند. برای انتخاب و‌ 
تأبید مقالات از ھیئت علمی کە مرکب از ٠١‏ نفر اساتید 
صاحب نام و محقق و منفکر کشور بود یاری مُستیم!؛ 
اعضای این ھیثلت علمی عبارت ہودند از: دو نفر از 
اعضاى شورای انقلاب فرھنگی: مدیر گروہ فرھنگ و 
تمدن اسلامی دانشکدہ الھیات دائشگاہ نھران: رپبیس 
محترم انجمن حکمٹ و فلسفہ و ... عیئت علمی علاوہ 
ہر نفش مشورتی که داشت: در تابید و وپرایش و اننخاب 
و سفارش مقالات و در نعبین موضوعائی که در این 
کنفرانس میبایست مطرح سیشد: در تعھین روُسای 
کمیسیوتھا در نحوۂ برگزاری کیفی و اکادمیک کنفرانس 
و... نظرات خوبِ و صائبی را اراله کرد که ما آٹھا را مورد 
استفادہ قرار دادیم. یک ماہ قبل از برگزاری کنفرانس نجز 
جلسات هیئت علمی بە طور مرتب و ہا حضور فصال و 
همہ جائبه اعضا نشکیل شد.ء 

آقای امیری در خصوص معیار و ملاکھای انتخصاب 
اسانید مدعو و ھمچنین مفقالات و سکرانیھا چنین گفٹندہ: 
ہملاک اصلی ما در مورد انتخاب مھمانان؛ مسلمان بودن: 
در حوزہ نرھنگ و تمدن اسلامی صاحب نظر بہودن و 
داشٹن تالیفاتی در این خمصرص بود. حتی بعضی از اسلام 
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شناسان و شرق شناسان ہرجسته را به ما معرفی کردند امّا 
چون مسلمان نہودند انان را برنگزیدیم. ملاک مادر 
انتخاب مقالات در سە محور خلاصه شد: ١‏ مقالەھا 
نظرات جدیدی را مطرح کردہ باشند و آسرین منابع و 
افکار جحدید در خصوص فرھنگ و تمدن اسلامی را دارا 
باشند ٢۔مقالەھا‏ خارج از اصول روش تحقیق نباشند ۳۔ 
این مقالەھا تکراری نباشند.٭ 

در طول برگزاری این کنفرانس جلسات صبح در 
خصوص سخنانیھای عمومی و جلسات بعد از ظھر به 
کمیسپونھا اختصاس داشت. در نخستین روز بسرگزاری 
کنفرانس: دکتر علی لاریجانی وزیر وقت فرھنگ و ارشاد 
اسلامی ضمن عرض خیر مقدم بە میھمانان سخنشانی را 
در راستای برنامة کنفرانس ایراد نمود؛ وی در بخشی از 
سضنان خود گفٹت: ہبرگزاری این کنفرانس از نخستین 
گامھایں است کە متفکران را ہا یک هھدف مٹسٹترک برای 
حسل معضلات مسلمانان گرد ھم آوردہ و جمھوری 
اسلامی ایران خوشوقت است کە بە سھم خود گامھاہی 
اپنچنین برای بھبود وضیعیت جھان اسلام بر میدارد. 

عدف ما بررسی اندیشمندائے رامھای وصول به 
اجماع'نظر میان مسلمانان متفکر و متخصص است. ما 
می دانیم کے دستیابی به اجماع در میيان ارزشمندان 
مسلمان: کار سادەای نیست: اما در ھمان حال معتقدیم 
اگر قرار ہاشد در آیندہ تمدنی با ماعیت اسلامی تشکل 
یابد طبق قواعد ثابت تاریخی باید اجماع نظری در میان 
نخبگان فکری حاصل گردہ. 

فرض این است که ظھور تمدن اسلامی در آیندہ: تابع 
پرورش نیروھای مادی و معلٹوی آاست و چالش 
اندیشمندان مسلمان: در استخراج تلفیقی است کە این دو 
عنصر را به گونەای ارائه کنند که ضمن حفظ ماھیت 
اسلامی تمدن: به ابعاد علمی و تکنیکی نیز مجھز باشد۔ 


در :این مسیرہ اولین و مھمترین قدم: بررسی تفکر و 
جو تفکر و روحيه تفکر و ذعنیت اسفعدلالی در میان 
مسلمین است. این اقدام مھم تنھا از طریق آموزش و عزم 
جمعی و تعلق خاطرابه ظھور و آیندہ نتمدن اسلامی 
ممکن اُست. اگر وضعیت فکری مسلمانانوقوەھاو 
استعدادھای آنان رشد نکند و آموزش و تعلیم مسلمانان 
اساس واقع نگردد طبیعی است که تمدنی در کار نخواہد 
بود؛ تمدن اسلامی به مسلمانانی وابسته است که بتوائند 
بیندیشند و مناقع جمعی و فکری خسود رآ اندیشمندائه 
تشخیص دھند. 

دومین قدم مھم در این حرکت تدریجی و تکاملی 
برای دست یابی به تمدن اسلامی کسب عویت جمعی 
مسلمانان است. زیرا از ھمان مشترکات است کہ پایەھای 
تمدن ساخثهہ میشود. 

اگر بە اسلام و تفکر اسلامی: در ابعاد محلی و بومی 
نگریسته شود طبیعی است کے از نمدن اسلامی در 
کشورھای مختلف خبر چندانی نخواعد بود تمدن 
اسلامی, ھویت جمعی می خواعدہ یعنی اینکه عموم 
مسلمین بە ضرورت ساختار تمدن اسلامی در قالب 
کشررھای موجود اما با مشترکات فرھنگی و‌ اعتقادی: 
باوری عمیق داشته باشند۔ 

سومین قدم در مسیر تمدن اأسلامی این است که 
مسلمین در یک حرکت پر مشقت ہہزار صادی ساختن 
تمدن را بدست آورند با توجه بە گردونه علمی و فکری 
موجود در جھان شاید دسترسی به چنین موقعیتی از 
سختترین و پیچیدەترین چسالشھای متفکرین مسلمان 
باشد. این اہزار کە بە عالِم و چارچہوب کاربردی آراسته 
شدہ تفکر جمعی و عویت جمعی مسلمانان را بہ مرحله 
عمل می‌رساند و عناصر مادی ر پایەھای مادی تمدن 
اسلامی را بنا میکند.ء 

پس از آقای دکتر لاریجانی۔ دکتر عبدالعزیز الخیاط: 
نایب رییس مؤسسه مطالعات تمدن اسلامی و وزہر سابق 
اوقاف و امور مذھبی کشور اردن سخٹانی را در خصوص 
فرھنگ و تمدن اسلامی ایراد کرد. 

سپس پروفسور ویلیام چیتیک۔ استاد دانشگاہ دولتی 
یوپورک آمریکا سخنان بسیار پربار و پرمایەای تحت 
عنوان دہه سوی تثولوژی توسعہہ ایراد گرد. وی در بخشی 
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از سخنان خود گفت: وزبان توسعە پر از دامھای پٹھانی 
اأست وھرگس بخوآمد دربارۂ فرھنگ ونمدن سخن 
بگوید ہا آٹھا روبروسٹ. مقصمود سن از وزبان توسعه٭ 
کلمات و تعاہیر مشھوری است کہ در [سازمان] ملل متحد 
و نھادھای حکومتی در سراسر جھان رایج است. من 
تعدادی از این کلمات را با استفادہ از فھرست مطالب 
وفرھنگ لغات توسعہہ نقل می‌کنم؛ کتابی کە مطالعة ان 
برای ھرکس کە ھنوز کاملاً متقاعد نشدہ است کە جامعة 
جدید غربی نمونە و اسوەای است ورھهمۂ ملل عالم 
ناگزیرند از ان تبعیت کنندہ لازم است: توسعہ محبط 
ہرابری؛ ھمیاری؛: مارکٹ (بازار): نیازھا جھان واحد؛ 
مشارکت: برنامەریزی: جمعیت, فقر پیشرفت: تولید 
مناہم علم. سوسیالیسم استانداردھای زندگی: دولت: 
نکنولوڑی,؛ این کلمات ھمگی بخشی از واڑگان مقدس 
دنیای جدیدند. ھمۂ نھا در اینکه بە اصطلاح ×کلمات 
امیہی) هھستندہ مشٹرکند بدین معنی که این کلمات 
متناسب با نیاڑھای گوبندہ دائماً تغییر شکل می دھند؛ 
معنی صریح ندارند ولی واجد معانی ضمنی متعدّدی 
مستند. چون فیئفسه فاقد معنی ھسنند می توانند سر 
معنابی راک دلخواہ گویندہ باشد بپڈیرئد. با این ہمہ این 
کلمات مفڈسند. پرسش از حقانیت آٹھا بہ معني شورش 
عليه خدابان تجدد وارتداد نسبت بە مذھب تّقی است:؛ 

وی در بخشی از سخنان خود با عنوان اسماء اہی 
چنین گفت؛ فآیات خدا در سه ساحت اصلی ظاھر 
میشوند: نخست در الھاماتی کە خداوند بےە پیامبران و 
خصوصاً پیسامبر اسسلام اساضه کردہ است؛ ثانیاً در 
پدبدەھای طہیعی ر ٹالٹا در شفس انسائی۔ بنابراین: 
شناخت خدا مستلزم شناخث وحی شناخت عالم ھستی 
و معرفت نفس اسٹ,: انچه معرفت اسلامی را از سایر 
انواغ شناعت متمایز می سازد این است که این معرفت بر 
طبق اصولی کە توسط قرآن و سنّت ثلببت و تأیید شسدہ 
حاصل می آبد. عالم طبیعت و نفس انسان ہر خدا دلالت 
می‌کند: امًا نحوہ دقیق اہن دلالت در وحی و نٹاہجی کە در 
خصرص زندگی ر تقدیر بشر از ان استنباط میشود, 
رہش داردے 

آخرین سخئران روز اول کنفرانس: آبٹ الله جوادی 
آمسلی بسودند کے ضسمن ٹہریک میلاہ ولی عصر و 


گرامیداشت دھه مبارک فجر و ادای احترام ہە میھسانان 
گرانقدں سخنانی تحت عنران نغش عرفان در تمدن 
اسلامی: ایراد فرمودند. ایشان سخنان خود را در دو بخش 
خلاصہ کردند؛ اوّل تأثیر تمدن اسلامی به وسیله عرفان و 
دوم تحلیل گذشتہ: حال و آیندۂ جھان از زبان اولین عارف 
اسلامی۔ 

ایشان در بخش نخست سخنان خود چئین گفتند: 
٭عارفان راستین چنین ترسیم کردہەائد کە ھرگناھی دراثر 
دعوای ربوبیت است: ھیچ گناھی از ھیچ تبھکاری صادر 
نمی شود مگر ابنکھ مسبوق بە ادعایى ربوہنت آن گٹھکار 
باشد۔ آنکہ رای خود را بر وحی مقدم می دارد ر گناہ 
میکند, منشأش آن آبە قرآن است 'َأَفَوَأيتَ مَن اَتْخَدُ ال 
قواءہ. پس از پرھیز از گناہ و اقرار بە عبودیت خویش در 
ساحت رہوبیت حق, سیر و سلوک شروع می شود؛ سلوک 
ارل در محدودۂ شریعت است کە درک مسائل فقھی ر 
عمل بە عمة احکام و سنن اسلامی است. سالک بعد از 
عبوراز مفطم شریعت بە وادی طریقت قدم می ‌نھد؛ یعنی 
یک متشرع می تواند متطرق باشد و اگر معاذالله ذرەای بہ 
احکام دین بی اعتنایی کرد او را نە در وادی طریقت و ئە 
در صحرای شریعت راہ و جابی نیست؛ یک متشرع است 
کە متطرق می‌شود. بعد از عہور از مساله طریقت وارد 
وادی وسیع حقیقت می شود و این متطرق است که 
متحفق خواھد شد و اگر متصف بە اوصاف اسلامی نبود 
ئە نٹھا متحقق نیست بلک متطرق ہم نخواعد بود و این 
سه بخش در طول ہم ھستند و نه عرض ھم؛ لذا ھموارہ 
شریعت خود را پیشگام طریقت می داند و طریقت باز 
یافته شریعت خوذ را در ساحت قدس متحقق خوامد 
کرد 

ھمچنین از دیگر برنامەھای روز اول کنفرانس 
تشکیل کمیسیون نھابی تحت عنوان وصلل شکوفایں رو 
فراز و نشیب فرھنگ و تنمدن اسلامی) و اجلودھای 
علمی و هنری در فرھنگ و تمدن اسلامیء بود, لازم بہ 
ذکر است که چون کمیسیون اول؛ یعنی وعلل شکوفایں د 
فراز و نشیب فرھنگ و تمدن اسلامی؛ بیشٹر مورد توجهہ 
اسلام شداسان و میھسانان قرار گرفت: کمیسیون دوم 
تشکیل نشد۔ 


روز دوم کنفرانس: آفای دکتر نورالله کساپی: مدیر 
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صیہ اج ۴ی 


وی ا ال رت و 0 و کو مھافا رٹ ال )رق لقاانمعاسھھفخت جووسمفُاطکررصُُّّصممٗحموسظ 


گروہ تاریخ فرمھنگ و تنمدن اسلامی دانشگاہ تھران 
سخنانی تحت عنوان وعوامل مؤثر در سراشیبی فرھنگ و 
تمدن اسلامیە ایراد کرد. وی در بخشی از سخنان خود 
گفت: ەسلطان محمود غزنوی که تقارن دوران دولتش ہا 
درخعشش شاعران و دانشمندانی چون حکیم فردوسی: 
ابوریحان بیرونی و ابن سینا بود سہب شد نام او در تاریخ 
فرھنگ و ادب ایران و اسلام جاودان شود. سلطان 
محمود غزنوی بە رضم آن مه تلاٹھا در فراخوانی 
دائشمندانء ادیبان و شاعران به دربار خویش: بە سبجب 
غلبه تعصبات شدید و یک جانبه مذھبی بر خلق و خوی 
وی و حمایتھای ہی دریغش از کرامیان و حنفیان خراسان 
و نیز اطاعت کورکورانڈ او از خلفای عباسی کە انان نیز 
غرق در تعصبات ناروای فکری و عقیدتی بودند امنیت 
فکسری و آزاد انسدیشی دانشسمندان را بے اختضاق و 
محدودیتھای مذھبی سوق داد و با محدود کردن دامنة 
دانشھا در نھادھای علمی و آموزشی پڑوھٹھای عالی 
علمی را از پویاپی بازداشت: رفتار ناجوانمردانۂ محمود در 
حق فردوسی کە با سرودن شاہنامه ابواب دانش و خرد و 
تاریخ باستان !یران و توران و شیوەھای کشورگشایی و 
گشررداری آىان را در برابر دیدگان او گٹسودہ بود 
دانشمندان آگاہ و‌ آزادہ را از نزدیک شدن بە دستگاہ ار 
اندیشناک کردہ بود.٭ 

سخنران بعدی این جلسە پروفسور جیمز موریس؛ 
اسلام شناس مسلمان آمریکاہی بود که موضوع سخترانی 
وی ہفر ۴ اسلامی در یک تمدن جھانیە نام داشت 
وی در بخشی از سخنان خود گفت: :٭موضوع فرھنگ 
اسلامی در یک تمدن جھانی قرآن و طبیعت انسانی در 
اسلام اُستہ. مخصرصاً مایلم شباہتھای موجود بین 
ورضعیت فعلی تمدن اسلامی و دوران فوق تصور 


خلاقیت فرھنگ اسلامی را در زسینە آداب و رسوم 
اجتماعی و در زمیلە فرھنگی بە طور عمیق مورد مطالعه 
قرار دھم. زمانی کهە پیشرفت و گسٹرش وسیع آداب و 
رسوم اسلامی در طول این قرون (در هر دو زمینه اخللاص 
و ارادت عموم مسلمین نسبت به اولییا و ائلمهہ شیعہ و 
ھمچنین کثرت طریقت صوفیگری) برای مورخان بە 
صورت یک مطلب عجیب و اسرارامیز باقی سائدہ ہو 
خلاقیت زبان پارسی در قالب اشعار مذھبی (به صورت 
رباعی: غزل و مثنوی)ء ساخت مدلھای اساسی انسانیت 
اسلامی را کە اہزار و وسیله بنیانی برای آموزٹھای 
اسلامی با زمینه فرھنگی رایج در میان ملل مسلمان شرق 
بودہ بە ارمغان آورد.ہ 

سخنران بعدی دکٹر محمود سریع القلم ء استاد روابط 

بین الملل بودکه موضوع سخترانی وی اقواعد نمدن 
طائیٰ ایند تمدن اسلامی) بود. وی عدف از موضوع 
سخنرانی خود را تطبیق میان اصول ثابت تمدن سازی و 
شرابط فعلی دنیای اسلام دانست۔ 

وی در بخشی از سخنان خود در پاسخ بە این سال 
کە اگر قرار باشد ۱/۵ تا ٢قرن‏ آبندہ فرھنگ و تمدن 
اسلامی فعلیت یاہد چه اقداماتی ہایستی صورت پذیرد و 
چە سلسلە مراتبی طی طریق نماید چنین گفت: ٥در‏ پاسخ 
به این سؤال علمی ۴ فرضيه مدّنظر است۔ فرض اول آنکە 
ظھور تمدنھا در تاریخ بشر تابع قواعد اگر پس؛: یا بە زبان 
مخطق داصسول شسرطیّہ؛ است: جستغرافیای مناسب.. 
استراۃ تڑی نخبگان: مسٹثولیت و جذیت نخبگان؛ ٹربیت و 
ثروت و دسترسی بە منابع. فرض دوم آنکە تمدنھا عموماً 
تابع اقداماتی عستند که توسط انساٹھای جدی دارای 
جھان بینی روشن و مَجُھز بە سلاح زمان تحقق میپذیرند. 
فرض سوم آنکه تمدن باکار جمعی و منطق جمعی و 
اجماع نظر در میان نخبگان و عموم مردم متحقق میگردد. 
و فرض چھارم این است که تنھا زمانی تمدن اسلامی 
فعلیّت می پاہد کە مسلمین فکورہ تلفیق میان علم و وحی 
را استخراج کنند و آن را با گذڈشت زمسان از طربق مدل 
سازیھای متعدد اصلاح نمابند.ء 

در پایان این سخنرانی بە وضعیت عمومی مسلمین 
اشارہ شد و فاصله موجود بین نمدن اسلامی و نمدن 
غربی با قواعد ثابت تمدن سازی سنجیدہ شد. 
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از سخنرانان دیگر روز دوم کنفرانس دکتر محمد 
مجتھد شبستری: استاد دانشگاہ تھران بہودک موضوع 
سخنرانی وی وکثرت گرابی در تفکر مذھبی مسلمین در 
قرون ٣ر‏ ۴ مجری؛ بود. دکٹر مجتھد شہسٹری در بخشی 
از سخنان خود گفت: ہآنچه در تفکر مذھبی مسلمین در 
قرن سوم چھارم ھجری بیش از هر موضوع دیگر جصلب 
توجه می کند: شیوع و غلبةٔ عقلگرایی کثرت گرایانہ برای 
فھم مسائل و اعتقادات دینی است. این عقلگرایی سبہب 
شدہ بود کە تفکر مذھبی مسلمائان در دو قرن یادشدہ 
افق‌ھا و جوانب متعدد و گستردہای پیداکند. از یک طرف 
متفکران مذھب معتزله جھان شناسی وسیعی را مطرح 
کردہ بودند کە نقطه ارج ان در عقیدۂ (ذرہ گری)؟ یعنی 
تشکل جھان اجسام از اتمھا (جوھر فرد)؛ نظریات مربوط 
بە حرکت: کمون: کون و فسادہ افعال انسان و مانند 
اینھابود۔ از طرف دیگ: مباحث وسیعی در باب شناخت 
علم و معرفت بە وسیله ھمین متکلمان مطرح شدہ بود, 
این مباحث جھان شناسی و معرفت شناسی به طور 
کلیشەای و فرمالیستی مطرح نبود بلکە آن چنان در آنھا بە 
محتوا و استدلال پرداخنته میشد کە در پیرامون دو 
گرایش مختلف ریشەدار و یرومند در داخل جریان اعتزال 
بہ وجود آمدہ ہود؛ یعنی معتزله بصرہ و معتزله بغداد۔ هر 
کدام از این دو گرایش را دائشمندان ژرف اندیش و بزرگی 
چون ابوعلی جبّایی ابوھاشم جبّایی: ابوالقاسم بلخی 
کعبی و سپس کسانی چون قاضی عبدالجبّار ھمدانی و 
ابورشید نیشابوری رھبری می‌کردند.: 

در بعدازظھر روز دوم کنفرائنس دو کمیسیون تشکیل 
شد. کمیسیون اول در ہاب ہفرھنگ و تمدن اسلامی: 
اکسنون و آیندم بسود و کسمیسیون دوم در خصوص 
وجلوەھای علمی و ھنری فرھنگ و تمدن اسلامیە بود۔ 
در کمیسیون اول اندیشمندان اسلامی به اہماد مختلف 
فرھنگ و تمدن اسلامی در کشورھای مختلف نظیر 
پاکستان: هندء مصرہ و لینان و ابران پرداختند و آخصرین 
وضعیت مسلمانان را بیان کردند و ھمچنین بە ارتباط میان 
تمدن اسلامی با تمدن غرب اشارہ کردند و این موضوع را 
از دیدگاهھای مختلف مورد بررسی و کنکاش قرار دادند. 
در گمیسیون دوم به نقش دانشمندان اسلامی ممچون 
ابن سینا خواجه نصیرالدین طوسی: غزالی: ابن خلدون 


دائش و فلسفۂ یونانی شکوفابی خاصی داشته 





شاعرانء خطاطان: عالمان: ریاضیدانان: منجمان و 
حکیمان اسلامی در باروری فرھنگ و تمدن اسلامی 
اشارہ نمودند. 

روز سوم کنفرانس ہا سخنرائی حجتالاسلام رسول 
جعفریان در باب انقش خانقاھھا در تمدن اسلامی) اغاز 
شد. از دیگر سخنرانان این روز دکتر عباس زریاب خوبی 
بودکە دربارہ ہشکوفایی فرھنگ و تمدن اسلامی؛ به ایراد 
سخن پرداخت. وی در قسمتھایی از سخنان خود گفٹ: 
ہشکوفایی تمدن و فرھنگ اسلامی در قرون سوم: چھارم 
ودوپنجم ھصجری موضوعی است کے ب بر بسیاری از 
صاحبنظرانء امری تقریباً مسلّم و انکارناپذیر است و به 
ھمین جھت است که در این کنفرانس نیز آن را مسلّم 
دانسته و در جستجوی علل آن برآمدەاند. بر مبنای ایسن 
نظر ظاہراً تمدن و فرھنگ: دائٹی و فلسفه از معنای 
یونانی و اروپایی گرفته شدہ است و چون در این سەقرنء 
اسٹ رو در 
ان زمان فلاسفء و دانشمندان برجسته و بزرگی ظھور 
کردەاند و آثار مھمی از خود برجای گذاشتەاند و از سویی 
در قرون بعدی نظایر این اشخاص و آثار بسیار کمتر دیدہ 
شدہ است۔ طبیعی است کە سه قرن مذکور اوج تمدنرد 
فرھنگ اسلامی شناخته شود. اما در این نکته چند مسأله 
بایکدیگر مشتبه شدہاند که باید در آن‌بارہ بە بحث و تأمل 
بیشتری پرداخت. 

در قرن سوم و چھارم: علم و فلسفۂ یونانی از:طریق 
ترجحمهہ آثار یونانی و سریانی بە جھان اسلام راہ یافتەاست. 
آنگاہ عدەای از بزرگان متفگر اسلام به این مقوله 
پرداختەاند و آثار و تألیفات مھمی از خود برجای 
گذاشتەاند و مسبب تأئیر علم و فلسفه بر دیگر آثار ادب و 
علوم بودەاند؛ اما این تأثیر و نفوذ چندان عمیق تبودہ که 
حاصل ان را تمدن و فرھنگ اسلامی ہدائیم ..۔ دراینجا 
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موضوع فرعنگ با موضوع فلسفە و علم درھم آمیخته 
اسٹ. بە طور خلاصہء فرھنگ آن امر معنوی است کە از 
بطن و عمق تودهٔ مردم برخاستہ باشد و رفتار خاصی را به 
وجود آورد کھ مایة آسایش روحی و معنوی مردم از جھت 
وجدان و تعلق به درھای فوق طبیعی در روابط انسانھا با 
یکدیگر در امور خانوادگی: اجتماعی,؛ معاملات اقتصادی 
و روابط ایشان ہا قدرتھای حاکم باشد. این آسایش روحی 
ومعنوی حاصل ازاین روابط و مناسبات است که 
سعادت فردی و اجتماعی اشخاص را پی می ریزد٭ 

از جمله دیگر سضنرانان روز پایانی کنفرائس: دکتر 
سھیل زکار دکٹر عبدالعزیز بن عثمان الشویجری و دکتر 
سساچیکومورانسا بسودند. صسنوان سسخنرانسی دکسٹتر 
ساچیکومورانا ہأموزش اسلام و ادیان خاور دور در 
غرب؛ بود کە مورد توجه تمام میھمانان قرار گرفت. ری 
در بخشی از سخنان خود اظھار داشت کے در ترمھای 
مختلف تحصیلی: تجارب جالبی با دانشجویان مسلمان 
بدسٹ آوردہ و شاھد واکنٹھای مختلفی از سوی آنھا در 
برابر مذاھبی که تدریس م یکند بودہ است. 

وی در بخشی از سخنان خود گفت: امن فکر میکنم 
تجارہی کە در طول دہ سال تدریس در استوٹی بروک 
بەدست اوردەام: ہرخی از دشواریھابی را که تعلیمات 
اسلامی در سالھای آیندہ با آٹھا مواجهہ خواہد شد: نشان 
می دھد. در اینجا لازم است اشارہ کنم که مطمثناً ھیچ 
فرھنگ یا تمدن اسلامی وجود نخوامد داشت مگر این کھ 
اُموزش و پرورش اسلامی به طور جمدی موردتوجه 
مسلمانان قرار گیرد. درست است کے نوغ تدریس و 
تعلیمی که در یک دائشگاہ غربی رایج است: با آنچه در 
حوزەھای علمیة سنتي کشورھای اسلامی وجود داردے 
ہسیار متفاوت است؛ امًا باید توجه داشت که این مجامع 
سنتی در مقابل مؤژسسات آموزشی جدید و آسوزش به 


سبک غربی به سرعت در حال عقب نشینی هسنند. زمانی 
کە مباحث اسلامی را تدریس میکنم عموارہ باید نسبت 
به آنچه میگویمء بسیار دفیق و عوشیار ہاشم: درحالی کهھ 
وقتی ادیان خاور دور را تدریس می‌کنم: می توائم خیلی 
راحت و فی البداھه بە سڑالات دانشجویان پاسخ دصم, 
دانشجویان عاشق مسلک ہبوداء و لاتائوہ مستند و انچه 
را دربارۂ این مذاھعب میشنوندہ ہدون مشکل می پذیرند. 
آتھا ھیچ پیش داوری منفی نسبت بە تفکر در شسرق دور 
ندارند درحالی کە وفقتی با اسلام مواجه می شوند ۔حتی 
آن دائشجویان آمریکایی الاصل ۔ نسبت به دین اسلام با 
پیش داوری منفی برخورد می‌کنند۔ہ 

در بعد از ظھر روز سوم کنفرانس نیز کمیسیون دیگری 
تشکیل شند و باردیگر اندیشمندان ب ہررسی علل 
شکوفاہی و فراز و نشیب فرھنگ رو تمدن اسلامی 
پرداختند. 

اندیشمندان اسلامشناس در پابان کنفرانس ممگی 
براین رأی بودند کە فرھنگ و تمدن اسلامی فرھنگی زایاء 
پویا و متحرک است و اہن فرھنگ بە انحطاط گرفتار نشدہ 
آستا؟ اگرچے شاید در برھەای از زمان وقفە‌ای در آن 
حاصل شدہ است,. امٌّا ھنوز فرھنگی پویا و پرمایه است و 
سخن برای گفتن ہسیار دارد و رای بس طولانی را در 
آیندہ باید طی کند. این فرھنگ ھنوز ھم عناصری دارد کە 
می تواند جھان شمول باشد و بایستی بیش از پیش بدان 
توجە داشت. 

گفتنی است کە میھمانانء ھمگی: لزوم تشکیل یک 
دہیرخانه دائمی را گوشزد کردند کە تشکیل این دبیرخانه 
دائمی در دست بررسی است. 

آقای کیومرٹ امیری در پایان گفتگوی خود اظھار 
داشٹت: وبا اقداماتی کە صورت گرفته امیدواریم کە این 
دبیرخائه تشکیل شود و سالھای آیندہ شاھد کنفرانسھای 
بعدی در این زمینە ہاشیم.ء 


ابرانشناسی در آسیای مرکزی 


گزارشی از نخستین گردھمایی استادان 
ایرانشناسی و زبان و ادبیات ظؿ4ارسی 
کشورھهای مشسترک المنافع و قفقاز 


- در نذخستین روز گردھصایی: پس از 
تلارت آیاتی چند از قران مجیداقای 
علیرضا معیری: معاون رییس جمھورں متن 
پي۔(ام اقای ماشمی رفسنجانی را قرالت 
نمودند. رییس جمھور ضمن ابراز خرسندی 
نمایندگان فرھنگ و تمدن ایران بە منظور 
تبادل آراء و افکار در باب مدنیت و تمدن 


۱ ٰ ۰ ایرانی از کشورھای مشترک المنافع و قفقاز 

۱ ۱ : 7 در خانه خود گرد ھم آمدەاند در بخشی از 
1 چَ ۱ 

٢.‏ ۰ 2 ٴ ۹ ٦‏ ٴ4 ۴ پیام خویش گفتند: (توجه به فرھنگ و 

3 ٌ + : ای کھلال کہ ہین 7 ا چٹ ریت تمدن ایرانی و میدان دادن به بخشی از 

02( فرھنگ این کشورھا کە ویڑگی ایرانی دارد 


نوعی ادای دین بەه فرھنگی است کے در 
ثسالودۂ فرھنگی ۔تاریخی این کشورھا 
.- سھیم است. مروجان فرھنگ ایرانی در این 
حوزہ جغرافیابی: استادان حاضر در مجلسں 
هستند کە با برجستگیھا و توائمندیھای این 
مقوله اشنا مستند و موظفند کە با بسط این 
مبانی زمینه مناسبی جھت باروری فرھنگی 
فراھم آورند. 
ایران کھنسال شاھد فراز و فرودھمای 
تاریخی بسیار بودہ و حوادث بسیار از سر 
گذراندہ است. نویسندگان تاریخ و محققان 
فرھنگ ایران کە بە شکل ملموس با این 
پدیدہ سر وکار داشتەاند باید این 
حماسەھاىی فرھنگی ۔ تاریخی را تدوین 
نمابند و در دسترس نسل جدید بگذارند تا 
آنان باگذشتۂ خود آشنا شوند.ہ 


سرن 


ون 


ویک ہے ا وس ہی ا ا 
پت 1 و ث ۲ 
ناھ عحقحتف ااافاط ا اکٹ“ میں رونا 
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عمچنین در نخستین روز گردھسابی: 
ای دکٹر لاریجانی: وزیر محترم فرھنگ و 
شاد اسلامی و ریس شورای گسترش 
بان فارسی بە ایراد سخن پرداختند. دکٹر 
ریجانی این گردھمابی را یک واقعہ مھم 
رھنگی خوائد. وی در بخشی از سخنان 
مودگفت: وممگراہی فرھنگی در حوزه 
ممھوربھای تازہ استقلال یافته شوروی 
ابق موجب شدہ کە فرھنگ دوستان و 
انشوران ایرانی بتوائند آسانتر ہه مظاھر 
رھنگی کە به نوعی بافرھنگ و تمدن 
برانی سر و کار داردء دسترسی پیدا کنند و 
ین امر از جھاتی می توائند طلیعة فصل 
عدیدی از مناسبات فرھنگی دانٹسوران 
یرانی با اعل فرھنگ این کشورھا محسوب 
سود, 

نیساز سیاسی اروپاپیان بہهە شناخت 
رھنگ و تمدن مشرق زمین سبب گردید 
لے از حدود سے قرن پیش دائش 
عاورشناسی و بهە ویڑہ ایسران‌شناسی بے 
نوان رشتەای علمی متولد شود. 

از سوپی ہا وقوع انقلاب اسلامی در 
ہران و تحولاتی کە در منطقه گستردہ 
سای مرکزی و قفقاز رخ داد اھمیت 
طالعات مربوط بە تاریخ و تمدن فرھنگ و 
دبیات ایران بیش از پیش آشکار شد. 

مطالعات ایرانشناسی در کشورھای 
نطقه آسیای مرکزی و ففقاز بە علت 
پرەوری این کشورھا از فرھنگ و تمدن 
نی اسلامی و ایرانی و زبان و ادبیمات 
ارسی۔ در حقیقت مفھوم خودشناسی دارد 
.این ویژگی: ایرانڈشناسی کنونی را از 
برا‌شناسی کھن متمایز می سازد. 

گگفتنی است کے ضرورت تب4ادل 
دیشەھا رو انتقال تجربیات و بھرەمندی 
برانڈشناسان از روشھای صحیح علمی, 
اردھماپی ایرانشناسی کشورھای منطقہ را 
جاب نمود و حضور استادان ایران‌شناس 
. زبان و ادبیات فارسی کشورھای مشترک 
منافع و قفقاز بہ منظور تحقق عمین مدف 
رد و نیز فرصت مغختنمی بود کے ابسران ۔ 


مس حدم اد جح اس 


شناسان و استادان زہان و ادبیات فارسی این 
کشورھا بے تبادل فکر و انتقال تجربه 
بہردازند. در ھمین راستا بە ممت ٹسررای 
گسترش زبان و ادبیات فارسی گردھمابی 
اسکادان ایران‌ششاسی و زبان و ادبیات 
فارسی کشورھای مشترکالمنافع و قفقاز از 
پانزدھم تا عیجدھم بھمن ماہ در تھران 
برگزار شد. 

نزدیک ہه دو قرن است کے تتہمات 
ایرانشناسی در کشورھای مشترکالمنافع و 
تفقاز شکل گرفته است: و این تقریباً معادل 
عمر تحقیقات فرھنگی بە شیوۂ علمی 
جحدید است.) 

پس از آقای لاریجانی. آقای علی اصغر 
شعردوست مشاور وزیر فرھنگ و ارشاد 
اسلامی و دبیر کنگرہ مٹن سخنرانی خود 
را قرائت نمود. وی مھمترین انگیزہ این 
گردھمایی ر رفع گسیختگی و عدم ارتباط 
بین ایران و این کشورھا دانست, سپس به 
شرح برنامەھای کنفرانس پرداخت وی 
دربارة انتخاب استادان میھمان این چنین 
گفت: داستادان حاضر بر مبنای صلاح دید 
ھئیتھ4ای عسلمی دانشگاھی در اپرران: 
پیشنھساد مسراکسز علمی۔ آکادمیھا و 
دانشگاهھای کشورھای مشترکالمنافع و 
قفقاز و نمایندگیھای جمھوری اسلامی 
ایران انتخاب شدوائند. در این انتخاب 


۔ملاحظات علمی در نظر گرفته شدہ و سعی 


گردیدہ حتی الامکان برجحستەترین استشادان 
در زمینەھای پیش یاد شدہ دعوت شوند. 
در:دومصین روز برگزاری گردھمابی 
استادان ایران‌شناس و زبان و ادبیات فارسی 
با مقام ریاست جمھوری دیدار ب عمل 
اوردند. در ایسن دیدار اقای عاشمی 
رفسنجانی از اسلام: زبان و ادبیات فارسی: 
و تمدن و فرھنگ بە عنوان عوامل مھم 


پسیوند تاریخی و سرنوشتسازبین ۱ 


کشورھای آسیای مرکزی: قفقاز و ایران نام 
بردند و ناکید کردند کے محققسان و‌ 
دانشمندان این کشورھا باید ہا تبادل نظر رو 
اطلاعات علمی برای نزدیکٹر کردن ملتھا و 
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ایجاد جو ھمکماری و دوستی گستردەتر 
تلاش کنند. 

در روز دوم گردھمایی آفایان دکٹر 
عاشمی گلپایگانی وزیر فرھنگ و آصوزش 
عالی. استاد سید جعفر شهیدی و دکتر 
رحب امان اف سخنان مبسوطی را ایراد 
کردند. دکتر رجب امان اُف به تشریح 
ادبیات کودکان در تاجیکستان و مقایسة ان 
با اەدبیات کودکان در ایران پرداخت. 

آخرین برنامه از جلسه دوم گردھمایی: 
میزگرد علمی بود کهە با شرکت پروفسور 
عسگر حکیم پرروفسور روہبنچیک: 
پروفسور نیکلا دزہ پروفسور پاولیچکاء 
دکتر اسماعیل حاکمی: دکٹر علی رواقی و 
صلی موسوی گرمارودی برگزار شد۔ 
موضوع میزگرد ہبررسی شعر و نثر فارسی؛ 
بود کە اساتید مدعو به تفصیل دربار 
محورھای مختلف این موضوع به بحثٹ و 


تبادل نظر پرداختند. 
دکتر حاکمی استاد دانئشگاء تھران که 


ریاست ادارہ میزگرد را بر عھدہ داشت:ء در 
بخشی از سخنان خودگفت: ہھمان طورکه 
حضار دائنشمند آگامی دارند عواملی 
موجب شد کە در یک قرن گذشته تحول و 
دگرگونی عمیقی در شیوه شعر و نثر پارسی 
بە وجود بیاید. این دگرگونی از اواخر دورهٗ 
قاجاریه شسروع شد و در دورۂ انقلاب 
مشروطیت شتاب بیشتری یافت. در ان 
دورہ ھمان گونە کە مبارزان در سنگر آزادی 
بٰسا حکسومت اسستبدادی وقت مبارزہ 


۰ مسیکردند. شاعران و نویسندگان عصر 


مشروطیت با قلم و زبان آتشین خود جان 
تازەای به مشروطء می دمیدند و در پیشبرد 
اھداف آزادیخواھان سھم مھمی داشعند.ء 

گفتنی است که استادان دیگر نیز به 
تبادل نظر و بحٹ در خصوص موضوع 
میزگرد پرداختند و در پایان به سؤالات 
حاضران پاسخ گفتند. 

سسرمین روز گردھمایی استادان 
ایران‌شناس و زبان و ادبیات فارسی با 
سخٹرانی خائم پروفسور تھمینه رستم اوا از 
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کشور آذربایجان آغاز شد. وی در بخشی از 
سخضنان خود گفت: ودانسعن زبان فارسی 
برای مردم کشور آذربایجان ضرورت دارد. 
باید بە این نکته توجه داشت که نیاز مردم 
آذربایجان بە آموختن زبان فارسی مصلحت 
سیاسی نیست: بلکەه از جھت:آشنایی با 
ثروت معنوی خودمان است .این شروت 
معنوی در طی ۸۸۰ سال از سوی نیاکان 


۱ مسردم آذرہبایجان صمح شضدەو مانئند 


گنجینەای کەه در آن قفل استء به دست ما 
رسیدہ است۔ وظیفه ما پیدا کردن کلید ان و 
واردشدن بە آن خزینه معنویات است. 

سخنران بعدی شاعرۂ نامدار تاجیک 
خائم گلرخسار بود. وي پَیشنھاد ہرگزاری 
سالیانڈ عمجمع شاعران پارسی را طرح کرد و 
خواھان این شد کە ایران متقبل این امر 
گردد و جایزہای برای این امر معین کند. 

از دیگر سخنرانان روز سوم گردھمایبی 
پروفسور گارنیک آساطوریان بود. وی ایراں 
۔شناسی در ارمنستان را یکی از رشتەھای 
اصلی دانشگاھی دانست و اظھار داشت که 
تاریخ و فرھنگ ایران و ارمنستان چنان بە 
یکدیگر وابسٹه است که تشخیص آنتھا ار 
یکدیگر تقریباً مشکل است. 

آخرین سخنران از برنامۂ جلسهۂ سوم 
گردھمایی: دکتر غلامعلی حداد عادل بود. 
وی با اشارہ بە این نکته که ملتھا برای آن که 
بتوائند در طوفاتھای بی ‌رحم زمانه اسعوار 
باقی ہمانند باید ھویت خود را در فرھنگ 
و تاریخ خود جستجو نمایند در بخشی از 
سخنان خود در ھمین راستا گغت: ہہ 
همین دلیل است که ما شاعد شور و نشاط 
و فعالیت در جمھوربھای تازہ استقلال یافنه 
از نظر سیاسی اما دیرینه از نظر فرھنگی۔ 
عستیم۔ء 

در بعدازظھر سومین روز برگزاری 
سمینار میزگردی با عنوان ایران شناسی با 
شرکت خائم تھمینه رستم اوا از آذربایجان 
دکٹر سرکارائی از ایران دکتر بروجردی ار 
ایرانء دکتر احمد تفضلی از ایرانء پروفسور 
بوگالیوبوف از روسیہ: دکتر نصرالله 


پسورجسوادی از ابران و دکتر پاپازیان از 
ارمنستان برگزار شد. 

چھارمین و آخرین روزگردھمابی با 
حضور دھھا تن از میھمانان خارجی مدعوء 
استادان دانشگاھھای کشورہ وزرای خارجه 
و ارشاد و عمچنین معاون اول ریاست 
جمھوری۔ آقای دکٹر حسن حبیبی برگزار 
شد. 
در این جلسه ابتدا عسکر حکیم شاعر 
تاجیکستان یکی از سرردەھای خود را 
برای حاضران قرائت کرد. سپس آفای 
عصلیاصعر شعردوسٹت: دہیر شرورای 

عرش زبان و ادبیات فارسی: ضمن 
جسےمعبندی دستاوردھای گردھم۹4ابی 
موجودیت انجمن ایران شناسان جمھوری 
مشترک المنافع و قفقاز را اعلام نمود. 

در ادامه جلسه دکتر علیإکبر ولایتی 
وزیر امور خارجه و دکتر حسن حہیبی 
معاون اول رپیس جمھور: سخنانی را ایراد 
کردند. آنگاہ بیانیە پایانی گردھمابی توسط 
پروفسور بوگالیوبوف قرائت شد. 

گفتنی است کە در آخرین روز برگزاری 
اولین گردھمایی استادان ایران‌شناسی و 
زبان و ادبیات فارسی کشورھای مشترک 
المنافع و قفقاںن حضرت آیتالله خامنەای 
رھبر معظم انقلاب اسلامی جمعی از ایران 
شنساسان و استادان مدعو رابه حضور 
پذیرفتند و طی این دیدار رھنمودھای 
ارزشمندی را دربارهٔ زبان و ادبیات فارسی 
ارائه کردند. رهبر انقلاب اسلامی با اشارہ به 
برجستگی4ای سوجود در ادبیات زبان 
فارسی فرمودند: انچه کە از حکمت: 
معرفت و اندیشۂ والای بشری در دیوانھای 
شعری زبان فارسی گنجاندہ شدہ است؛: 
بسیار مھم و قابل توجە است و در این زمینه 
می توان بھ حکمت: معارف اُٹھی و‌ اندیشه 
مورد نیاز بشری که در شاھنامةٔ حکیم 
ابوالقاسم فردوسی موجود است: اشارہ 
کرد.۷ 

مقام معظم رھبری قدمت هھزار سال 
داستان سسرایسی تاریغخی در شاعنامه 


ا سو ےی ۔۔۔ 


فردوسی را از ذخایر زبان فارسی دانستند و 
فرمودند: ھم اکنوں در ایران زبان فارسی و 
اھمیّت ان مورد توجه اھل ادب قرار دارد و 
برای رشد و اعتلایِ آن اھتسام زیادی بە 
عمل میآید؛ اما متاسفانه در دوران رژیم 
گذشتە زبان فارسی: عدفِ تھاجم محسوس 
و ویرانگر زہاتھای غربی بە ویڑہ انگلیسی 
قرار گرفت و امروز بە رغم روحیة انقلابی 
مردم برای حذف کلمات فرنگي گویٹں 
فارسی آنچە کە ھنوز از واڑەھای فرنگی در 
زبان فارسی باقی سائدہ است: فراوان و 
تأسفبار است.٠٥‏ 

در حاشیة بسرگزاری برنامه اصلىی 
گردھمایی, بازدیدھابی از مراکز علمی ۔ 
فرھنگی کشورمان انجام شد که از زمرۃ اتھا 
می توان بە بازدید از مرکز مطالعات سیاسی 
و بین‌المللی وزارت امور خارجہ: بازدید از 
دانشگاہ تھرانو موؤسسة مطالعات رو 
تحقیقات فرھنگی اشارہ کرد. 

در ضمن دو کتغاب کتاب شناسی 
خساورشناسان (ایسران‌شنساسان و اسلام 
شناسان) کشورھای مشترک المنافع و قفقاز 
و نگاھی بە ابرانشضاسی و ایسرانشناسان 
کشورھای مشترک المنافع و ففقاز بە مت 
و ھمکاری انتشارات بینالمللی الھدی و 
مؤسسہۂ مطالعات و تحقیقات فرھنگی به 
مغاسبت این گردھمایی و عھمزمان با 
برگزاری آن چاپ و منتشر شد. 

ھمچنین در مدت برپابی گردھمایی با 
چند تن از استادان ایرا‌ڈشناس و زبان و 
ادبیات فارسی گفتگوھایی بە عمل آمد کەه 
در این جا لازم دانستیم به چند گفتگوی 
انجام شدہ اشاره کوتاھی کنیم: 


گفتگو با آقای آکیموشکین 


آفای اُلک فسدرویچ آکیموشکین: 
خاورشناس و نسخەشناس کتب فارسی و 
مسحقق در خصوص تصوف در ایران و 
ترکستسان ٹسرقی و قفقاز: در گفتگوبی 
شرکت کردہ و به سڑالانی در خصوص 


نامه فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 





۷۳ 


ایرانشناسی پا دادند. آنچهە در زیر 
می خوانید متن گفتگوی مذکور است: 

7 گوشەھابی از سوابق و فعالیتھای خود را 
بیان کنید۔ 

۵ من نسخەشناس ھستمء بە نظر من نسخ 
خطی فارسی با تصویر تذھیب: تجلید و 
خوشنویسی یکی از عجایب منحصر بفرد 
ھنری دنیاست؛ عاشق نسخەھای خطی 
فارسی ہستم و بە این منظور از کلیە مراکز 
علمی و مخازن نسخ خطی فارسی در ایران 
دیدن و تحقیق کردەام: در زمینہ چاپ متون 
تاریخی و نقد تاریخ ھن مینیاتور سازی در 
ایران تحقیقات مفصلی داشەام؛ در این 
موضوع دوکتاب نوشتەام؛ در زمینه تصوف 
مطالع تحقیق و تدریس نیز داشته و دارم. 

7 نقش تصوف رادر تحولات اجتماعی 
کشورھا چگونە ارزیابی می کنید؟ 

0 بە اعتقاد من اساس اعتقادی تصوف بر 
محبّت است: و این امر در ساختن انسانھا 
نقش مھمی دارد. تمام نھضتھای سدەھای 
میانە ارتباط خیلی قوی با تصوف داشتند و 
رمبری تھا را مشایخ و بزرگان تصوف 
عھدەدار بودند. این نھعضت فکری در آسیای 
صغیر (ترکیه کنونی)؛ ماوارء قفقاز وٴ آسیای 
مرکزی جربان داشت و بە حمایت از مردم 
وبررضد دستگاھھای ظلم تحولاتی را 
موجب شد. 

2ا با توجە بە گسٹردگی و عمق تصوف در 
تحولات گذشتہہ آیا امروز انہکان ظهور 
مجدد ان وجود دارد؟ 

۵ بلە آمروز نھعضت تصوف خیلی قوی 
است و از نفوذ زیادی ھم برخوردار است؛ 
مبارزات مردم چچنوانگوش از مظاھر 
آشکار ایسن جنبش است. استقامت و 
پایداری مردمع جچن اشی از عنصر تصوف 
است کە ریشه در تاریخ این کشورھا دارد, 
در مناطق شمالی قسزاقستان و قرقیزستان 
حضور این جنبش محسوس است. 

٦‏ انگیزۂ خود را در باب مطالعةُ تصوف و 
تاریخ و عنر ایران بیان فرمابید؟ 

۵ بندہ بە ایرانء ھنر ایران و تصوف علاقۂ 


نامة فرھنگ شمارهۂ ۱١‏ 


بسیاری دارم و احساس میکنم کہ این 
رابله در من تأثیرات فراوانی داشته کەه قابل 
بیان نیست و چون در دوران کمونیستی 
امکان بروز این علائق برای ھیچ کس 
مقدور نبودہ بطور خصوصی به تحقیق و 
مطالعۂ آن پرداختم. ولی پس از پپروزی 
انقلاب اسلامی ایران و اشغال افغانستان 
بۃوسط شوروی سابق بخشی بە این عنوان 
از سوی مسکو اختصاص دادہ شد. زیرا اٹھا 
نسبت به شناخت اسلام و نحلەھای فکری 
ان حساسیت داشتند. 

کلی فرق تصوف در ابتدا بە واسطه 
حضرت علی. از شیعه نشأت گرفته بوہ بە 
غیر از یک فرقۂ انء ولی.بە مرور ایام از 
شیعه دور شد. نفوذ تصوف در ایران سبب 
شد تا ادبیات مخصوصی در ایران ایجاد 
شود؛ مثلا فخرالدین عرافی شاگرد 
بی واسصله مولانا عطظار نیشابوری: 
جنیدبغدادی: عین‌القضات: منصور حلاج 
منشأ اثراتی در این رابطه بودەاند. تصوف 
در ایران ابتدا در قالب زبان عربی بود رو 
بعضی از این شعرا به زبان عصربی شعر 
می سرودند و در ادبیات ایران نغوذ زیادی 
داشتند. البته از نظر من حافظ صوفی نیست 
ولی مولانا بک صوفی است. 


نشستی با استاد شکورژف 
در مدت برپایی سمیشار بہا دکٹر 
شکورف استساد زبانشناسی و ادبیبات 
فارسی نیز گفتگوی مختصری داشتیم. دکتر 
شکورف در پاسخ بە این سڑال کەه مات 
تحول و دگرگونی در زبان فارسی ضروری 
است یا نہ گفتند: واگر چه طی ۸۷۰ سال 
گذشتہ در زبان فارسی شاجیکی تحولات 
منفی رخ دادہ و بہ اصل ان تقریباً صدمہ 
وارد شدہہ اما از بین بردن عمه تفاوتھا بین 
زبان فارسی ایرانی: فارسی کابلی و فارسی 
آسیای میائه ضروری نیست. این تفاوتھا 
رنگھای مختلف زبان فارسی است.٭ 
[ زبان تاجیکی در محدودہ خود دچار چه 





تحولاتی شدہ است؟ 
0 از نسیمه دھةه ٠٣‏ قرن حصاضر در 
تاجیکستان روٹھای بسیار نادرست موجب 
شد کە اصطلاحات تاجیکی به سیاستھای 
روز خیلی وابسته شود. یکی از جنبەھای 
سیاست روز این بود کە می خواستند در 
همه جمھوریھای سابق شسوروی زبانھای 
ملی زیر نفوذ زبان روسی تا حد امکان به 
یکدیگر نزدیک شوند و قرار شد که ھعمۂهُ 
اسطلاحات علمی فنی و اداری عیناً از 
زبان روسی گرفته شود. بە ھمین دلیل مقدار 
زیادی کلمات لاتین: یونانی و روسی بە 
زبان تاجیکی وارد شد کە مائع رشد زبان 
فارسی تاجیکی شد و امکانات داخلی 
وباطنی فارسی تاجیکی محدود شد. 

اگر چە کلمات زیادی بە زبان فارسی 
تاجیکی وارد شدہ اما ماعیتاً ھیچ رشدی در 
زبہ.ان صسورت نگرفت و در اس از 
کلمەسازی و عبارتبندی باز ماند و این امر 
باعث فقر فارسی تاجیکی شد. حتی*بە دلیل 
سصطلحی نگری و اجبار سیاستھای روز 
چیڑھابی میگفتیم کە از واقعیت علمی دور 
بود. از جمله میگفتیم زبان تاجیکی: زبان 
مستقلی است کم با زبان فارسی ایرانی و 
فارسی کابلی متفاوت است. باید بگوییم که 
ما سه زبان نداریم و فقط یک زبان داریم و 
ان درخت تنومند زی٥ؿ84ان‏ فارسی است و 
فارسی ایسران و فارسی کابلی و فارسی 
تاجیکی سە شاخهہ بزرگ این درخت ھستند 
و اگرھم تفاوتی بین آٹھا مست قابل قبول و نو 
از نظر پژوھشگران زبان فارسی برای 
شناخت سیر تحولات زبان فارسی بسیار 
جالب است و من مخالف عقیدہ کسائی 
ہستم کە میگویند این تفاوتھا و فرقھا باید 
از بین برود و ھمائطور کہ گفتم اگر چە در 
زبان فارسی تاجیکی طی ۷۰ تا ۸۰ سال 
گذشته خیلی خرابیھا بە بار آمدہ کە لازم 
است آباد شوند و بە اصل خود برگردائدہ 
شوند اما از بین بردن همه تفاوتھا بین زبان 
فارسی ایرانی: فارسی کابلی و فارسی 
آسیای میانه ضروری نیست. 


٦۷ہو‏ سوہ ۔موجد 


تا آقای شکورف: اقتبساس واڑہ از زبانھای 
دیگر برای زبان فارسی را جایز می دانید؟ 
0 عقیدہۂ من بر این است کے هھیچ زبانی 
بدون اقتبساس بے ویڑہ اقتباس لغات از 
زہانھای دیگر نمی تواند حیات خود را ادامه 
دھد. مابه اقتباس از دیگر زہانھا احتیاج 
داری خصوصاً در زمان و شرایط فعلی کہ 
دگرگونیھاء دگرگونی لغوی ھم بە دنبال دارہ۔ 
الان ما می خواھیم از این راہ برگردیم؛ 
ما می خواھیم اصطلاحات فارسی تاجیکی 
اصطلاحات ملی باشند؛ اصطلاحاتی برای 
رد و پسیشرفت. در سسالھای اخیر 
دانش4مندان تاجیکستان تلاشٹھای زیادی 
کردەاند وبهہ دستاوردھاو موفقیتھای زیادی 
دست یافتەاند و شمار این گونە مسائل زیاد 
است کہ باید آتھا را با ھم بررسی کنیم و به 
ھمین دلیل تشکیل کنگرہای کە امروز در 
تھران برگزار شدہ بسیار ضروری وبا 
اھمیت است, ما هر چە بیشٹر ھمفکری 
داشته ہاشیم بە راہ حلھای بھتری دست 


گفتگو با خانم پری گارینا 

خانم دکتر پریگارینا عضو انستیتو 
خاورشناسی مسکو است. انجە در پی 
میآید متن این گفتگو است: 
٦ا‏ در چە زمینەای از زہان و ادبیات فارسی 
منخول تطبت تمیق ہستید و تاکنون چە آثاری 

شتەاید؟ 

َ مسن در انسٹیتو تو خاورشناسی سکو 
دربارۂ ادبیات و آزنان فارسی در مندو 
پاکستان مشغول تحقیق هستم و تاکنون در 
مسورد دکتر اقبال لاھوری دو کتاب در 
زمینەھای شعر و مسلمانان نوشتەام. یک 
کتاب عم در مورد میرزا غالب شاعر و 
عارف قرن نوزدھم ند تالیف کرہہام و 
اکنون دربارۂ سبک ھندی کار میکنم. 
[ وضعیت زبان و ادبیات فارسی را در هند 
و پاکستان چگونه ارزیابی میکنید؟ 
0 وضعیت زبان و ادبیات فارسی در عند و 
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۵ 


,‌ا۹۷ 


پساکستسان خسوب است. در ٹنیمی از 
دانشگاھھای عھندوستان شعبەھای تدریس 
زبان فارسی وجود دارد و استادان بسیار 
برجستەای دارند کە در مورد ادبیات قرون 
۶ و ۱۸ میلادی کتابھای زیادی نوشتەائد. 
تا چگونە بے تحقیق در زمینه نتمدن و 
فرھنگ اسلامی و زبان و ادبیات فارسی 
علاقەمند شدید؟ 

0 علاقه من از کار و تحقیقی که در مصورد 
اقبال کردەام نشأت گرفته است. آثار اقبال 
حاوی مطالب عرفانی و معنوی بسیار 
جالبی است که از قلب او بهە قلب من راہ 
پیدا کردہ است و البته علاقه زیادی به این 
گار دارم, ۱ 

٦‏ مضابم علمی خود را چگونە تامین 
میکنید؟ 

ن ما این منابع را از هر زبانی کە بخواھیم 
می توائیم تھیە کنیم, 

زا عملکرد خاورشناسان روسی را در بخش 
ایسران شناسی و زبان و ادبیات فارسی 
چگونە می‌بینید؟ 

۵ تحقیقات ایران شناسی روسیه در زمینه 
ادبیات معاصر و کھن فعال است. علاوہ بر 
محققان با تجربة روسی۔ محققان جوان هم 
در این زمینه فعالیٹت دارند. البته اروضاع 
سیاسی فعلی. متاسفانه چندان برای این کار 
مطلوب نیست. 

مردم روسیه از بودائیسم و ھندوئیسم 

مطالب جالب توجھی می خوانند ولی به 
اسلام توجھی نمی کنند. چون بیشتر صردم 
روسبه مسیحی ھستند و ھمیشہ ہین آٹھا و 
مسلمانان درگیری و جنگ ایدئولوڑیک 
بودہ اکنون کە این جنگ تمام شدہ می توان 
فھمید که نمدن اسلامی چه چیزھابی بە 
وحود آوردہ است, 

٢‏ تحولات اخیر در جمھوری روسیه چه 
تاثیری بر کار شما داشته است؟ 

ز) مھمترین اٹر أن ھمین است کے ما 
توانستیم به ایران بیابیم. ما از صمیم قلب از 
مسٹولان این گردھمابی تشکر میکنیم۔ 

۔ائقش کنگرہ در ثوسعه اسران شناسی و 
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زبان و ادبیات فارسی را چگونە ارزیابی 
هر فطرەای کە در این زمین ہبارد ارات 
فراوانی دارد و ما مر چے در توان داریم 
تلاش میکثیم و بە این کنگرہ امید زیادی 
داریم, 

تا چە پیشنھادی برای پربار کردن این نوع 
کنگرەھا دارید؟ 

0 من اولین بار است کە در این قبیل 
برنامەھا شرکت مو کنم و امیدوارم این 
سنت پایدار بساند و ما بتوائیم نظرات 
خودمان ر در مورد ادبیات فارسی مطرح 


گفتگو با دکتر کڑازی 


دکٹر میرجلالالدین کڑّازی؛ استاد 
ایران‌شناسی و زبان و ادبیات فارسی: از 
فرھیختگان برگزیدۂ کشور است. وی یکی 
از استادان برحسته و ناماور زبان و ادبیات 
فارسی دانشکدۂ ادبیات دانشگاہ علامۂ 
از دائش و آگاھی بسیاری ہرخوردارند. دکٹر 
مسیرصلال الدین کڑازی صاحب اثاررو 
تالیفسات گرانقدری در خصوص ادہبیات 
فارسی هستنئد. ایشان نیز در این گردھمابی 
حقور رسانیدہ بسودند. انچه در زیر 
می خوانید شرح گفتگوی مذکور است: 
ت لطغاً اندکی دربارۂ ارزش تحقیقات ایران 
شناسی توضیح بفرمایید. 
0 در ایسنکە ابسران‌شناسان در شساساندن 
فرھنگ ایرانی ۔ چھ ایران پیش از اسلام د 
چے ایسران پس از آن ۔ تلاشھای بسیار 
ارزندہای کردەاند جای شکی نیست. حق 
این است که ما بخشھاپی از تاریخ و فرھنگ 
ایران را در پرتو تلاشھای این ایران شناسان 
شناختهایم. 

باید براستی هر پژوھش ایران شناسی 
راک در هر گوشەای از جھان انجام میگیرد, 
ارج بسنھیم۔ اما نکكته اینجہاست کەه اپسن 
پڑوھٹھا هر چند با باریک بیئی و موشکافی 


و ررشٹھای سنجیدہ و درست پژوہشی و 
علمی انجام میگیرد اما از آنجا کہ فرھنگ 
و زبانھای ایرانی: فرھنگ و زبان بومی این 
ایران شناسان نیست ھموارہ امکان لضزش 
در این تحقیقات وجود دارد. 
[ا چے حوزەھایی از فرھنگ ایرانی در 
تحقیشات ابران شناسی مسکوت ماندہ 
اث 
٥‏ زمینەھای بسیاری در تاریخ ایران ھنوز 
بدرستی کاویدہ نشدہ است: بویڑہ در تاریخ 
باستانی ایران و در فرھنگ کھن ابیران: 
بسیاری از ارزشھای فرھنگی جھان از آن ما 
ایرانیان بودہ است تا اُنجا که دانشوران 
باختر زمین ھم ناچار شدہاند این ارزٹھا را 
بپذیرند. برای نمونه اثر شگرف جھان‌بینی 
ایرانی ہر اندیشە‌ھای افلاطون اٹری است 
کە پارەای از ایران شناسان غرب ھم ناچار 
شدہاند به ان اعتراف کنند. 

این یکی از زمینەھابی است کە ما ھنوز 
ان را بہدرستی نکاویدەایم. بھر؛ ایران و 
فرھنگ ایرانی ارزشھا و اندیشەھای ایرانی 
در فرھنگ جھان ان طور کە باید شناخته 
نشدہ است ویکی از رامعھابی کە ما 
می‌توائیم به یاری آن دیگر بار خود را 
بشناسیم واز خودباختگی فرھنگی ۔که 
گاھی بە ان دچاریم ۔نجات یاہیمء شناخعت 
ارزٹشھای فرھنگ ایرانی است کے باید 
نخست خود به آن باور داشته ہاشیم سپس 
بە دیگران بشناسانیم. در زمینەھای گوناگون 
فرھنگی: ھنوز بخشھای بکری وجود دارد 
که در باب انھا کار نشدہ است., 

آنچە ما بیشتر می‌توانیم در پڑژوھعشھای 
روشٹھای علمی و سنجیدۂ پژوعش است که 
آنان بە کار می‌گیرند. اگر ما این روٹھا را در 
دستاوردھابی بە دست خواہیم آورد کە از 
نظر چندی و چونی با انچە آٹھا یافتەاند 
تفارت ہسیار خواہد داشت. 
7 این کنگرہ چگونه می تواند در زمینەھابی 
که کاوش نشدہ مفید باشمد؟ 


ھ0 ۰ جبئھ یہ وص پیر بدیء 


٥‏ سودی کە این ھمابشھا می تواند دائستە 
باشد: این است کە دانشوران ایرانی با ابران 
شناسان کشورھای دیگر می توائند ارتاط 
برقرار کنند و از یافتەھای ود در قلمرو 
پھناور ایران شناسی با یکدیگر سخن 
بگویند. زمینەای برای پیوندھای علمی و 
فرھنگی در آبندہ فراھم خواعد شدہ به وبڑہ 
ابنکە در گذشتەه بسیاری از کشورھاکه 
ایرانشناسان آُٹھا در این برنامہ ٹسرکت 
کردەاند بخشھاپی از ایران جدا بودہەاند و 
اگر امروز از دید جغرافیاپی از ایران جدا 
شدماند از دید فرھنگی ھنوز بخشی از 
فرھنگ ایران محسوب میشوند. بسیاری از 
ارزٹھای فرھنگی ایرانی را منوز ما در آن 
کشورھا می ‌یاہیم, 

ہسیاری از این افراد خود را ایرانی 
می دانند وما می توانیم از این امکانات به 
بھترین شیوہ بھرہ ببریم و این ھمایٹھا 
زمینه این بھرەوری را فراھم خواھد کرد. 
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سیت 


و 
ےکی متام 
سے ہہ جو ےج 
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و 
نقدکتاب 


1 شرق شناسی 


نویسندہ: ادوارد سعید 5 

مترجم: دکتر عبدالرحیم گواھی 

ناشر: دفتر نشر فرھنگ اسلامی. چاپ 
اول: ۱۳۷۱. ۶۲۱ صفحهہ ۳۶۵۰ ریال۔ 


کتاب شرق شناسی ادوارد سحعید با 
استقبالی که شایستۂ آن بود مواجه نشد. (و 
این یکی از ابتلائات عجیب ماست کكه در 
سالھای اخیر به کتابھابی که مربوط به ما و 
خطاب به ماست کمٹر توج مه میکلیم و به 
ھیاھو در باب چیڑھایی کے ربطی به 
دردھای ما ندارد گوش می‌سپاریم.) 
اگر در غرب به این کتاب چلدان اعتنا 
نکردند جای تعجّب ٹیست۔ عالم شرق 
شناسی و تبلیغات غربی از افشای ساھیت 
شرق شناسی استقبال نمی کند. البِئّه تشنھا 
شرق شخناسان نیستند که نمی خوامند کسی 
چیزی در باب ماعیت شرق شناسی بگوید؛ 
تمام مردمی که در عالم غربی و غریزدہ بسر 
می برندہ اگر اصول و مبادی عالم آنھا مورد 
پرسش (و تشکیک) قرار گیرد آشسفته و 
پریشان می شوند؛ زیرا معمولاً پرسش از 
اصول و مبادی یک عالم ایجاد پریشانی در 
آن عسالم اسٹ. پس طبیعی است کە بھ 
پرسش در باب شرق شناسی که سٹون 
تحّدن جدید غرب و بە قولی ضامن عویت 
آن است اعتنا نشود۔ حتّی شرق شتاس 
بزرگی که به شرق شناسی آلمانی تعلّق دارد 


و می تواند وارث گوتە و شلگل ھم باشد 
وقستی ذر یک مصساحبه بهە کتاب شرق 
شثشناسی ادوارد سعید اشارہ می شود 
بی اعتنا از کنار َن سیگذرد و در صورد آن 
سکوٹ می کند. امّا مھم این است کے در 
کشورھای اسلامی هم اهمیت این کتاب را 
در نیافتەاند. در ایران هم گمان نمی‌کنم عذَهُ 
زیادی ان را با دقت شایبسته خواندہ باشند. 
شاید حتٌی مترجم عم به تسام جھات 
اھمیت ان وقوف نیافته بہاشد کے ان را با 
عجله و بدون بازبیٹی و اصلاح ناھمواریھا 
و رفع مشکلات و ابھامھا به چاپخانه دادہ 
است۔ به این جھت می توان گفت کە کتاب 
شرف شناسی تاکنون کتاب خوش اقبالی 
نبودہ است, 

بحث در این نیست کە آیا تمام مطالب 
کتاب شرق شناسی درست و معتبر است, 
(و ما با چه ملاکی بگوییم کە ان مطالب 
درست استہء پیا نە؟ اتفاقا در کصتاب شرق 
شناسی این مسأله هم بە احمال مطرح شدہ 
است.) کتاب ادوارد سعید کتابی است برای 
ماو خطاب بە غرب, این کتاب برای ماست 
و عمه ماک بە مسائل سیاسی فرھنگی و بە 
وضع خود در عالم کنونی توجّه داریم باید 
آن را بخوائیم زیرا اولاً در ان کم و بیش 
نظلرم سی شردکہ شمت ىا با غرت پک 
نسبت سیاسی نیست کە بہ صرف اقدامات 
سیاسی بتوان آن را تغییر داد؛ با این نسبت: 
وجود و قدرت غرب برقرارو حصفظ شدہ 
است. بە عبارت دیگر دو معنای شرق و 
غرب (به معنابی کە در شرق شناسی منظور 
است) ملازم و متضایفند. فرھنگ غرب در 
نسبت با شرق و با تملک أن نعیّن پذیرفتە ر 
مستحٌَقق شسدہ استا؛ شرق ھم در شرق 
شناسی وضع و وصف کنوئی خود را پیدا 
کردہ است. ثانیأً به این اعتبار کە ما شسرط 
وجود عالم غرب (لااقل به عنوان غیر و 
دیگری و مخالف) بودەایمء اکنون کے از 
اساس تاریخ غربی پرسش می‌شودہ لاجرم 
شرف شناسی عم سورد چون و چرا قرار 
میگیرد. کتاب ادوارد سعید در ھماعنگی با 
بعضی از فلسفەھای مصاصر غرب: و 
مخصوصاً فلسفۂ میشل فوکو کە تاریخ 
غرب را تاریخ استیلا می داند تألیف شدہ 
است. ادوارد سعید در کتاب خود آین معنی 





را با عبارات مختلف تکرار میکند کهە غرب 
بدون شرق (به صورت غیر و دیگری) 
نمی توانست وجود داشته باشد (و در غرب 
ھم کم و بیش بە این معتی پی بردەاند)۔ ولی 
قضيه یک روی دیگر ھم دارد و آن اینکه اگر 
غرب برای دوام خود به شرق نیاز دائسته 
است باید ببیٹیم بر سر ثسرق چە آمدہ و 
شرق و غرب هر یک چگونە صورت خود 
را یافتەاند۔ 

اگر نویسندہ در پایان مقدمة کتاب: 
”خویش را در مقام کسی یافته است کە به 
گونەای غریہانه... تاریخ صٌد سامی گری 
غربی راہ می نویسد (ص ۵۷) باید لٗعایشں 
را پذیرفت و البقّه توجّّحه داشت کە مراد از 
دمٌّد سامی گری؛.ء اصد اسلامی و ضٌد 
عربی؛ است۔ ادوارد سعید دراین مورد 
توضیح دادہ است که اسطورۂ سامی گری 
در حرکت صھیونیستی دو شاخه شد. یک 
شاخه از سامیان به راہ شرق شناسان رفتند 
و شاخۂ دیگر یعنی عربھاء مجبور شدند 
راہ شرقی بودن را دنبال کنند (ص ۵۴۷ با 
اندک تغییر)۔ او در کنار شرقیان خود را 
غریب میداند. 

اگر ماکتاپ او را می خواندیم او دیگر 
نمی‌توانست خود راغریب و تٹھا بخوائند. 
وئی ما چرا باید این کتاب را بخوانیم؟ کتاب 
شرق شناسی چە اھمیتی دارد؟ اگر ادوارد 
سعید فھرستی از آثار مھم شرق شناسان را 
ترتیب می داد و ان اثاررانقد و تلخیص 
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می‌کرد شاید کتاہش مورد توتمه پژوھندگان 
قرار سیگرفت و در دانشگاھھا سیز آن را 
می خوائدند. امًا در آن صسورت کتاب نه 
خطاب به ضرب بود و نه تعلّقی بهە ما 
داشت۔ نویسندہ ھم نمی توانست بنویسد 
کە آن را غریبأنه نوشته است, امًّا شرق 
شثشنضاسی ادوارد سسعید گزارش سسادہ و 
معمولی کار و ہار غربیانی کە چیڑھایبی 
٣‏ ۔ ہ٭ ۰مھ" 
شتەائد نیست, اصلاً این تضشور نادرستی 
ات کے شرق شناسی را شرح تاریخ شرق 
بە قلم موّرخان و پژوحندگان غربیں بدانىیم. 
شرق شناسان مرخ بے معنی اصطلاحی 
لفظ نیستند. آٹھا پر حسب اتفاق و بە حکم 
ذوق شخصی و صرف علائق علمی بہه 
مطالعة شرق نپرداختەاند چنان کهە ضرض 
شخصی و سوء نیت ھم محرّک اپشان نبودہ 
است. حتّی اگر شرق شناسی را یک رشتة 
علمی بدانیم داسنهُ وسعتش از آنچه 
پژوھندگان پسیرو روش شسرق ثناسی 
پنداشتەائد بسیار وسیعتر است. وپکتور 
مسوگو راست مسیگفت که ساہقاً ٣مه‏ 
توجُھشان به یونانیت بود و اکنون ممه 
شرق شناس شدہاند۔شرق شناسی حنّی در 
حوزه کار شرق شناسان بزرگی مثل انکتیل 
دوپرون: سیلوستر دوساسی,: ارنست رنان. 
گوبیٹنوء لین نولدکہ گلدزپھر و... محدود 
نماندہ است؛ شلگل و فلوبر و شاتوبریان و 
نروال و کیپلینگ و الیوٹت هم به یک اعتبار 
شرق شناس بودەاند و در تاریخ شسرق 
شناسی مقام و نامی دارند. اصسلا از قرن 
مجدھم ٹاکنونشرق شناسی جزہ لاینفک 
فرھنگ غخرب بودہ است, نه ابینکه کسانی 
صرفاً ذوق مطالعات باستانی و تاریخی 
داشتەاند رو بے پژوهش در تاریخ ادب و 
فرھنگ و علم و سیاست مردم مشرق زمین 
پسرداختەائسد و روش پسژوہش را بسه 
پژوھندگان مّلی نیز اموخته باشند. در این 
تلقّی: قدر و قدرت و اعمیت شرق شناسی 
پوشیدہ می‌مائد. در مقابل: اگر گفته شود که 
شرق شناسان مردمی مخرض بودند و سوء 
نیت داشتند و تاریخ و فرھنگ غرب رابه 
نحوی تحریف کردند کە راہ برای استعمار 
باز شود دلائل و شوامد و قرائن بسیار در 
رد این قول یا تضعیف ان می توان أورہ و 


9َ 


البلہ شرق شناسی مھمتر از آن اسٹ که 
وسیلەای در اختیار قدرت استعماری باشد۔ 
پس شرق شناسی نە حاصل سلیقه و رغبت 
اشخاص بەه مطالعه در تاریخ اقوام دیگر 
است و نە پر اثر تصمیمات و برنامەریزیھای 
سیاسی پدید آمذہ است. 
اینکه شرق شناسان شرق را چگونە 
رصف کردہاند بحث مھُمی است, امّا اگر با 
غرض آلود خواندن یا علمی انگاشتن آنچه 
آنان گفته و نوشتەاند بحث را تمام شدہ 
بدانیمء از ماھیت ششرق شناسی ھیچ 
ندانستەایم. آیا در آن زمان کە منوز شرق 
شناسی بە رجودنیامد بود مزیردرو 
ھرودرت و گزنفون هر چە رصف کردند 
درست بسود؟ و آیا اشسیل کە نمایشنامه 
پارسیان را نوشت: آٹھا را ہمان طور که 
بودند (و راستی چطور بودند؟) تصویر کرد 
رنمایش داد؟ 
مسألە این نیست که چون شرق شناس 
بیگانه است و از بیرون نگاہ میکند بعضی 
ظواھر چیزی بە چشمش نمیآید. شاگردان 
محٌلی حوزەھای شرق شناسی ھم با اینکە 
در منساطق شرقی و در شرق زندگی و 
پژزرھحش می ‌کنند دیدی شبيیە دید استادان 
خود دارند و پڑوھشھایشان از روی گردہ کار 
شرق شناسان ضربی صورت گیرد. اصلاً 
بحث از روش پژوھش نیست و نمی توان 
گفت کە شرق شناسان قواعد روش پژڑوحش 
را رعایت نمی ‌کنند؛ نکٹە این است که شرق 
شناسی عین روش است نه اینکه روش 
داشته باشد. شرق شناسی یک جھان بینی 
است. اگر این مطلب روشن شود بە آسانی 
می توان دریافئت کە شرق شناسی جزئی از 
تاریخ جھان و تاریخ جزٹی از جھان نبست 
و از دستگاہ سیاست استعماری عم طرح و 
دستور نمیگیرد. اگر من مخصوصأروی 
این قضیه تأکید می‌کنم بدان جھت است که 
از آنچە سالھا قبل در باب شرق شناسی 
نوشتدەام این طور استنباط شدہ است که 
شسرق ٹشضاسی وابسسعہ بسە مؤسشسات 
استعماری و جاسوسی خغرببودہ اسمت. 
یک بار آقای دکٹر فراگٹر در ھامبورگ این 
نکته را با صراحت و ادب بە من گفت و من 
توضیح دادم کہ این حرف بافلسفۂ سن 
نمیسازد و اگر بہ صورت خہر تاریخی 


٭ کتاب ادوارد سعید کتابی است 
برای ماو خطاب بە غرب. این 
کتاب برای ماست و ھمۂ ماکه به 
وضع خود در عالم کنوئی توجھ 
داریم باید آن رابخوائیم. 


ہگویمء باید دلائلل و شوامد برای اثبات 
گفتهُ خود داشته باشم. نمی دائم ایشان 
توضیح مرا پڈیرفتند یا نە و سوء تفاهم رفع 
شد یا بہ حکم ادب بحث را ادامه ندادند. 
قبل از ان ھم در پاریس آقای یان ریشار از 
این بابت گلە کردندء امّا مجال و ضرصتی 
پیدا نشد که بگویم من ھرگز فکر نکردہام که 
شرق شناسی وسیلەای در دست قدرت 
باشد بلکه شرق شناسی عین قدرت است. 
چند سال پیش آقای یان ریشار در کتابی که 
راجع بە ایران نوشت مرا از کنایات خود 
بی ‌بھرہ نگذاشت و شاید این کنایەھا 
پاسخی بود به اٹھامی کە گمان می کرد من بر 
شرق شناسان وارد کردەام. نظر ایشان در 
مورد من هر چه باشد مھم نیست: ولی من 
ھرگز معتقد نبودەام که عمه شرق شناسان 
جاسوس و عامل استعمارند. شاید بعضی از 
شرق شناسان متوسّط مأموریت سیاسی و 
اطلاعاتی هم داشتەاند و البنّه عدہای از آنان 
مشاور دستگاھھای استعماری و مقامات 
سیاسی کشور خود بودەاند کے می دانیم 
مستشار بودن غیر از جاسوس بودن است. 
نظر ادوارد سعید ھم این نیست که شرق 
شناسی یک دستگاہ جاسوسی است. امّا 
این بیانات منفی و سلبی فھم ماھیت شرق 
شناسی را دشوارتر میکند. 

اگر شرف شناسی شعبەای از علم تاریخ 
نیست و اگر با ضرض و طرح سلطە و 
استیلای غرب پدید نیامدہ است و صرف 
ملاحظات و وجھه نظرھای نویسندگان 
غربں در مورد شرق نیست: پس چیست؟ 
گفتەاند شرق در تعبیر شرق شناسی یک امر 
رمانتیک است یا صورت رمائتیک پیداکردہ 


نام فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 


است. ھمچنین میدانیم که شرق در شرق 
شناسی کم و بیش سورد تحقیر است: یا 
برای اینکە درست بگویم در شرق شناسی. 
شرق بیشٹر از ان جھت کە آغاز است یا 
می تواند زینتی برای فرھنگ ضرب بائد 
مطرح شدہ و مردم شرق کوچک و ناچیز 
شمردہ شدەائد. هھمچنین می توان گفت کە 
شرق شناسی از لوازم استیلای غرب و بسط 
استعمار بودہ است. ایا میان این نفی و 
اثباتھا تصارض و منافات نیست؟ تحقیر 
بدون قصد تحقیر: پژوھش توأم با علاقہ 
دربارۂ شرق در عین بیزاری از شرقیان: 
تمھید برای استیلای غرب و تحکیم قدرت 
غربی بدون واہستگی به قدرت سیاسی و 


' بودن در خدمت سیاست؛ رعایت قواعد 


روش علمی و انصاف در عین بی ‌انصافی رد 
بی ‌احترامی بە مردم شسرق و سنن شرقی. 
این تعارضھا چندان مھم نیستی می توان 
به آسانی ظاھری بودنشان رانشان داد, 
مؤلَف شرق شناسی۔ خود این مشکل را بہ 
نحوی حل کردہ است. او اوّل رأی کسانی را 
که میگویند شرق ھیچ واقعیت ندارہ و 
ابداع ضرب است رد می کند به نظراو 
درست است کە انچه شرق شناس در باب 
شرق میگوید با حقیقت شرق مطابقت 
نداردہ امّا او مطالب خود را با بلھوسی جعل 
نکردہ است. اگر فلوبر زن شرقی را در وجود 
یک فاحشۂ مصری (کوچوک خائم) دید 
است: مسسلّماً او زن شسرقی را نشناخته 
است. معذلک صورتی که از کوچوک خانم 
بە صورت زن شرقی تصویر می‌کند ساخته 
و پرداختة خیال شخسص او نیست واین 
قبیل رصفھا اختصاص بہ فلوبر ندارد. لین: 
شرق شناس معروف ئیز دوست مسلمان 
خود (شیخ احمد) راکم و بیش بە سبک رو 
شیوەای شبیه شیو فلوبر روصف کردہ 
است. صورتی که لین از شیخ احمد و ہبھ 
نظر خودش از یک مسلمان مصری؛ تصویر 
میکند صورت زشت و حقیری است. شیخ 
احمد و کوچوک خائم خیلی بە ھم نزدیکند 
ویاھم شثباعت دارند. اصلاً مقام ر 
شخصیت نویسندۂ بزرگی مشثل فلوبر و شرق 
شناس ادیب و فاضلی مانند لین مطرح 
نیست؛ این شسرق شضاسی است که نگاہ 
خاصی بے کوچوک خائم و شیخ احمد 


می‌کند و در صورت ایشان زن شرقی و مرد 
مسلمان را می ‌بیند. شاتو بریان و کارلایل و 
موثيه و رنان و دوپرسوال و... نیز از موضع 


شرق شناسی در باب اسلام و قرآن حکم : 


کردماند. پیداست کە اینھا میچکدام با اسلام 
و با شرق حقیقی سر و کار ندارند ولی اگر 
چسنین است و سخنشان ورصف حقیقی 
شرق و مردم شرقی نیست: چرا نتوائیم 
بگوپیم کە اُنھا تاریخ را جعل و تحریف 
کزدەاند و مگر شرقِ شرق شناسان ساخته رو 
پرداختهۂ خودشان نیست؟ 

ویکو کە از مؤْسٌّسان علم جدید تاریخ 
است این معنی را بە غرب تعلیم کردہ است 
که وادمیان تاریخ خود را می‌سازند و ایشان 
درست همان چیزی را می توانند بشناسند 
کە خود ساختەاند.ہ مطابق این قول:ء شرق 
شناسان هم از شرق چیزی می‌شناسند کەه 
خود ان را ساختەاند. ساختن در اینجا بہەه 
چیہ میمت اشت؟ سیلوبٹر َوَساسی ک 
کتاب دستور زہان عربی نوشته و منتخب 
شعر عرب راگردآوری کردہ و کوشیدہ است 
کە کارھای خود را ہا دقّت و بر وفق روش 
انجام دھد گفته است کهە شرق را ہدون 
تفکرات و تامّلات شرق شناس نمی توان 
شناخت. او کە در دستور زہان عربی تضرفی 
نمی کرد و در شعر شساعران عرب دست 
نمی ‌ ہرد می دانست کە در عین رعایت 
روش پژوھشء ہبه طور مناسبی چیڑھا را 
تغییر دادہ و گوھرھای گرانبھایی را از عمق 
تکاریک و خاموش شسرق کشف کیردہ و 
دراختیار اروپا گذاششسته است.ء چگونهہ 
نویسندۂ دستور زبان و فراھم آورندۂ جنگ 
شعر وگوھرھای گرانبھای عمق تاریک و 
خاموش شرق: را کشف کردہ است؟ ادعای 
سیلوسٹر دوساسی بیھودہ نیست, او برای 
زبان و شعر عربی جایی در فرھنگ خود باز 
کردہ و بە عبارت دیگر بە دستور زبان و 
شحر عسربی صسورتی دادہ است کے در 
عقلانیت غربی کە باید شامل ھمه چیز باشد 
جای مناسب خود را پیدا کند. در واقع کار 
شرق شناس این است کهە اصول شرق 
شناسی را بە جای اصول شرقی بگذارد. 

دئیس ھی گفتہ است که ×شرق شناسی 
در حکم عقیدٴ اروپاست و نوعی تشور 
جمعی است کە بە غرب و بە اروپا عویت 


٭ مسأله این نیست که 
شرقشناسی وسیلەای در دست 
قدرت باشد بلکه مسأله این 
است کە شرقشناسی عین قدرت 


است. 


بخشیدہ و... یکی از جلوەھای استیلا و 
سلطهجوبی غرب است.ء 

ٹھم ھیچیک از نکات مذکور در عبارت 
دنیس ھی آسان نیست: شرق شتاسی در 
حکم عقیدۂ اروہاستء شرق شناسی به 
اروپسا و ضرب ھویت بخشیدہ است و 
بالأخرہ رق شناسی یکی از جلوەھای 
استیلای غرب است. از حکم آخر آضاز 
کئیم: قبلاًگفتیم کە شرق شناسی را استعمار 
پدید نیاودہ است؛ در این صورت: چگونهہ 
آن را جلوەای از استیلای غرب بدانیم؟ ما 
عادت کردەایم که قدرت بشری را صرفاً در 
غکسومت و دو وانؤشسات مالی و 
سوداگری بزرگ ہبینیمء اما ادوارد سعید به 
پیروری از فوکویا بە موافقت با او زبان و 
گفتار را دارای قدرت می داند۔ او نظرو 
فرھنگ را از قدرت منفک نمی داند. البات 
این قضیه یا روشن کردن آن آسان نیست: امّا 
ذکر و نقل آن بە ھمین صورت مبھم نیز 
خالی از فایدہ نیست زیرا شاید ما را در باب 
نظر رایج و عادی در مورد شرق شناسی به 
شک واداردہ و این شک: شک خوبی است 
زیرا نظر عادی و متداول به عمان نسبت که 
دایرۂ مقبولیتش وسعت دارد.ء سعلحی و 
پی‌اساس و ظاھر بینانه است. معمولاً شرق 
شناسی را مجموعهەای از پڑژومٹھای بی اثر 
و خنثی (از حیث سیاسی) و عالمانه در 
مورد گذشتہهۂ شسرق می ‌دانند ولی ھیچ 
پژوہشی بی‌ائر و خنثٹی نیست. میتی 
پڑومشھای سطحی و تقلیدی و بی فایدەای 
کە موارد و امثال أن را بسیار سراغ داریہم 
بی‌اثر و خنٹی نیست: بلکە نشانڈ ضعف 


است۔ 


نامهُ فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 


زبان شرق شناسی گویای وضح شرف و 
راھگٹ ۹ای سیاست ضرب نسبت بے آن 
است۔ و البنّه چیزی کە راھگشای سیاست 
است: خود سیاسی و عین سیاشت نیست. 

بہ عر حال؛: اگر قدرت را صرفاً به 
سیاست و بە مراکز سیاسی و مؤشسات 
سوداگری و مالی نسبت دھیم و علمو 
پژوهش و ادب را حوزہەعابی مستقل از 
قدرت بدائیم و بہ صرف عالم نظرو معنی و 
حقیقت منسوب کثیم مطلب ادوارد سعید 
را درست درنمی پاہیم. مقصود این نیست که 
سخن ادوارد سعید را باید بی چون و چرا 
پذیرفت. تلقٌی او حداقل این فایدہ را دارہ 
کە مارااز عادت فکری و فکر سطحی جدا 
انگاشتن همه چیز قدری رھا سازد. اینکه 
مثلاً در کشور ما و در بسیاری جاھای دیگر؛ 
با زبان سیاست و از مسوضع سیساسی و 
ایدئولوڑژیک اصرار در نشان دادن بی ربطی 
امور و اشیاء و انکار وجود عوالم و وحدت 
آنھا دارند دلالت استحسانی بر صحت فول 
ادوارد سعید دارد کے معتقد است زبان و 
سخن شرق شناسی عین قدرت است. (گر 
چه بگرات مطالبی گفته است که با روح این 
سخن چندان سازگار نیست. مثل اینکه: 
ومن این را از ناکامیھای شسرق شناسی 
می دائم که نتوانسته است بە ھمان اندازہ که 
عقلانی است انسانی عم بودہ باشد.ہ اگر 
جمع هر چیز با مر چیز دیگر امکان داشته 
باشد و شرق شناس بتواند به اختیار شود 
عقلانیت غربی را با انسانیت توأم کند: در 
این صورت چگونه سی توان قدرت را به 
سکن و گفتار نسبت داد؟) ایپنکهہ معمولا 
تصوٌر می شود کہ قدرت سیاسی و اقتصادی 
فرھنگ ضرب را راہ سی ‌برد پنداری بیش 
نیست زیرا قدرت در ذات فرعنگ ضریں 
است و نه عارض ہر ان. شرق شناسی بہ 
ھمین قدرت بە فرھنگھای دیگر ھجوم بر 
و با این عجوم غرب نوعی غلبة تاریخیو 
پیدا کردہ است. ظاھراً نظر ادوارد سعید ایز 
است کہ فرھنگھای دیگر نیز بہه نحوی 
قدرت یگانه بودەائد؛ سنٹھی در شرق 
شناسی: شرق عر چە ر هر جاباشد| 
قدرت عاری است. فرھنگی که شرق شنامر 
به رصف ان می پردازد پا در ان مطالعہ ؛ 
پژوھش می کند ماد بی‌جان ناتوان است 


لی 


ہے ہے ہے س ہو ےھ سج 


ےم ہے8 مم 


7ں 


زس طیعی اس کہ اکر با ظم رق 
شناسی بە یک فرھنگ بنگریم۔ در ان بیشتر 
اینکه در سالھای اخیر بحث تشوسعه 
عمه جا را پر کردہ و ستایش از راسیونالیتہ 
(حسیث عقلیٰ ر عسقلانیت) و مدرنیتہ 
(تجٌدد) از همه وقت بیشتر شدہ است نباید 
این توعّم را بە وجود آورد یا تقویت کرد کہ 
دم زدن از عقلانیت و دعوت بے تجّددہ 
دعوت شدگان را به جاپی می ‌رساند۔ 
عصقلائیت سخنان خنثی و بی تضاوت رو 
بی پروا نسبت بە قدرت و استیلا نیست که 
آن را در مدرسه تعلیم کنند و اگر بے این 
آسانیھا و با نوشتن چند مقاله و ایراد کی 
دو خطابہ عقلانیت پدید مسیآمد و تجّدد 
قوام مییافتہ منورالفکران یک قوم صد 
سال در ترویج و تبلیغ مقلّدانة این عقلانیت 
متوقف نمی شدند. عقلائیت حرف نیسمتا؟ 
نظم است: نظم کارھا ر چیڑھا و روابط 
میان مردمان وتحت نظارت دراوردن ودر 
اختیار گرفتن ھمه چیز. شرقشناسی: قرار 
دادن تاریخ رگنٹٹۂ اقسوام در مسیزان 
عقلانیت جدید است. اگر شرق شناسی 
صرف یک رشتۂه علمی و پڑژوہھشی بود که 
در خدمت قدرت غالب عصر قرار داشت 
تکلیف و جھت سیر آن را سیاستِ تعبین 
می کرد شرق شناسان در حدٌ کارمندان ادارۂ 
مستعمراتی تنژل میکردند. معمولاً یا شرق 
شضاسی را یک رشتۂ عصلمی بی ‌غرض 
می‌دائند یا ان را ساخته و پرداختۂ دست 
استعمےار و خسادم قسدرت استعمساری 
می شناسند. من فکر میکنم این هر دو حکم 
را باید رفع کرد. شرق شناسی مقدم بر 
استعمار است و استعمار را راہ بہردہ اسمت۔ 
بە این جھت: در زمرۂ فروع و توابع استعمار 
نیست. ان را مجموعهای از احکام خہری 
اہڑکتیو ہم نباید دانست۔ 
دو سی اسر 
تزویر است؟ اگر دروغگو کسی است که 
راست را می شناسد و خلاف آن میگوید یا 
لاائل می داند کە آنچە میگوید نادرست 
است؛ شرق شناسان دروغگو نیستند؛ ولی 
مگر میدائیم در مورد شرق دروغ چیست ر 
راست کدام است؟ شرق شناسان کە عمہ از 
غوب و از مبداً واحد بە شرق روکرفمائد 


3۸۲ 


٭ زبان شرقئنئاسی گویای وضع 
شرق و راھگشای سیاست غرب 
نسبت بە ان است. 

٭ شرق‌شناسی: قرار دادن تاریخ 
و گذشتة اقوام در میزان عقلانیت 
جدید است. 


لااقل در ظاھر به شرق واحد شرسیدەاند۔ 
شرقی کە گوبیٹو می دید غیر از شرق مارکس 
و فروید و اٹہنگلر و داروین بود و همه 
ایٹھا نیز شرقھای متفاوت (از حیث ظاھر) 
دیدہاند. اختلاٹھا را با رجوع بە مکتب شرق 
شناسان می توان دریافت. 

جج سر مہارف 
مصساسینیون مثضاوت است کے خوائندہ 
مسلمان ای مز شرق شانی ە متا اولی زا 
دشمن و دومی را صمیمی‌ترین درست 
می‌یٗابد و تمییز او را نمی‌توان بی وجه 
دائسٹت. امًا اگر لازم است این اختلاف 
ظاھر تعدیل شودہ باید بە باطن آثار شرق 
شناسان رجوع کرد واین رجحوع اسان 
نیست. میگویند (و ادوارد سعید ھم با این 
گفته موافق است) کە شرق شناسی عرگز 

فارغ از روح نژاد پرستی نبودہ است. 

فضارغ نبودن از نژاد پرستی غیر از 
بستگی آشکار و رسمی بە راسیسم (نزاد 
پرستی) است. مثلاً ایران شضاسانی مثل 
ولگٹر و نیکی کدی ممکن است شسرق 
شناسان را یه دو گروہ متمایل بە راسیسم و 
مخالف با ان تقسیم کنند. می دانیم کەه کنت 
دوگوبینو نویسندہۂٴ کتاب اختلاف نژادھا 
اسٹت و ارنست رنان از نژاد ساعی ہیزار بود 
و... شرق شناسانی را نیز می شناسیم کە در 
آلمان و در دیگر کشورھای اروپا با ناسیونال 
سوسبالیسم و ایدلولوژڑی برتری نژاد ان 
مخالفت کردند. اینھا درست است. شرق 


امہ فرھنگ: شمارۂ ۱١‏ 


شناسی بە معنی اصطلاحی لفظ فائل به 
برتری نژاد اروپایی نیست و بخصوص 
اکنون کە بسیاری از پژوھندگان کشورھای 
آسیا و افریقسا و آمریکای لانین مثٹل 
شرقشناسان به کار و بار و زندگی و گذشته 
وفرھنگ خسود نگاہ می کنند چگونه 
می توان راسیسم را اساس و مبنای پژڑوعش 
آنان قرار داد؟ اصلاً شرف ق شناسی پیش از 
طرح نظریه برتری نژادی پدید آمدہ است و 
در حقیقت صورتی از توجیه غرور و استیلا 
طلبی اروپاست. اروپا از پانصد سال پیش 
مفرھنگ خود را برٹر دانسته است نه نژاد 
خود را و ھموارہ اصرار نداشته است کە 
فرھنگھسای دیگسر را صحقیر کند و اگر 
می توانست آن را آغاز فرھنگ خود قرار دھد ٴ 
یا از ان به صورت زینت استضادہ کند با 
مھارت و ظرافت بە این مھم می پرداخته 
است۔ شرق شناسانی کە در ہاب چین و هند 
پژڑوعش کردەاند تفکر و فرھنگ شرق دور 
راکوچک نشمردەاند. انکعیل دوپرون و 
دارمستتر و نولدکه ھم ایران باستان و کتاب 
اوستا را ناچیز نشمردہائد (دارمستتر وقتی 
مان بعضی مضامین اوستا و تفکر 
افلاطونی قرابت و مشابھت دید نٹوانست 
یپذیرد کە افلاطون چیزی از اوستا آموخته 
باشد و لاجرم متمایل بە این رأی سد که 
آاوستا تحت تاثبر فلسفۂ افلاطون قرار گرفته 
است). امًا وقتی بە اسلام می رسیم وضع 
متفاوت می‌شود و شاید در اینجہاست که 
حقیقت شسرق شناسی آسانتر آشکار 
مسی شود و یک عسرب فسلسطینی بھٹر 
می‌توانسته است این حقیقت را آشکار 
سازد. 

غسرب: ر بے مماپندگی از غسرب؛ 
شرقٹضاس با ملاک و میزان فرھنگ 
اروپابی (کە اخیراً باید ان رابه نام فرھنگ 
آمریکاہی خواند) به گذشتة تاریضی اقوام و 
وضع فعلی آنان می نگرد۔ بە عبارت دیگ 
شرق را پیش روی خود می‌گذارہ تا آنگاہ 
خود ان را بہ شیء مردہ و بی اثر و خشکیدہ 
به آنچهە در شرق عنوز منشأً ائر است 
نمی پردازد و اگر بھردازد بە جای تحقیق بە 
تحقیر می پردازد۔ فی ‌المٹل شرق شناسان در 
باپ دستور زبانھای فارسی و عرہی و علم و 
ادب اقوام مسلمان و عمچنین در فلسفه رو 


عرفان و تصوف و ملل و نحل پژوعش 
کردەائد اما در ہاب تفسیر و دا فقە و 
اصول فقه پژڑوعش نکردہاند۔ شرق شناساتء 


و حتّی کسانی از ایشان کە با اقوام سامی ۰ 


مخالف بودماند (ساہقاً با عرب و یھود سر 
دو مخالف ہودند امّا اکنون بے طوری که 
ادوارد سعید میگوید و درست ھم میگوید 
فقط با اعصراب مخالفند) در مورد تورات 
حکم شلدیدی نکردەاند و حال آنکه امشال 
موی و دوپرسوال و کارلابل و لین اسلام و 
قرآن را دشمن تحّدن و آزادی و حقیقت و‌ 
یک ابزار سی۔۔اسی ضیر روحانی و... 
می‌دانستند و شاتوہریان در عورد قرآن گفته 
است که این کتاب نە کینەای ہر ضٌد ظلم 
رر اگیزد ریہ ہضرت جد عراش 
میکندہ و البنّه اظھار نظرھاى شسدیدتر از 
این ہم در آثار بعضی شرق شناسان وجود 
دارد۔ 

عمین دشمنی و مخالفت بە صورتی 
تازہ در آثار بعضی نوپسندگان و استراتڑھمای 
معاصر (مثٹل هائینگتون) سم آمدہ است. 
وقتی ایدئولوڑیھا دستخوش خلل می‌شود 
و داعیه مطلقیت فرھنگ غربی مورد چون 
و چرا قرار میگیرد طبیعی است که کار 
شرق شناس را استراتژ دنبال می ‌کند زیرا 
مسأله مسألهُ جنگ ہا فرھنگھای غیر غربی 
ایر ھری متا طراح سک پی تا اگر 
گفتہ شود شرق شناس ال پڑوعش است: 
میگویند استرات تڑھا عم معمولاً پژوھشگر و 
استاد دانشگاھند. هر دو گفته راست است. 
شسرق ٹناس و اسٹرائنڑ هر دو اھمل 
پزوھشند. اما پژرعش پکی در جھت قھر 
فرھنگی و نظر دیگری ناظر بر غلبهٔ سیاسی 
و اقتصادی و نظامی است, من فعلابہه 
استراتڑھا و آثار و آراء ایٹسان کاری ندارم 
زیسراب شۃ بیشتر آنان مسققیماً دستاندرکار 
سیاسئد و سال آلکه شرق دتابان ٹب 
سیاست پرداختەاند. اُٹھا در آداب و علوم و 
عقاید مردم شرق پژوھش کردہاند. چگوئهہ 
می‌توان چنین پژوھٹھاہی را با غلبيه و قھر 
فرھنگی سربوط دانست؟ یکسی فی ‌المٹل 
تاریخ ادبیات فارسی نوشتە و دیگری یک 
عمر با آثار متصّوفه و عرفا و فلاسفۂ عالم 
اسلام بسر بردہ است. چگونە ایٹھا را مظاھر 
قھر فرھنگ خودبنیاد و بشرانگار دوره 


٭ معمولاً شرقشناسی را 
مجموعەای از پژوھشھای بی اثر 
و خنثی (از حیث سیاسی) و 
عالمانه در مورد گذشتة شرق 


می دانند ولی ھیچ پژوھشی 


جدید بدائیم؟ اینکه مثلاً ارنست رنان 
تنگ و روح بدبیش بود۔ 77 در پژڑوعش 
احوال و آراء ابن رشد از طریق انصاف دور 
نشد و قواعد پژوھش را در کار خود رعایت 
کرد. چٹانکە بارھا گفتەام تمام مستشرقان 
بسزرگ قواعد روش پژوھش را رعایت 
مے کنند: امّا انچه مادّه روش پژوھعش 
میشود شرق حقیقی نیست بلکه چیزی 
است کهھ صرفاً به گذشته تعلق دارد و اگر 
بخوامد منشأ اثر شود در نظر شرقشناس 
ناباز و ناموزون ربیجا خوامدبود. 
ہبی جھت نیست که بیشٹر شرق شناسان بہه 
سابقة تاریخی و فرھنگی شرق با نوعی 
دلبستگی می نگرند امّا مردم شرق را تحقیر 
اھالی و ساکنان شرق جغرافیایبی از گذشتهھ 
خود بریدەاند بلکه از ان روست که فکر و 
عملشان با موازین فکر و عمل و رسوم و 
آداب ضرب ھمافنگ نٹیست. بے نظر 
شرقشناس: فرھنگ غرب عمہ فرھنگھا را 
نسخ کردہ است. 

پس در حقیقت نه شرق شناسی یک 
علم نظری محضی است و نہ شرق‌شناسان 


'ضرورتاً پیرو ایدئولوڑی سرتری نژادند. 


نسیست بہسلکہ یسر ععکس: راسسیسم در 
شرقشناسی و با شرق شناسی پدید آسدہ 
اسثت. این یک امر الّفاقی نیست که صاحب 


نام فرھنگ: شمارہ ۱١‏ 


ایدٹولوڑی برتری نژاد یک شرق شناص بودہ 
است۔ محذلک راسیسم را نمی توان در ذات 


۱ شرفشناسی مأخوذ گرد۔ قبل ازگوبینو 


شرقشناسی وجود داشته استەو بعد.از او 
ہم شرق‌شناسانی بودەائد کہ سر و گاری با 
راسیسم نداشتەاند. اگر نتوانیم با رجوع بە 
راسیسم شرق شناسی را تعریف کتیم: آیا 
می توائیم بگوییم که وجه وحعدت میان 
کارمای عمهٗ شرق شناسان رعایت روش 
صلمی است؟ گفغتیم که شرق شناسی 
مسجموعەای از دروغ و جعل و تحریف 
نیست. شرق شناسان قواعد روش پژومش 
را ھم مراعات می کنند و شاگردان و پیروان 
محلّی و ہومی ایشان در کشورھای غیر 
غربی: استادان شرق شناس خود را معلّم و 
استاد روش می‌شناسند. ولی رعایت قواعد 
روش اختصاص بە شرق شناس ندارد۔ مگر 
اینکه بگوییم رق شناس سوڑخ ادب و 
فرھنگ و علم و فلسفۂ شرق است و به این 
تسرتیب؛: ٹسرق شنضاسی یکی از شعب 
تخصضشصی علم تاریخ مسیشود. ولی ادوارد 
سعید شرق شناس را مورّخ تاریخ شرق 
نمی داند. او معتقد است کے اندیشەھاو 
فرھنگھا را نمی توان بدون درک قوّت و 
قسدرت آن مطسالعه کرد و ازبعضی 
شرقشناسان نیز چیڑھایی در تأیید رأی 
خعود نقل میکند مانند اینکهہ شرف شناسی 
صورتی از إعمال قدرت اروپاست و این 
اعصمال قدرت بارعایت روش محقق 
میشود چیزی کە بسیاری از ماتوجهہ 
نداریم۔ ررش: روش تشٌرف است؛ معمة 
علوم جدید در حدٌ خود در طبیعت و در 
جامعة بشری و در وجود افراد آدمی تضشرف 
میکنند و شرقف شناسی عبارت است از 
احاطه بر فرھنگھا و تسخیر آٹھا. قدرت 
شرق شناسی در اعطاىی صورت خاصض به 
فرھنگھاست و نباید با قدرت سپاسی پکی 
دانسته شود. مقابله سیاسی با شرق شناسی 
معمکار بیھو دەای اأاست. حتی وقتی 
شرقشناسی آدم شرقی را ملامت و تحقیر 
می کند و او را موجودی بی خرد و اسپر 
عوس و فاقد ثبات رأی می داند که قادر به 
صیچ اصلاحی نیست و جٹی ازعھدۂ 
رصایت عصادیترین قواصد و قوائین 
برنمیآیدہ نباید ہا برآٹسفتگی ہا او مقابله 


۸۶۳۴ 


کرد تکذیب شرق شناسی عیچ دردی را 
درمان نم یکند۔ 

گاھی سخن از غرب شناسی میگویند. 
اک نود گری گاج یی ایت کو صامیت 
شرقششاسی زا ھسم میششاسیم و این 
شناخت ممکن است مایۂ تفگر و رھاپی از 
استیلا باشد. امّا اگر منظور از غرب شناسی 
قرار گرفتن در طریق غرب و صرف فرا 
گرفتن روٹھا باشد بە تسلیم در مقابل قھر 
غرب می انجامد. یک معنی دیگر ھم برای 
غرب شناسی قابل تصضور است و آن اینکه 
ما غرب را به عمان نحو که غرب شرق را 
متعلّق علم خود قرار دادہ است مورد 
پژرھش قرار دھیم. این کار در شرایط کنونی 
نە آسان است و نە مطلوب. آسان نیست 
زیرا غرب در برابر ما و در زیر چشم ما آرام 
و خاموش نمی نشیند. مطلوب ھم نیست 
زیرا ابڑہ کردن آدمھا جز با میل بے غلبه و 
قدرت مسر نمی‌شود ر این میل همان 
است کە غرب را راہ بردہ و به اینجا رساندہ 
است. آیا مطلوب اقوام شرقی باید رسیدن 
بە جایی باشد که غرب ویران بە ان رسیدہ 
است؟ 

کار این اقوام بسیار دشوار است۔ آنھا نە 
فقط چھارصد سال استیلای غرب را تحمل 
کردەاند بلکه اگر تمدن غرب شود این خطر 
وجود دارد کە ہر سر ایشان فرو ریزد۔ از این 
مسائل بگذریم و ہبیٹیم با شرق شناسی چه 
باید بکنیم. (و گمان نکنیم کە این کار چندان 
اھمیت ندارد و کاری است کہ اگر لازم باشد 
ہاید بە عھده معدودی از اھل فضل ر علم ر 
قلم گذاشت.) این مسأل مسألۂ اساسی 
ماست و آینده ما به ان بستگی دارد. شرق 
شناس بە عا میگوید شرق۔ شرق افسانه و 
شرق آغاز است, شرق کنونی روح ندارد. 
مردم شرقی ھم عقل ندارند و با زمان و 
می غامھ کان سان سرشان 
نمی‌شود۔ نظم و تر تیب ندارند و در زمان 
حال زندگی راو آزادی دورند. ما بہ 
او چە بگوبیم؟ آیا بگوبیم غرب: غرب 
استیلا و ظلم و تعدی رو توطده ر غارتگری 
رایهحاد جسنگ ونفاق و امعلاف رو 
خودپرستی است؟ بیشک اینھا که گغتیم 
کار غرب استہ اىّا شرق شناس باکی از 


"۰'۳ 


٭ فرھنگ غرب در نسبت باشرق 
و تملک آن تعین پذیرفته و 
متحقق شدہ است؛ شرق ھم در 
شرقشناسی وضع دوصف 
کنونی خود را پیداکردہ است. 


حرفھای ما ندارد۔ او غرب را غرب آزادی و 
غلبۂ آن را عین عدل و عقل می خواند و 
میگوید این دیگر بە خخود سردم شرق 
مربوط است که اعل آزادی و علم و عقل و 
نظم و قانون و ایندہ نیستند و نمی ‌توانند 
رسع وظام خر راازآن عیرہ مد 

البله شرق شناس بومی ممکن است 
خود را بە آب و آتش بزند و در ترویج علم 
و عقل غربی بکوشد و در وصف آزادی 
کتاب و مقاله بنویسد و خود را حامی علم 
ر عقل ر آزادی بپندارد. امّا این پندارھا 
گرھی از کار فروبستۂ اقوام تحت استیلای 
غرب نمی گشاید. راہ آزادی ما با این تذکر 
آغاز می‌شود که پدران ما نیز عالم و نظام و 
سامان و فرھنگی داشتەاند و غرب آمدہ و 
آن نظم و سامان را برھم زدہ و آشسوب و 
اضطراب در ھمه جا پدید آوردہ است. اگر 
اقوام غیر غربی بعضی یا تمام عیبھابی راکه 
شرق شناس بە انھا نسبت می دعد دارند 
باید دید آٹھا را از کی و از کجا پیدا کردماند. 
خغرب و بە نمایندگی از غرب: شرق شناس 
نظم غوبی را مطلق می داند۔ مه باید آن 
نظم را فراگیرند و رعایت کنند و اگر نتوائند 
آدم حساب نمی‌شوند. برای بیرون آمدن از 
زیر بار این انّھام چە می توان کرد؟ گروھی 
میگویند باید همه چیز خود را با سوازین 
غرب تطبیق داد و با این تطبیق: هم دین و 
فرھنگ خود را حفظ کرد و ہم با عصر و 
زمان همساز شد. اما حفظ دین و فرھنگ در 


نامة فرھنگء شمارهۂ ٢١‏ 


عین عمسازی با خودبنیادی ضرب یک 
سودای محال است. طایفة دیگر ابتلای به 
سودای توسعه را ئە رامبر بہه ضربی شدن 
می‌دائند و نے مناسب دین و دینداری و 
توحید می شمارند. باگروہ اول بحث دشوار 
استء اما بە این طایفه می توان گخغت که 
توسعه چیزی نیست که بشر بتواند از ان 
بگذرد۔ بە فرض اینکە ما از توسعه چشم 
بپوشیم (که البنّه نمی پوشیم)؛ توسعہ از ما 
دست برنمی دارد۔ در زمان ما مگر دولت و 
حکومتی می تواند برنامۂ نوسعه نداثسته 
بساشد؟ شناید پاسخ بدھند کے دولت ر 
حکومت باید کار خودش را بکند. دیگران 
عم لازم نیست از شغل و صنعت و تکنیک 
چشم یپوشند. امّا اگر فکر میکنند عمه چیز 
را باید برای توسعہ صرف کردہ در راقم فکر 
نمی کنند و بستگیشان صرفاً بە صورت 
موھوم توسمه است: تا جابی کەه عداھمم 
باید کارساز توسعه باشد. از این سخن کكکه 
پایان ندارد بگذرم. 

کتاب شرق شناسی مشتعمل بر یک 
مقذمہ و سە فصل است و هر فصل چھار 
قسمت دارہ. عناوین فصول به ترت 
عبارت است از فدامنه شرق شناسی)؛ 
سساختارھاو تسجدید سساختارمای 
و شرق شناسی در حال 
حاضرہ. بھتر بود که کتاب بە سە بخش و عر 
بخش بە چھار فصل تقسیم میشد. 

کتاب شرق شناسی مطالب قابل چون و 
چرا بسیار دارد ولی ھمۂ ما باید آن را 


شرقشناسی: 


بخوائیم واز مترجم و ناشر سپاسگزار 


ہاشیم کە این کتاب را ترجمه و منتشر 
کردەاند۔ ظاعراً مترجحم محترم از اھمیت 
کتاب چنان کہ باید اطلاع نداڈ شتەائد وگرنہ 
وقت و دقّت بیشتری در ترجمۂ ان صرف 
می ‌کردند یا لااقل در ترجہمة آن تاب به 
خرج نمی دادند۔ متأَسّفانه حق کتاب ادوارد 
سمید در ترجحمه جاری ادا نشدہ و نه فقط 
عبارات و تعبیرات ناھموار در ان کم نیست؛ 
بسلکه کمتر اسم غیرانگلیسی و غیر 
آمریکایی با تلفُظ درست ضبط شدہ است۔ 
(چون موارد این ضبط غلط در شماره اخیر 
مجلۂ وآبند٥ہ‏ امدہ است؛ من از ذکر موارد 
خودداری می ‌کنم.) کاش مترجم محترم 
فرصت میکردند یک بار دیگر ترجصہ را با 


متن:اصلی مقابله کنند و هر جا ابھام و 
اشکالی می ‌بیٹند ان را رفع کنند. غلطھای 
چاپی کتاب عم کم نیست و بعضی از آنھا 
غلط زشت است مثل ٭غخرایض: به جای 
وغرایزہ (در صفحۂ ۵۶۶). با این عمہہ از 
بابت توججهه مترجم و ناشر بە کتابی که 
می‌تواند مایۂ تذگر خواشندہ باشد باید از 
ایشان سپاسگزار بود. نمی دانم تاکنون در 
ایران چە اقبالی بە این کتاب شدہ است. اگر 
بە ان چندان اقبال نشدہ باشد نباید متمٌقجب 
شویم. ہر سالھای اخیر در باب کتابھاپی که 
ربطی بە دردھا و مسائل ما ندارد به نام 
آزادی از گذشته و سنّت ھیاھوی بسیار 
کردەاند اما به کتابھایپی که چیزی از سخن 
زمان در آن است کمتر اعتنا شدہ است. 


نقد کتاب تاریخ اسلا م کمبریج 
از کتاب: 

شرق شناسی, اثر ادوارد سعید 
مترجم: دکتر عبدالرحیم گواھی 


بە عنوان ارائُ نمونەای از اُنچه امروزہ 
این رشته تولید میکند البته در عالی ترین و 
از نظر عقلانی پر پرسٹیڑترین شکل خود 
اجازہ دھید مظتضراً تا دوجلدی تاریخ 
اسلام دائشگاہ کمبریچ راء کە نخستین بار 
در سال ۱۹۷۰ میلادی در انگلستان چہاپ 
گردیدہ و از ان پس از اجزای اصلی و ثابت 
شرفشناسی اصیل (اورشودوکس) درآأمدہ 
است مرورکثیم. اینکە افراد روشن و با 
بصیرت متعدڈدی در مورد این کتاب گفتەاند 
کے باھر استاندارہ و میزائی: غیر از 
”شرقشناسی" وافعاً یک شکست عقلانی 
است: بدین معنی است کە بگوییم این 
کتعاب می توانست تاریخ متفاوت و به 





مراتب بھتری از اسلام باشد. در حقیقت: 
ھمانگونه کە صاحبنظران متفکر و متعدد 
دیگری نیز گفتەاند [1۲۴]ء این نوع ازتاریخ 
از ھمان مرحله طراحی محکوم بودہ و ھیچ 
راھی وجود نداشتهہ است کہە در مرحله اجرا 
و عمل بھتر از این از اب دربیاید۔ بدین معنا 
کە بدون حیچگونہ نقد ر ارزیابی: | ایدەدھای 
بسیار زیادی که توسط مؤلفین آن صورد 
پذیرش قرار گرفتند؛ تکیە و اعتمادی بیش 
از حدٌ بر مفاھیم و پنداشتھای تیرہ و مبھم 
به وجود اوردہ است. موضوعات روش 
شناختی - به عمان صورتی کە برای مدت 
دو قرن در رشته شریشناسی وجود داشتند 
پذیرفته شدہ بودند - مورد بحث و مداقّه 
کمی قرار گرفتەائد؛ و حتی کوچکترین 
کوششی بە عمل نیامدہ است تا کاری کنند 
کە ایدۂ اسلام جالب توجه به نظر آید۔ 
علاوہ بر این: نە تٹھا کتاب تاریخ اسلام 
دائشگاہ کمبریج اسلام را بە عنوان یک 
دین بسیار بد عرضه میکند, بلکەه ھیچ اید 
واحدی ھم بە منزله یک تاریخ از ود 
ندارد۔ عمانطور کے در مورد ہسیاری از 
[اقدامات و آثار] مھم دیگر نیز صادق است؛ 
این تاریخ نیز تقربباکاملاٌ فاقد ھرگونه ایدہ 
و اندیشه [تازہ؟] و یا موش و ذکاوت 
روش‌شناختی است۔ 

فصلی کے عرفان شاھد در مقدمه و 
تحت عنوان وسرزمین عربستان در قبل از 
اسلامہ بە رشتة تحریر درآوردہ طرح خعوب 


نامهُ فرھنگ: شمارہ ۱۳ 


و عاقلائەای از عماھنگی ٹمربخش بین 
اوضاع طبیعی و اقلیمی و اقتصاد انسانی که 
اسلام از دل آن در قرن ھفتمِ سر برآورد ارائہ 
می دھف, اکا دربارۂ تاریخی از اتلام کے با 
مقدمه نسبتاً شوخیگوئە پ۔ م۔ عولت بە 
صنوان یک سنتز فرھنگیء [1۲۵] که 
مستقیماً از عریستان قبل از ظھور اسلام بە 
فصلی در مورد [حضرت] محمّد (ص) 
پرداخته است تعریف میشود. سپس 
فصلی در مورد سیستم طایفەگری و منزلت 
شیخ بە عنوان رئیس طایفه و بعد مم در 
باب خلفای بنی‌اميه اراله می ‌کند و اڑ 
ھرگونە بحث دربارہ اسلام به عنوان یک 
سسیستم اعتقاد؛ ایصؿ۹ان: و بسانظلری 
چشمپوشی می کندہ انصافاً در این مورد چه 
می توان گفت؟ در صدھا صفحەای که جلد 
اول این تاریخ راب خود اختصاص دادہ 
است؛ معنا و مفھومی که از اسلام مستضاد 
می‌شود عبارت از یک سلسله جنگھای 
بی پایان: سلطنتھاء مرگ و میرهاء ظھور و 
خوشیھا امدن ر رفتنٹھاست کەبخش 
عمدہ آن با یکنواختی ھولناکی نوشته شدہ 
اُست, 

برای مثال نگاھی به دوران عبّاسی از 
قرن ھشتم تا یازدھم میلادی بیندازید. 
ھرکس کە کوچکترین تماس و یا آشضایں 
باتاریخ اسلام و یا اعراب دارد می داند که آن 
دورہ یکسی از دورەمای درخعشان تمدن 
اسلامی بود که فی ‌المٹل با دوران عالی 
رنسانس در ایتالیا برابری میکند مچھذا در 
چھل صفحەای که در این بارہ بر قلم آوردہ 
شدہ: انسان حتی کوچکترین اشارہای را به 

غنا و عظمت دوره مزبور نمی ‌بیند؛ و آنچه 
بە جای آن به چشم می خورد جسملاتی از 
این قبیل است کھ: ومأمون: ھنگامی کە ہر 
تخت خلافت جلوس کرد: بە نظر می‌رسیدد 
کە از آن پس از تماس با خلیفۂ بغداد پس 
کشیدہ و در مرو باقی ماندہ و امور حکومت 
و دولت عراق را به یکی از سردان سورد 
اعتماد خود حسزبن سھل برادر فضل 
واگذار نمود کە نامبردہ نیز بلافاصلء با یک 
شورش و قیام جدی شیعی روبرو گردید: 
قیام ابوالسرایا' که در جمادیالٹانی سال 
۹ عجری / ژانویه سال ۸۱۵ میلادی 
پیامی برای مودم کوفه فرستاد کە در حعایت 


نین 


. حسن بن طباطبا مسلّح شوندء [۱۲۶] 
در حالی کە] تا اینجای کتاب کسی که 
سلامشناس نباشد نمی ‌داند شیعی ویا 
مسن یعنی چە؟ و نیز نمی دائد معنا و 
سفھوم جمادیالشانی چیست: ال اینکہ 
عداکثر یک نوع از تاریخ است. مسلعاً وی 
رض خواھد کرد بئیعباس: و از حمله 
ىارونالرشید گروھی بی ٹھامتء تنبل و 
منایتکار بودند کە با تھر و ترشروبی در مرو 
لوس کردہ بودند. 

ھنگامی کە سرزمینھای مرکزی اسلامی 
نعریف می شوند افریقای شمالی و اندلس از 
تھا منھا گردیدہ است: و تاریخچۂ دآٹھاء نیز 
صرفاً گذار و عبوری معمولی از دوران 
گذشتەه تا روزگار جدید است. بنابراین در 
جلد اوّل اسلام نوعی نامگذاری جغرافیابی 
است گه بنا ہر اقتضای نظر کارشنامان 
برحسب زمانی انتخاب و به کار گرفته شدہ 
است۔ امّا در خلال فصولی کە دربارۂ اسلام 
قدیمی (کلاسیک) سخن گفته شدہ است؛ 
خوانندہ برای ناکامی‌ھای بعدی که باید در 
خلال بحث از ہدوران جدیدء - ان طور که 
نامگڈاری شدہ است -با آنھا مواجه شود بە 
اندازۂ کافی آمادہ نگر دیدہ است. فصلی هم 
کە دربارۂ سرزمیٹھای جدید عربی نگاشته 
تسحولات انقلابی منطقه از خود نشان 
نمی‌دھد. حالت و روحیۂه مؤلف نسبت به 
اعراب بسیار ہچگانە و آُشکارا مرتجعانہ 
است (باید گفته شود کە در این دورہ جوانان 
تحصیلکردہ و یا بی سواد کشورھای عرہیں: 
بسا شسور و شوقھا و آرمان‌گرابیھای 
خویش تبدیل بے سرزمین حاصلخیزی 
برای استثمار سیاسی و گاھی موارد بدون 
اپنکه ود درک کنند: اہزاری در دست 
افراطیون و اخلالگران فاقد اصول اخلائقی 
گردیدند. [۱۲۷]). کە گاعی از مواقیع با 
تمجید و تحسین محتدلی از ملییتگرایی 
(نفكاسیونالیسم) لبنسانی اعستدال می‌یابد. 
(اگرچە سخنی از این مطلب سیز به میان 
نمی آید کە جاذبهُ غاشیسم برای تعداد قلیلی 
از اعراب در طول دھۂ سالھای ۱۹۳۰ بے 
مارونی‌ھای لبنانی نیز سرایت نمود کے در 
نتیجه در سال ۱۹۳۶ میلادی, ہےه تقلید از 
بیراھن ساھان سوسولینی. فالائژیستھای 
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رم ا کور با 


لبنان را پایەگذاری کردند) در مورد سال 
۶ سحن از وناآرامسی و اغتشاش؛ به 
میان می آید: بدون ذکر کوچکترین نامی از 
صھیرنیسم؛ و نیز ھرگز اجازہ دادہ نمی شود 
کە مفاھیمی از قبیل ضد امپریالیسم ر یا 
ضد استعماری سکوت و آرامش داستانی 
کە روایت می شود را برھم زنند. درخصوص 
فصولی عم کە تحت عناوین ہتاثیر سیاسی 
ضرب: و وتغییرات اقتصادی و سیساسیم 
نوشته شدہاند - بدون اینکە ایدەھای عنوان 
سمخ شر یں شر کا لائ دہ 
بیشتر به این می مانند که از روی ہی‌میلی به 
عنوان وجەالمصالحەای ہه اسلام پرداعت 
شدہ باشند یعنی اینکە اسلام هم با دنیای 
دماء [غربیان] بە طور کلی بی ارتباط نیست. 
عسرگونەہ تشغییر و تسبدیلی: به صورث 
یکجانبہ معادل مدرنیزہ شدن و تجدد 
فرض شدہ است؛ اگر چه روشن نشدہ که 
چرا باید انواع دیگری از این تغییرات چنین 
مغرورانه طرد و تھی شوند. از آنسابی که 
این طور فرض گردیدہ که مسرگونہ روابط 
قابل ذکر و با ارزشء روابط با غرب است؛ 
بنابراین اھمیت باندونگ یا افریقاء و یا 
جھان سوّم بە طور کلّی مورد اغماض قرار 
3 است, این بی اعتنائی خوش باورانہ بہ 
بیش از سە چھارم از واقعیّت: تا حدودی 
ان عبارت راکەہ بە نحو حیرتآوری جاقی 
از امیدواری است توجیه می کند کہ: وزمیته 
تساریخی بسرای روابہط جصدیدی ہین 


نامة فرھنگء شمارۂ ٠١‏ 


مخربزمین و اسلام... بر مبنای سرابری و 
عمکاری باز شدہ است [توسط چه کسی؟ 
برای چە؟ بە چە صورتی؟] 
اگر در پایان جلد اوّل گرفتار یک سری 
اشکالات و تناقضاتی هستیم کے اسلام 
واقعاً چیست؟ این اما وو در 
جلد دوم هم تروضفیح دادہ نشدہاند۔ ت تقریباً 
نیمی از کتاب مصروف [بررسی وقایع 
5ھ قرون دھم تا دوازدھم در مند 
پاکستان اندونزی اسپانیاء افریقای شمالیء 
و یل شدہ است؛ البته در فصول مربوط 
به اقرفای تال وضوح و تمایز بیشٹری 
بە چشم می خوردہ اگرچه در آنجا نیز 
ترکیبی از مصطلحات رایج شرفقشناسی 
حرفەای با تفصیلات تاریخغی درهم و برهم 
وجود دارد. تقریباً ھزار و دویست صفسه از 
نٹر فشردہ را پشت سر می‌گذاریم و ھنوز 
واسلامہء بە عنوان یک سنتز فرھنگی چیزی 
بە غیر از یک عدہ اسامی پادشاعان: جنگھا: 
و سلسلەھای حکومتی نیست, امّا در نیم 
دوم از جلد دوم این سنٹر عظیم با مقالاتی 
در موضو44ات ہسحیط و وضسعیت 
جغرافیابی: (مناہم تمدن اسلامی):ء ہ٭دین ر 
فرھنگء: و ہجنگء خود راکامل می‌سازد۔ 
در اینجاست کە پرسٹھا و اعتراضات 
برحق انسان بیشٹر توجیه می شود. بە چه 
دلیل یک فصل کامل بە ا جنگ اسلامی) 
اختصاص دادہ شدہ در حالی کە آنچه بحث 
گردیدہ (کهە بە نوبهۂ خود جالب است) 
جامعەشناسی بعضی از ارتشھای الا 
است؟ آیا انان باید فرض کند کے نحوہ 
جنگ اسلامی مثلاً با نحوۂ جنگ مسیحی 
متفاوت است؟ اگر بخواھیم این مطلب را با 
چیز مشابھی قیاس کثیم؛ فی‌السٹل جسنگ 
کمونیستی در مقابل جنگ امپریالیستی 
خواھد بود, نقل نولھای تاریک و نامفھوم از 
لٹوپولد فون رنک ۴ کە در کنار یک سلسلە 
مطالب دیگری با مین درجے از ثقل و 
کسل کنندەگی ر عدم ارتباط با موضوع 
صفحات: کناب وی در مورد تمدن اسلامی 
را پر میکنند چە کمکی بە فھم و درک 
اسلام می نماپند - جز اینکه احساس فضل 
فروشی درھم و برھم گوستاوفون گرانہام را 
ارضا نمایند؟۴ آیا این بدین ترتیب اقداسی 
دروغین نیست برای اینکه چھرۂ واقعی 


نظریه و تز متعلّق به گرانبام پوشیدہ ماندہ و 
جور دیگری نمودہ شود اینکه میگوید 
تمدن اسلامی مبتنی بر وام گرفتن خارج از 
اسول مسلمانان از تمدنھای یھودی - 
مسیحیء ہونائی وارٹآ 2 اطریشی - آلمانی 
است؟ این اندیشه راکە میگوید اسلام 
طبق تعریفء فرھنگی مہتنی بر دزدی 
تالیف و اختراع است با سخنی کے در 
صفحہ یک گفتہ شدہ کہ دانچه بہ اسطلاح 

ادبیات عرب: نامیدہ می شود توسط ایرائیاا 
نوشته شدہ بود. (ہدون اینکه ھیچ دلیلی به 
دست دادہ شدہ باشد و یا اینکە از کسی 
نامی بە میان آمدہ باشد) وقتی کە لویی 
گارد ٣‏ موضوع ادین و فرھنگ٤؛‏ را مورد 
بررسی و نگارش قرار میدھد به طور 
اجمال مطرح میکند کە تھا پنج قرت اوّل 
اسلام مورد بحث قرار خواھند گرفت. آیا 
این بە معنای آن است کہ دین و فرھنگ در 
ودوران جمدیدہ قابل درکیب و سخزشدن 
نیستند؟ و یا اینکه منظور این است که 


اسلام صورت نھابی خویش را در قرن. 


دوازدھم میلادی بە دست آوردہ است؟ آیا 
واقعاً چیزی بە نام ٭جغرافیای اسلامی که 
ممچنین شامل وھرج و مرج طرحریزی 
شدۂ شھرھای اسلامی است وجود دارد و 
یا اینکە صرفاً موضوعی خلق شدہ برای 
نمایش تثوری غیرقابل انعمطافی دربارهٔ 
خبرگراہی براقا - نزادی است؟ یه 
عنوان یک یادآوری از ہروزۂ ماہ رمضان و 
شبھای فعال آنء سضن بە میان میآید کە 
مؤلف انتظار دارد ما از مطلب مزبور نتیجه 
بگیریم؛ اسلام دیسنی است کے وبرای 
شھرنشینان.طراحی شدہ است: واین 
توضیحی است که خود محتاج توضیح 
بیشتری است۔ 

قسمتھاپی از کتاب کە در موضوعانی 
نظیر نھادھای اقتصادی و اجتماعی: قانون 
و عدالت؛ تصوٌف ر عرفان: عنر و معماری: 
علم و ادبیات گوناگون اسلامی سخن 
میگوید؛ روی عم رفته در سطح بالاتری از 
بقیة کتاب قرار دارند, محھذا در ھیچ قسمت 
نشانەای دیدہ نمی شود کە بیان دارد مؤلفین 
ان قسمتھا چندان وجە اشتراکی با علمای 
علوم اجتماعی و ارمانیستھای جدید در 
سایر رشتەھای علمی دارند. تکنیکھای 
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جججی 


[رایج] دربارۂ تاریخ سنتی عقاید و ایدەھاء و 
ا آنالیز و تحلیل مارکسیستی تی, و یا تاریخ 
جدید؛ ۷ به نحو چشمگیری غایب هستند. 
اسلام در چشم مورخین خودہ بیش از همه 
مناسب طرز نگرش و تمایل باستانی و 
افلاطونی است. از نظر برخی از نویسندگانِ 
تاریخ اسلام کمبریج اسلام عم سیاست و 
ھم دین است؛ و از نظر عد٭ای دیگر از آنان 
فقط یک سبک زندگی است؛ و منوز برای 
بعضی دیگر از ایشان فاز جامعه اسلامی 
قابل تمیز و تفکیک است؛؛ و نزد برخی 
دیگر جوھری است مرموز و سرپوشیدہ؛ و 
بالاخرہ نزد جسملگی آنانء اسلام اسری 
است بعید و فارغ از تن تنش و کشاکش است 
که چندان کمکی هھم بە فھم و آمسوزش 
پیچی پیچیدگی‌ھای مسلمانان در زمان جدید 
نمی کند. آنچه صموارەو در هر حال در 
اطراف تاریخ اسلام کمہریج خود را نشان 
می دھد ھمان حقیقت قدیمی شرقشناسی 
است که اسلام دربارہ کتابھاست و ئە دربارۂ 
افراد مردم۔ 

سسڑؤال اساسی و بنیژ4ادینی کے در 
خصوص چٹین متون شرقشناسی تازەای 
نظیر تاریخ اسلام کمبریج مطرح می‌شود 
این است کە آیا ریشەھای قومی و مذھہعب 
بھترین:ءویا صداقل مسغفیدترین: و 
اساسیتوین و روشنترین تعاریف از تجربة 
بشری می ‌باشند یا خیر؟ آیا برای درک و فھم 
سیاست معاصر این مھمتر است که بدائیم 


نام فرھنگ شحارہ ۱١‏ 


کە نی المٹل والفء و ہب٢‏ به طرق خیلم 
ملموس و محسوسی نامساعد و بی‌فایدا 
می‌ہاشند؛ و یا اینکه ایشان مسلمان و ء 
جھود مستند؟ البته این مطلبّ است کہ 
جحای بحث داردە و احتسالا به سورد 
عقلانی می‌توان در هر دو مورد پافشار: 
نمود کە ھم توصیفات دپنی - قومی وھ 
توصیفات اجتماعی - اقتصادی هر دو مھ 
ہستند؛ بھه هر جھت: شرقشناسی آٹکا 
طبقەبندی اسلامی را بە عنوان مقوله حاک 
و مسلط فرض مینماید وراین ملاحغا 
عمدہ و اصلی در مورد تاکتیکھای عقلام 
رو بە قھقرای ان هستند۔ 


تفسیر راهنما 

روشی و در اراله مفاھیم و موضوعاد 
قرآن (جلد اول) 

نتویبستندہ: اکہر عاشمی رفسنجانئی 
جمعی از محققان 

ناشر: مرکز فرھنگ و معارف قرآن. 
چاپ اول: ۹۱ قیمت ۴۰۰ تومان 
کتاب برگزیدہ سال 


تفسیر راهنما دایرۃالممارف قرآئم 
است کەه جویندگان معرفت و حکمت 
پڑوھندگان نور و ھدایت بە آسانی می تواند 
از آن بھرہ گیرند و آرامش روح و صفام 
قلب و اطمینانخاطر پیدا کنند. 
شدہاند تاکنون تفسیری نوشته نشدہ اسمہ 
کە بتوان با رجوع بە ان به تمامی نظر قرا 
دربارۂ یک موضوع پی برد؛ شاید از میا 
مفسران متقدم فخر رازی می خواسته اس 
این مھم را برعھدہ گیرد و بە انجام رساند 
اما در تفسیر او گاھی مطالبی وارد شد 
است که ذکرش مناسبت آشکار با تفسم 
آیات نداردہ یا یک موضوع چٹان تغصیإ 
یافته است کە عبور از آن و پرداختن بب 
مطلب دیگر آسان نیست:. تفسیر راهنما ہہ 
این ترتیب درحد خود کٹاہی ممتاز 


معنویت اسلامی: مبانی 


جھانی:تاریخ جامعی از جستجوی دینی 
تنظیم و ویرایش: دکتر سید حسین نصر 
ناشر: روتلج وکیگان پال 

ندن ۱۹۸۷ 


چگونە می توان معنویت اسلامی را از 
گلیٹ دین اسلام متماپز نمود؟ به اعتقاد 
دکٹر نصرہ ۷ پاسخ را باید در عمق یا باطن 
دیسن... در آنجه به باطن وساحت ررح 
دلالت می ‌کند و در ظواھر دین؛ تا آنجا کە 
این ظرواھر به سیلان حیات روح مدد 
می ‌رسائند جستجو کرد.) 

این کتاب نخستین جلد از دو مجلد این 
سجموعه است کھ به معنویت اسلامی 
اخعتصاص یافته و بہ ومبانیە می پردازد - نه 
فقط مبانی تاریخی, بلکە شالودەھای اصلی 
ہہ مثابه مشا رو سرچشمۂ (جلرەحایء 
مستعدّد معنویت اسلامی در تاریخ و در 
مناطق مختلفی که فرھنگ اسلامی در آٹھا 
بە ظھور رسیدہ و بسط یافته است. 

بخش اول کتاب به ہریشەھای سنّت رو 
معنویت اسلامیە مربوط می شود: قرآن بہ 
عنوان تجلّی اصلی اسلام پیامبر (ص) که 
کلمڈاللے را دریسافت کرد و ان را به بشر 
شناسائد و عبادات ومسناسکی که پیامبر 
اکرم بە آمر اٹھی مقرّر فرمود و ارکان دین 
شمردہ می شوند یعنی نماز روز حج و 
جھاد. در این بخش با توجّجحه به منزلت 
خاض قرآن و پیامبر: دو فصل بە قرآن: یک 
فصل بە تفاسیر رمزی آنء فصل دیگری بە 
زندگی؛ سنن و سخنان پیامبر: و فصلی هم 
به ہجوھرہ باطنی یا محنوی أن حضرت 
اختصاص دادہ شدہ است. 

بخش دوم به بررسی فرقەھای اصلی 
در میان امّت اسلامی: یعنی تسنّن و تشیّٔع 
مس پردازد. شأن مسعنوی زن در اسسلام 
موضوع دیگری است که در این بخش مورد 
بررسی فرار گرفتہ: ھرچند بە لحاظ احمیت 
این موضوع؛ شایسته بود بخش جداگانہ و 
مستقلی بدان اختصاص مییافت. 


۸۸۸ 


سے راع قہ وظمار ار بر ٹر مو کے ےد سے ےد مر صو جو نے روم چجوڈہ رم ےو رد 


در بخش سوم کتابء تصوّف بە مثابه 
صریحترین و بیواسطەترین ورجه باطنی 
معنویت اسلامی مورد بحث واقم شسدہ 
است. چھارفصل این بخش به ماھیت ر 
منشأً تصّف؛ چگونگی ظہورو توسعڈ 
ان ررشھای مختلف عملی در زمینه سلوک 
معنوی: معرفت نفس و دہروان درمانی؛ 
برمبنای تصوّف می پردازد. 

سرانجام از انجا که عقل و روح در 
اسلام با یکدیگر پیوند نزدیکی دارند ر 
معرفتآموزی ھموارہ به عنوان فعالیتی 
دینی تلققی شدہ است؛ چھارمین بخش این 
کتاب به وشناخت حقیقت؛ ربے طور 
خاص شناخت خدا فرشتگان: عالم ھستی 
و نظام طبیعتء انسان و آخرت اختصاص 
یافته است. 

گروھی متشگل از محققان مسلمان و 
نویسندگان معتبری کە با معارف سنٌّتی 
اسسلامی آشسنابی دارند: از کشسورھای 
سختلف؛ء در نگارش مقالات این کتاب 
سھیم بودەاند. البلّه چند محقّق غربی (و در 
یک مورد ژاپنی) کے در معنویت اسلامی 
تعمٌق و رسوخ کردہ و در مقامی هھستند که 
می توائند بە نحو مقبول و سوٹقی_ در این 
و مو سو و مشارکت 
داشته 

ٌ <ے دارای فرھنگ اصسطلاحات: 
فٹھرست مفصّل کتب مرتبط با مباحث 
مطروح او سی و پنج تصویراست۔ 


نامةُ فرھنگ؛ شمارہ ۱١‏ 


اےٛھر ویو رہ ار 


اسلام باطنی ۔درآمدی بر تصؤف 


نو بسندہ: جولیان بالدیک 
ناشر: ی.ہی. تاریس و شرکاء ۔ئندن 
چاپ اول: ۱۹۸۹ 


احم سنن باطئی اسلامی در تصوّف 
متجلّی شدہ است. تقریباً در تمام کشورھای 
اسلامی جھان فرقەھای متصوّفه وجود 
دارند امًّا عمهً اھل تصوف دارای اعتقادات 
و سنٹّھای یکسانی نیستند. جولیان بالدیک؛ 
پژوھمشگر و مدرّس تاریخ اسلام در دانشگاہ 
لندن, در این کتاب نحوهۂ ظھور رو تطوٗر 
اصول اعتقادی و سنن متصوّفه را در طول 
چھاردہ قرن تاریخ اسلام بررسی کردہ است. 
از جمله موضوعات و مباحث کتاب اسلام 
باطئی موارد زیر است: 
۔ ریشەھای تاریخی نصوف و نخستین 
تاثیراتی کە خصوصا از جانب مسیحیت 
پذیرفته است. 
۔ ظھور فرقەھای اصلی متصؤفه. 
۔ تفگر هابن عربی؟ در مقام بزرگترین مدّن 
عرفان نظری. : 
۔سولاناء سلسلہ مولویه و نسبت آن با 
مذھب تشیّع در ایران, 
متصوٌّفه در دوران عظمت سے امپراتوری: 
صسفویەه در ایسران: مخول در عندوستان و 
عثمانی در ترکیە. 
۔ روابط اھل تصوف با حکومت ترکیه و 
مصر طی بات رھ 

مؤلّف در بخش انتھایی کتاب حاضر بہ 
بررسی آراء دائنشمندان علوم اہتماعی در 
خصوص تھادھار نحوهٗ سلوک متصوفه 
طی رذ بیستم سی پردازد. ممچنین: 
فھرست تفصیلی کتابھای مرتبط با ہر فصل 
کە به زہاھای اروپایں:ء خصوصأً انگلیسی: 
انتشار یافتەاند در پابان کتاب آمدہ است. 
واسلام باطنیە می تواند بهە مثابه مدخلی 
برای مطالعة تصوّف و تحولات تاریخی آن 
مفید واقع شود 

جولیان بالدیک در مقدمەاش براین 
کتاب: قصد خویش را از نگارش آن چنین 


بیان کردہ است: 
دقصد اولیه من نگارش چیزی شبیە بە کتاب 
یدہمصانہی:گ۸ دءسونعرا۸ ۰] رع ےنای 
۵ بسود گے چکیدہای عالی از 
پژزرعشپای انجام شدہ تا ان زمان را در 
برمیگرفت۔ اما بزودی دانستم كه تمرکز 
مولە بر آغاز تصوّف: امروز سی ندارو 
و به سایر ادوار تاریخ صوفيه بیڈ بیشتر باید بھا 
دادہ شود. . بنابراینء بە کل مو قرن تاریخ 
اسلام کم و ہبیش بھ یک اندازہ پرداختەام.ہ 

وی در توضیح نحوڈکارخوھ 
می‌افزاید: 

وتصلاش کسردہام به٭ نوعی نتوازن 
در بخشھای مرکزی جھان اسلام و ھم در 
مناطق دور افتادەتر مورد مطالعه قرار دھم. 
از ایئرو در فصول سوم و چھارم که بە تاریخ 
تصوف از حدود سال ۰ کتکتا اسروز 
اختصاص دادندء به شبه قاره هھند آفریقا و 
اندونزی پرداختەام تا حدود [جغرافیابی] 
سار گیشرقی الام از اس طریں 
مشخص شود. غالبا نتایج تحقیقات اخیر را 
با ذکر نام محققی که از کار او بھرہ بردەام و 
تلخیص گزیدەھایی از یافنەھای او در اینجا 
آوردہ وگاہ توضیحاتی بدان افزودەام. اپنجا 
ر انجا بخشھاپی از پژوھشھای خود را (در 
با عکاہات صولیت شات سوائمردی یا 
وفضتوت+؛ شسعر فارسی و نیز دربارۂ 
مندوستان در قرن چھاردھم و اسیای 
مرکزی در قرن شانزدھم) ارائە کردەام۔.٭ 





فعالیت اسلامی در اروپای شرقی 
موائع وآیندہ 

نویسندہ: دکتر فھدبن عبدالله 

ناشر: بخش بررسیھای علمی دانشگاہ 
محمدبن سعود 


تعداد صفحہ: ۷۸ 
زبان: عربیء محل چاپ: عربستان 


کتاب فعالیٹ اسلامی در اروپای شرفقی 
۔موائع و آیندہ بە قلم دکٹر فھدبن عبدالله 
السماری ریس بخش بررسیھای علمی 
دانشگاہ اسلامی مض سعود به ھمحت 
ادارہ فرھنگ و نشر این دانشگاہ در ۷۸ 
صفحهہ منتشر شدہ اآستہ۔ 

ویسندہ کتاب در حد توان و اطلاعات 
خود پبرامون اوضاغ مسلمانان اروپای 
شرقی و موائع موجود بر سر راہ فعالیتھای 
اسلامی در آن منطقه توضیحاتی ارائه دادھ 
و سعی در ترسیم استراتڑژی بازگشت حیاتی 
اسلامی به اروپای شرقی نمودہ است. 

عنگام بررسی کتاب مذکور؛ نکاتی 
دربارہ نساشر بی 3عنی دانشگاہ اسلامی 
محمدبن سعود به نظر می رسد کە قابل ذکر 
است: 
این دائشگاہ در ریاض واقع اسّٰت و علاوہ 
بر دانشجویان سعودی: ۵۵۴ دانشجو از ۶۰ 
کشور جھان را پذیراست؛ این دانشگماہ در 
اغلب کشورھای اسلامی مؤسساتی جھت 
تعلیم علوم اسلامی و زبان عربی دایر نمودہ 
است و پس از فروپاشی کمونیسم دورەای 
خاص تحت عنوان ہعلوم شریعتہ برای 
مسلمین یوگسلاوی در شھر سارایوو برپا 
داشته و در پی ان سھم به سزائی نیز در 
تنظیم اولین کنگرہ مسلمانان اروپای شرقی 
و اجرای پیشنھادات این کنگرہ به عهدہ 


داشته است 


نامةً فرھنگ: شمارہ ۱۲ 


پرتوبی از ٹھچالیلاغه _ 


با نقل مثابع و تطبیق با روایات ماخذ 


٥ 


مترجم و ویراستار: دکٹر سےد سحمد 
مھدی جعفری 

با استفادہ از ترجمہ: آیتاللے سید 
محمود طالقانی 

ناشر: سازمان چاپ و انتشارات وزارت 
نرھنگ و ارشاد اسلامی 

چاپ اول: پاییز ۱۴۷۲ 


آقای دکتر جحعفری در مقدمه کتاب 
سی نویسند وجه تسميه این کتاب به 
پرتویی از نھچالبلاغه ھمانا الھامی است که 
از اثر بسیار پرارزرش آیت الله طالقانی تفسیر 
شگفت و زندہ و ژرف قرآں پرتوبی از قرآن 
بر من تافت بدان امید که از کتاب علی (ع) 
نیز که خود نخستین تفسیر قرآن است 
پرتوھاپی برما بتابد۔ 


بسرداۂ از جسامعه وروسنن 
اجتماعی در قران 
نویسندہ: محمدجعفر نجفی علمی 


تاشر: سازمان چاپ و اتتشارات وزارت 
فرھنگ و ارشاد اسلامی 
زمستان ۱۳۷۱ 


"این نوشته بررسی کوتاھی است از 
برخی آیات قرآنی کھ بھ جسامعہ و سنٹھای 
است۔" 

بە نظر مؤلف گرامی داگر واقعید‌ھای 
اجتماعی و حل مسایل مربوط بە آن را در 
ان خی غود امن قرآن کریم کہ 
صحیح ان) جستجو نکنیم؛ ؛ مسلمین ممکن 
است اُٹھسا را از منابع مشکوک و احیاناً 
استعماری و کفرآمیز (ھمانگونه كکه تا به 
حال کم و بیش صورت گرفته) گرفته و به 
جھالت مرکب و انحراف کشیدہ شوند۔” 
تفسیرھای جعلی و ناروای دین کە در ایسن 
ایام نیز شایع است مفید تواند بود. 


۸۹ 


اثر حکیم متأله حاج ملاً ھادیٰ سبزواری 
تحقیق: دکتر نجفقلی حبیبی 

چاپ اول: ۱۳۷۲ 

۶ صفحدہ٠٢۰٠٠۲۰‏ ریال 

سازمان چاپ و انتشارات دانشگاہ تھران 


این کتاب: دومین اثر حکیم سبزواری: 
پس از کتاب مفضل شرح الاسماء در باب 
شرح دعامای مأشور است. سسبزواری در 
هفدہ رمضان ۱۲۶۷ ق ان را به پابان بردہ 
است و خود بر آن حاشيه نوشته است. 

حکیم سبزواری در این کتاب: دعای 
صباح را به فقراتی تقسیم کردہ است و در 
شرح هر فقرهہ معمولابه نکات ادبی 
بخصوص از لحاظ لغوی و معانی و بیان و 
بدیع توجە خامص م یکند و سپس بە شرح 
ام فادث و گا اغلت بد تاریل اط 
عبادت می پردازد. 

حکیم سبزواری به تناسب فقرات دعا 
مسائل و موضوعات فلسفی و کلامی و 
عرفانی را طرح می ‌کند و با استفادہ از آیات 
و روایات و اشعار فارسی و عربی و کلمات 
و عسبارات بسزرگان بەبحٹثرنقد آراء 
مسیپردازد و در ایسن کستاب نیز مسٹل 
شرحالاسماء بیش از گت درسی مثٹل شرح 
منظومه منطق ر حکمت مجال بحث و 
متییٰ ز قد نظزیات نی فکرمن )ےد آزا 
دیگران دارد و ہا وجود این چون بنای خود 
را در این کتاب به اختصار گذاشته است ۔ 
هر چند در مواردی این بنا را بر ھم می ‌ریزد 
۔ خوائندہ را برای اطلاعات بیشتر به کتاب 
شرح الاسماء ارجاع می دھد. 

مھمٹرین مباحث فلسفی و کلامی و 
عرفانی کە در این کتاب بے انھا پرداخته 
است: عبارت است از: مصاحث صربوط به 

فلک (فقرہ ۵)ء راھھای خداشناسی (فقرہ 
۷ اقسام اآحاد و مجانست و تنژّہ حق 
تعالی از ان (فقرہ ۸)ء کیف و اقسام ان (فقرۂ 
۹ء خواطر (فقرۂ )٠١‏ اتحاد عاقل و معقول 
(فقرۂٴ ۰٠)ء‏ رؤژیت خداوند از نظر معتزله و 
اشاعرہ (فقرہ )۱١‏ علم حق تعالی بە خودو 
به ماسوی (فقرہ ١۱)ء‏ ربط حادث به قدیم 
(غفرۂ ۱۶).ء عصمت انبیاء (فقرة ٢٠)ء‏ فتح 


بہت 





(فقرۂ٢۲):‏ نفس و اطلاعات آن (فقرہ ۲۸): 
ملائکە و جن و شیطان (فقرۂٴ ۲۸)ء کشف رو 
اقسسام آن (فقرۂ ۲۸)ء گناہ (فقرۂ )۳٣‏ 
مغالطات (موازین شیطان و اشارەای به 
موازین رحمان) (فقرۂ ۳۱)ء فقر و معانی آن 
(فقرۂ ۳۹)ء ارادہ و مشسیت (فسقرۂ ۴۵)ء 
قدرت از نظر متکلمان و حکیمان (فقر 
۹ظ" خیرو شر(فقرۂ ۱ء عمومیت قدرت 
خداوند (فقرۂ ۵۲)ء فرق نور حسّی و نور 
وجود (فقرۂٴ ۶۲)ء غایت و غرض از ایجاد 
(فقرۂ ۶۲)ء وعاء موجودات و بقاء زمانی و 
دھری و سرمدی (فقره ۶۷) و موت و فناء 
(نقرہۂٴ ۶۸). کیفیت ورود و خروج موّلف 
نسبت یه مطالب مذکورہ تقریباً نزدیک ب 
شسرحالاسماء است و گذشتە از بعضی 
اختلافات: می ‌توان گفغت در بسیاری موارد 
نچە در این کتاب آمدہ است مختصر 
شرحالاسماء است. 

سبزواری در این کتاب نیز که از آخرین 
تألیفات اوست۔ از نظر مشی کلّی و خط 
فکسری۔ در مسسیپر حکمت مستعاليةه 
صدرالمتألھین حرکت م یکند. او یک پیرو 
ورمتقل است۔ 


نامه فرھنگ: شمارہ ۱١‏ 


شرح الاسماء یا شرح دعای 


ٹر حکیم متأله حاج ملآھادی سبزواری 
تصحیح و تحقیق: دکتر نجفقلیٰ حبیبی 
چاپ اول: ۱۳۷۲ 

۴٣‏ صفحہ ۶۰۰۰ ریال 

سازمان چاپ و انتشارات دانشگاہ تھران 


شرح الاسماء یا شرح دعاىی جوشن 
کبیر؛ مھمترین اثر تحقیقی حکیم متأله حاج 
ملاہادی سبزواریست۔ حکیم سہزواری در 
این کتاب بمناسبت فقرات دعای جوشن 
کبیر مسائل مختلف فلفی۔ کلامی و 
عرفانی را با استفادہ از آیات و احادیث بدقت 
سورد بررہسی قرار دادہ است. این شرج 
تعلیقات و حواشی عمیقی نیز دارد که از ان 
خود حکیم سبزواریست. 

این کتاب قبلا دوبار بصورت چاپ 
سنگی با حواشی شارح طبع شسدہ است و 
چون مورد استقبال اھل فضل بودہ استء 
مکرر چاپ افست شدہ است۔ و اکنون برای 
اولین بار پس از تصحیح از روی نسخ معتبر 
بصورتی منقٌح و با چاپ عالی؛ +ھمراہ با 
فھرستھای مختلف و نقل بسیاری از مآخذ و 
حواشی و تعلیقات حکیم سبزواری در 
دسترس اھل فضل قرار گرفته است. 

از نکاٹت قابل توجە این است کے در 
چاپ جدید متن دعای 
جوشن کبیر از روی نسخ معتبر از جمله 
نسخة تصحیح شدہ فیلسوروف عظیمالشان 
میرداماد مقابله و تصحیح شدہ است. 





فھرس مصادر الف رق الاسلامیة 
المجلدالاول : المصادر العلویة 


نویسندہ : علی اکبر ضیائی 
اشر: دارالروضہ, بیروت ۱ءء 
٣‏ ص ز(بە عربی وانگلیسی). 


مولف درمقدمۂ این کتاب میگوید سالھا 
پیش کە دربارہۂ مسائل اعتقادی و کلامی 
تحقیق می کردہ است: با دھھا گروہ آشنا 
شدہ و علاقۂ پژوھش درباره این فرق: وی 
راوفائیة است کیہ پررسی ورتاره ماع 
اصلی این فرق بپردازد و از آنجایی کە آثار 
کلامی و کتب فرق عرصۂ تاخت و تٹاز 
صاحبان فرق مختلف و رد و محکوم کردن 
و یا تکفیر دیگر فرق بودہ تناقضات و یا 
اختلافات بسیاری در گفتار فرق شناسان و 
متکلمان و مورخان مشاعدہ کردہ و ممین 
تحقیقی گستردہ 
دربارۂ مناہم فرق اسلامی ہمت گمارد و 
چون زمینڈُ بحث بسیار گستردہ بود مولف 
تصمیم بر ان گرفت که تنھا گروھھایی را در 
حیطہ کارش قرار دھد کە در جھان کنونی 
وجود داشته از اھمیت بحٹ برخوردار 
باشند۔ بر اندیشمندان پنھان نیست کە 


شناخت منابع فرق اسلامی به ممراہ 
پژڑوھعشی میداتی در میان طرفداران این 
فرق: دائش پڑژوھان را بینشی روشن و به 
دوراز تعصب بخشیدہ زمینه تحقیق 
بی طرفانه را برای خواستاران تحقیقات فرق 
شناسی آمادہ می ‌سازد. 

نگارندہ بە علت اھمیت بحث دربارۂ 
فرق شیعه و مخصوصاآً فرقی کے در طول 
تاریخ گمنام بودہ و در معرض هعجرم 
مطغالفان و تکغیر آنان قرار میگرفتند 
پژوھش پیرامون فرقة نصیریه را شروع کرد 
فرقەای دوازدہ امامی شیعی کە طرفداران آن 
بە غلاۃ معروف بودند و در زمان استعمار 
فرانسے در سالھای ۱۹۱۸ تا ۱۹۴۸م در 
سوریهە به علویان شھرت یافتند. 

گرچے مستشرق فرانسوی لوہی 
ماسینیون مقالەای مختصر دربارۂ معرفی 
آ+ار این فسرقه درکتاب ود به نام 


59 در سال ۱۹۶۳ نگاشت 
دکستر عبدالرحمن بدوی آن را در گتاب 
مذاہب الاسلاصیین؛ جلد دوم به زبان 
عربی ترجمه نمودہ ولی مؤلف کتاب فھروس 
مصادر الفرق الاسلامیة با حضور در میان 
طرفداران این فرقه منابع بیشماری راکە اکٹر 
آنھا خطی است معرفی کردہ و اشتبامات 
ماسینیون را تصحیح نمودہ و جدیدترین 
تحقیقات دربارۂ این ضرقە راب سبہک 
کتابشناسی علمی بے زبانھای مختلف 
مععرفی کسردہ است. تدوین چےنئین 
مجموعەای مےتواند اولین گام برای 
شناخت صحیح این فرقه در گوشەو کدار 
این جھان پھناور باشد. و 


یڈ 


المجلدالئثانی: المصادر الدرزیق 
بیروت: دارالروضق ۲ءء( 
۹ ص +35(بە عربی و انگلیسی) 


جلد دوم این فھرست بے شناساہی 
منابع دروز در کتابخانەھای جھان و نیز آثار 
چاپی و خی قدیم و جدید این فرنه 
اختصاص دادہ شدہ است. مولف در مقدمة 
کتاب خود می‌گوید: این فرقه کە از اھمیت 
بسزابی در صحنة سیاسی وفرھنگی لبنان 
برخوردار است: از جمله ضرق شیحەه به 
شمار میآید کە از ۴۰۸ھ / ۱۰۱۸م در عھد 
الحاکم بامرالله فاطمی از اسماعیليه جدا 
شد و تشکیلات دینی باطنی و شری بے 
خود گرفت. اولین پیشتاز پژوھش دربارہ 
این فرقه شخمی فرانسوی به نام 
سیلوستردی ساسی است که در سال ۱۸۳۸ 
کنابی بە نام 6۵ا ٥مزوناءظ‏ دا ءا عەمصبتظ 
05 بە رشته تحریر درآورد و سچپس 
دیگر خاورشناسان کە گاہ توشتەھایشان از 
اغراض سیاسی نیز بە دور نبود بە تحقیق 
دراین ن بارہ پرداختند و چون آنان از حقیقت 
تعالیم این فرقه بی اطلاع بودند و اگر بے 
طریقی نیز به یکی از آشار:دروز دست 
می‌یافٹند بە سلیقة خویش ان را نفسیر 
وتأویل می‌کردند ھمین امر سبب گردید تا 
سیاہیمداران غرت و ٹویسنڈگان مخرضی اڑ 
این شکاف دیرینە بین این فرقه و دین فرق 
استفادہ کردہ بە اختلافات مذھبی دامن زنند 


نام فرھنگ: شمارۂ ۱۴ 


و صف طرفداران این فرقە را از دیگر 
مذاھب جحداسازند. مؤلف ھمجنین 
درمقدمۂ کتاب بە تاریخچۂه تشکیل این فرقه 
اشارہ کردہ است., در قسمتتداول کتاب ۷۰۷ 
ای ہے وڈ ۶ 

آلسانی معرفی شدہ بات مولف برای 


استفادہ بیشٹر دائش‌ پژوھان بے مقدمه به 
زبان فسوی و اگئیسںت یزارد انت 
طلوع رستاخیز 


(دوران اصلاحات امیرکبیر) 
نو یسندہ:١۔.‏ بھداد 

چاپ اوّل: بی تاریخ 

۸ صفحہ ۱۷۰۰ ریال 
اشر: مؤلف 


نویسندہ کوشیدہ است باالتفات بکتب و 


آثار و اسناد درباب امیرکبیر ٭تحلیلی نو و 


علمی بدست دھد و چھرۂۂ میرزاتقیخان 
امیرکبیر را ... آنچنان کە در زندگی واقعی بود 
ترسیمکند.؛ (ص ۵) 

تاریخ را مایة عبرت دانسته ٠‏ با چنین وجھة 
نظری بتاریخ و احسوال اسلاف خود 
می‌نگریستند؛ با کیش پرستش شخصیت 
موافق نیست و امیر را مائند صرانسانی 
جایزالخطا دائسته: کوٹشیدہ است نکات 
قوّت و ضعف اورا دریاہد و ارزیابی دقیقی از 
آٹھا بنماید. 


۲۹ 


تورقی درکتب تاریخ فلسفة اسلامی 


صمۂ موژخان تاریخ فلسفه اذعان 
کردەاند کہ از راہ تاریخ فلسفه نمی توان بە 
معرفت فلسفی کماھو حقه نائل شلہ. آنجه 
از این رھگذر نصیب معرفتجو میشود 
آشنایی با خصوصیات روحی و اخلاقی ر 
جزثیات زندگائی فلاسفه است: که این نیز 
کم بھرەای نیست, برای رسیدن بە درک 
فلسفی باید بە مطالعه دقیق و عمیق آثار 
فیلسوفان برجسته پرداخت کە ہانَ آشارھم 
تدل علیھم؛. به تعبیر کانت: وفلسفہ 
آسوختن اندیشە‌ھا نیست: اموخٹن 
اندیشیدن است.ء 
کتب تاریخ فلسفة اسلامی وضع 
آشفتەای دارد. اولِِ تحقیقات قابل اعتماد در 
این بارہ ہسیار نادر است و اگر ھم کتب 
درخور توججھی پیدا شود از نظر وسعت 
تحقیق کامل ز توبت سابا کاھابی کا 
درخعصوص تاریخ فلسفه نوشتہ شته شدہ غالباً 
متعلّق به محفغان غرہی است. ضربیان نیز 
عمدتاً فلسفۂ اسلامی را ہا ابن‌رشد خاتمه 
یافٹه می پندآرند حال آنکه اھل فن بخوبی 
می دانند که فلسفۂه اسلامی (حکمت مشاء) 
دو شاخۂه برجسته دارد: شاحه شرقی آن 
فلسفۂ ابن سیناست و شاخۂ غربی آن کە از 
بعضی جھات مؤثرتر از شاخۂ شرقی استہ 
ا فلسفۃ ابن رشد اندلسی است. بعد از ابہن 
رشد ھم متفکران بزرگ دیگری در شرق 
اسلامی ظھورکردندا وربر عمق وغنای 
فلسفه اسلامی آفزودند. 
در قدیم رسم براین بود که اطلاع از أراء 
و افکار فلاسفە را از کتب طبقات کسب 
میکردند مثٹل اخبارالعلماء باخہار الحکماء 
اثر وابن قفطی؛٤؛‏ طبقات الاطباء و الحکماء 


"‌‌۳ 


اثر ٭ابن جلجلء و مقالات الاسلامیین اثر 
ابوالحسن اشعری و ... هُرواضح است که 
این کتابھا چندان راھگشا نبود زسرا محقق 
می‌بایست مجموعەای از علوم را ھمراہ با 
شرح احوال علماء مطالعہ کند تا بە برنخی 
مسائل موردنظر خویش دست پیداکند. 

مسلمین تاریخ لا یه شوو 
کا ات نخستین 
اثر در این زمینه واتحقیق انتقادی درباب 
فلسفه ارسطوء نرشته وآمابل ژوردنء است 
کە بە ترجمۂ آثار ارسطو اختصاص دارد و ما 
در بخش دوم این مقاله بدان خواھیم 
پرداخت. ژوردن این کتاب را در سال 00۸۹۹ 
نوشته است. بعد از ان کتابی تحت عنوان 
ابن رشد و مکتب او نوشته وارنست رنانء 
در پاریس بهە چاپ رسید (۱۸۵۲-۶۹). این 
کتاب کە در بین اعراب با عنوان ابن رشد و 
رشدیین معروف شدہ است حاری نکات 
بسیار مھمی است: اما عیب عمدہاش آن 
است کے مؤلف کتتاب: مسانند سایر 
پژرھشگران غضربی: فلسفة اسلامی را با 
ابن ‌رشد خاتمه یافته تلقھی می‌کند. 

در سال 8ئ تحت عنوان 
فلسفة یھودی و عربیآا ٹر ہسلیمان مونکە 
منتشر شد. بعضی شروحی کە مونک بر آثار 
فلاسفه از جمله خلاصۂ تدہیرالموحد ابن 
باج نگاشته مبیّن اطلاعات فراوان او در 
این زمینە است۔ امّا کتاب مذکور در واقع 
پژڑوھشی مقایسەای یا تطبیقی درخٍصوص 
فلسفه اسلامی و یھودی است۔ 

درأآمدی بر فلسفة اسلامی در قرون 
وسطی اٹری جدّی متعلّق به پروفسور 
اولیور لیمن است که فلسفۂ اسلامی را نہ از 


نامهُ فرخنگ: شمارہ ۱١‏ 





جھات تاریخی: بلکە من حیث فلسفه مورد 
بررسی نقادانه قرار دادہ است. این کتاب دو 
نچ شس ہی سداعہ وت 

تاریخ فلسفه اسلامی اثر ٹر دیگری است 

که توسٌط وت ج۔ دی بوںا؛ استاد دانشگاہ 
آمستردام؛ بە زبان آلمانی نوشثعه شدر در 
سال ۱۹۰۳ به زبان انگلیسی ترجحمه گردید. 
بعدھاایسن کتاب بے وسیلۂ محمد 
عبدالھادی ابوریدہ) به عربی ترجحمه شد 
(۱۹۳۸-۴۰). کتاب دی بور سالھا تٹھا 
تاریخ معتبر فلسفة اسلامی انگاشتہ میشد. 

کتاب تفکر اسلامی و پایگاہ آن در 
تاریخ اثر داولیری) ء در سال ۱۹۲۲ بە طبع 
رسید۔ کتاب دیگری نیز از این نوپسندہ 
تحت عنوان وانتقال علوم یونانی بے عالم 
اسلامی؟ منتشر شد کە اوائل ظھور فلسفه 
اسلامی را دربر میگرفت. این کتاب هم بە 
فارسی ترجمه شدہ است '"۔. 

فلسفه اسپانیای اسلامی اثر محفّق 
اسپانیاپی وکروٹ ارناندٹء: چاپ سال 
۷ء ٣٢ر‏ دیگری است کھ پیرامون فلسفہ 
اسلامی نوشته شدہ است. ولی چنان که از 
نام کتاب برمیآیدہ این اثر بە بررسی فلسفۂ 
اسلامی در اندلس می پردازد گرچە گھگا 
بے فلسفەه و مکاتب فلسفی شرق نیز 
اشاراتی دارد۔ 

تاریخ فلسفه در اسلام' اثر دیگری 
است کە توسٌط ؛محمدمیان شریف: در 
چھار جلد گرداوری شدہ و در سال ۱۹۶۴ 
رطع مہ اس این اثرکە بهە ھمت 
نشر دانشگاھی بە فارسی ترجمه و چاپ 
شسدہ است: ازنۓلر تنوع موضوع حائز 
اعمیت بودہ و مفصّلترین اثری است کە در 


٭ غربیان نیز عمدتاً فلسفہ 
اسلامی زا با ابن رشد خاتمه 
یافته می پندارند حال آنکە اھل 
فن بخوبی می دائند کە فلسفه 
اسلامی (حکمت مشاء) دو 


مورہ تاریخ فلسفۂ اسلامی نگاشته شدہ 
است. اثر مذکور بے لحاظ اینکەه توسٌط 
نویسندگان مختلفی نوشته شدہہ فاقد 
وحدت نظر و مماھنگی نوشتاری است و 
این امر بالطبع در ترجمه نیز انعکاس یافته 
است۔ بسعلاو برخی از فصول کتاب 
تکراری بە نظر می رسد. امًا به هر تقدیر: این 
اثر بە نوعی دائرۃالمعارف فلسفی - البِنّه 
ناقص - شبات دارد و به اعتقاد نگارنا 
یکی از دو اثر خوبی است کے در اختیار 
فارسی زبانان قرار دارد - اثر دوم متعلّق بە 
(حناالفاخوری)؛ و ہ×خلیل الجرء؛ است۔ 
تاریخ فلسفۃ اسلامی اثر دھانری کربن؛ نیز 
در سال ۱۹۶۴ انتشار یافته است. دربارۂ 
کربن مقالەای مستقل باید نوشت. (خوانندۂ 
علاقمند را ارجاع می دھیم به کتاب دکتر 
داریوش شایگان تحت عنوان ھانری کربن 
- آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی ). 

او م.سنصضترین: معنویترین با 
فسفضیلتترین و روشےندترین متفکر 
مسستشرق در مسیان غسربیان بسودہ و در 
شناساندن تمدن و فرھنگ ایرانی در غرب 
سھم عمدەای داشته اسٹ وی به تعبیر 
علامۂ طباطبابی ہاسلام شناس منحصر به 
فردی در مصغرب زمین بودہ است٤‏ دکتر 
جسواد طباطبایی دربىارهُ کربن چسنین 
مسی ویسد: وایسنکە کسربن را فیلسوف 
(ایرائشناس٤‏ فرانسوی می نامیم صرفاً از 
باب مسامحه است زبیراکكە وی نه 
ایرانشناس بە معنای متداول و مبتذل کلمه 
بود و تە فرانسوی؛ مگر به اعتبار شولّد 
ظاھری و جسمانی: ولادت روحانی ری 
نخغست در آلمان و سپس در ایران اتفاق 


افتادہ دو سرزمینی که بحق ووطن فلاسفه ر 
شاعران: می ‌نامید.؛٢‏ 

جلد اول مرخ قفا سای که 
توسٌط مرحوم اسدالله مبشری به فارسی 
ترجمه شدہ به بررسی تاریخ فلسفه تا اہن 
رشد اختصاص دارد. در جلد دوم این اثر که 
دکتر سید جواد طباطبابی ان را بە فارسی 
ترجمه کردہ است: کربن بە بررسی زندگانی 

و آراء چند فیلسوف برجستۂ آذربایجانی 

پرداخته است. بیشترین حجم تحقیقات 
کربن بە شیخ اشراق و ملاصدراى شسیرازی 
اختصاص دارد. 

پسژوہشگران غسربی کتب بسیاری 
درخصوص فلسفە و تاریخ فلسفه اسلامی 
نگاڈ شتەاند کە از آن میان بە ذکر آثار زیر اکتفا 
میشود: ہفلسفۂ اسلامی و جایگاہ آن در 
تفگر بشرہ نوشتۂ ہریچارد والترہ کە تحت 
عنوان الفلسفةالاسلامیة و مرکزڑھافی 
التفکیرالانسانی بە زہانی عربی ترجمه شدہ 
است. 

تاریخ فلسفه در اسلام اثر دیگری است 
نوشتھ 4 دادام متزہ کے محمد عبدالھادی 
ابوریدہ آن را بە زبان عربی برگرداندہ است۔ 
آدام متز کتاب دیگری نیز تحت عنوان 
ہتمدن اسلامی در قرن چھارم مجری؛ 
نگاشته است. 

نویسندگان عرب نیز آثار خوبی در این 
زمصینه منتشر کردەاند از جمله تاریخ 
الفسلسفة الغسرییة الاسسلامیة ائسر 
وعبدۂالشمالی: و من افلاطون الی ابن سینا 
نوشتهۂ جمیل صلیبا (دمشق ۱۹۳۵): امَّا 
اثری کە بیش از هہمه جلب توتمه میکند 
اثری است که ویسندگان عرب مسیحی 
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وحناالفاخوریە و ہخلیل الجرہ ذیل عنوان 
تاریخ فلسفه در جھان اسلامی نگاشتہ 
این اثر مشتمل بر دو جملد است و ٭دکتر 
عبدالحمید آیتیە آن را ب زبان فارسی 
ترجمه کردہ است, مؤلفان این اثر ٹیز برآئند 
که فلسفه اسلامی با ابن رشد خاتمه یافته 
است. فی المٹل از شیخ اشراق حنّی نامی به 
میان نیامدہ و جای بسیاری از مباحث و 
موضوعات مَهھمٌ فلسفه اسلامی دراین 
کتاب خالی است: گرچه توضیحات مفید 
آقاىی محمدرضا حکیمی در آخر کتاب 
قدری از این خخلاء کاسته است. مؤلفان 
کتاب در پارەای موارد شیوەای تطبیقی 
اتخاذ نمودہ و برای مثال الکندی یا غزالی را 
با دکارٹ و فارابی را با افلاطون قیاس 
کردەاند. 

از جملە آثار دیگر پڑژرہشگران عصعرب 
مسی‌توان بے تاریخ فلاسفةالاسلام من 
المشرق الی المغرب نوشتہ محمد لطفغی 
جمعہہ (چاپ قاھرہ سال ۱۳۴۵ھ ق.): 
تمھیدلتاریخ الفلاسفة الاسلامیه الر دشیخ 
مصطفی عبدالرزاق: (قاعرہں چاپ دوم 
۵۹ھ) و نیز اثر الفلسفة العریيه شی 
الفلسفةالاروبيه نوشتۂ دکتر عمر فروخ 
(بیروتء چاپ دوم ۱مھ اشاره کرد. 
روشن است کە پژومشگران صرب بیشتر 
مایلند بلکه مصرٌ هستند کە فلسفۂ اسلامی 
را عرہی بدائند. دکٹر عمر فروخ کتاب 
دیگری نیز تحت عنوان عبقریةالعرب فی 
العلم و الفلسفه نگاشته ته است کە چاپ سوم 
ان در سال ۱۳۸۹ھ ق ٠‏ در بیروت انتشار 
یافتهہ است, ھمچنئین بساید بسه کتاب 


فلاسفةالاسلام فی الغرب العربی نوثتہ 


"3ٰ۴ 


٭ بعد از ابن رشد ھم متفکران 
بزرگ دیگری در شرق اسلامی 
ظھور کردند و ہر عمق و غنای 
فلسفۂ اسلامی افزودند. 


جمعی از محثقان ( از انتشارات ٭جمعیة 
بنراس الفکرہ قطوان) و فلاسفة الشیعه اثر 
(شیخ عبدالله نعمہہ (دار مکتبةالحیاف 
بیروت) اشارہ کنیم. کتاب اخیر توسط 
مرحوم سید جعفر غضبانہ به زبان فارسی 
ترجمه شدہ است و چنان کے از عنوان ان 
برمیآید تٹھا بە تحقیق در احوال و آثار 
فلاسفۂ شیعه از جمله حاج ملاھادی 
سبزواری: ملاصدراء احسائی لاھیجی رو 
شیخ مفید پرداخته است. 

فلسفة المعتزله اثر فالبیر نصری ادیب) 
(اسکندریه: ۱۹۵۰) ف یالفلسفة الاسلامیه 
منھج و تطبیفه نوشتۂ ہدکتر محمد ابرامیم 
مدکورہ (قاھرہ: ۱۹۴۷) ر مناھج البہحث 
عند مفگری الاسلام و اکتشافات المسنھج 
العلمی فی العالم الاسلامی اثر ہدکتر علی 
سامی: (مصر ۱۹۶۵) در زمرهٔ کتبی قرار 
دارند کە در زمینه فلسفە ر تاریخ فلسفة 
اسلامی نگاشته شسدہاند. فلسفه تطبیقی 
کتاب دیگری است کە بە مطالعة تطبیقی 
فلسف اسلامی اختصاص دارد. و اما تاریخ 
فلسفه اسلامی'' یکی از آثار مھمی است 
کە توسٌط محقّق لبنائی: ہساجد فخری؛؛ بە 
زبان انگلیسی نوشته شدہ و در سال ۱۹۷۰ 
انثشار یافته است. این کتاب در سال ۱۹۸۳ 
با تجدیدنظر و اضافاتی دوبارہ به طبع 
رسید. آقای کامران فانی در خصوص ماجد 
فخری چنین می‌نویسد: ہاو محقّقی لبنائی 
است کے در دانشگاہ بیروت ر دانشگاہ 
ادینبورگ درس خواندہ ر دکترای فلسفۃه را 
اخذ گردہ است. در لبنان و انگلستان و 
آمریکا فلسفه تدریس می‌کند و اینگ رئیس 
بخش فلسفۂ دانشگاہ بیروت و استاد فلسفه 


"۴۳ 


اسسلامی دانشگاہ جسرج تارن واشنگتن 
است. یکی از مھمترین آثار او نظریةٔ کسب 
در اسلام است کە در سال ۱۹۵۸ بے زبان 
انگلیسی منتشر شد. از او کتابھای ارسطو ر 
ابن باجه و مطالعاتی در اندیشه اسلامی نیز 
بە زبان عربی انتشار یافته است. مھمترین 
کتاب او تاریخ فلسفه اسلامی است.؟' 
کتاب ماجد فخری دارای دوازدہ فصل به 
شرح زیر است: 

١۔‏ میراٹ یونانء اسکندریه و شرق 

۲ تنشھای سیاسی و مذھبی 

۳ آغاز تالیفات سیستماتیک فلسفی در قرن 
ہوم ھجری 

سیر تحولی فلسفۂ نو افلاطونی اسلامی 
۵ نوفیثاغورثیان و همه پسند کردن علوم 
فلسفی 

۶ اشاعة فرھنگ فلسفی در قرن چھارم 

۷ کنٹھای متقابل فلسفەه و شریعت 

۸ پیدایش و سیر عرفان اسلامی (تصوف) 
۹ میان پردۂ صربی اسپانیابی و تجدید 
حیات حکمت مشّاء 

۰. سیر فلسفه پس از ابن سینا 

۱۔ واکنش کلامی و احیاء ما ٹم 

۲ گرایشھای جدید و معاصر؟' 

و اما سھم پژوھشگران فارسی زبان در 
این زمینه بسیار ناچیز است و تعداد آثاری 
کہ مستقیماً به تاریخ فلسفۂ اسلامی 
پرداختەاند از دو کتاب فراتر نمی رود: 
تاریخ علوم عقلی نوشتۂ ہدکٹر فبیحالل 
صفاء:؛ دانشگاء تھران: ۱۳۳۱ ھش. 
تاریخ فلاسفة ایرانی از آغاز اسلام تا امروز 
نوشتۂه ہدکٹر علی‌اصفر حلبی)ء انتشارات 
زار ۱۳۶۱ھ ش٠‏ 
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کتاب اخیر با وجوہ کثرت منابع ان و 
وسعت تحقیقات مؤلفء چیز جدیدی در 
ایسن زمسینه به دست ئمی دھد و صرفاً 
خوائندہ را بە طور اجمال ہا فرھنگ فلسفی 
ایرانآشنامی ‌سازد وبەھر تقدیر بە مثابهٔ یک 
کتاب ‌مرجع(رفرانس)چندانمعتبر نیست. 


مسعود ربیعی آستانه 


یادداشتھا و توضیحات: 
.١‏ مفقاله تاریخ فلغفه اسلامی: کامران فانی:؛ نشر 
دائٹی: سال پنجم؛ شمارۂ دو" بھمن واسفند ۱۴۶۴. 


نگارندہ در برخی قسمتھای مقالهُ خود از نوشتۂ 
ایشان بھرہ گرفته اسٹ. 
ترما 655[ 30714:۸۴۵۱ 2 
×ط۸۶۸ ۲۱1۲0٠۹0۶۲۰۶. 31۷۶ ٣٢‏ 
٣‏ مقالة تار بخ فلسفة اسلامی 
41 0۴ 115۲011۷ ۸ .4 
7 ۲ 
,511۸۷56۸۵۸1 10۸1۷17511 .5۹ 
,0 11851۲۷ 
۹۲۱۶۲۷٢۷۸.‏ ۲۸۲0۲۶001۸۲۲۲۱8 
0٥ 151۸01 18:۸۸1870, 1105‏ 
1990 ,۲۸۸۱۶ ,017۶35۸05 ۸ا۱ ٥0٥‏ 
این کتاب توسٌط بافر پرھام به فارسی ترجمه شدہ 
اسٹت. 
۶ فھرست مختصر تألیفات کربن بە قرار زیر اسٹ: 
۔فلسفۂ ایرانی و فلسفه تطبیقی 
۔تاریخ فلسفه اسلامی ٢(‏ جلد) 
۔تصحیح و تعلیقات ە عبھرالعاشقینء الر شیخ 
روزبھان: با ھمکاری دکٹر معین 
۔تصحیح ٭وحکمفالاشراقء سھروردی 
۔مجموعۂ دگنجینہُ نوشتەھای ابرانی ہ بالغ بر ٠٢‏ 
جلد 
۔ فارض ملکوٹ : کالبد انسان در روز رستاخیز از 
ابران مزدابی تا ابران شیعی) ترجمۂ ضباءالابین 
دھشہری: تھران ۱۳۵۵ 
۷ مقالەای دربارۂ یادنامه فرانسری ھانری 
کربن: دکتر سیدجواد طباطباہی؛ نشر دائش: سال 
پنجم؛ شمارهٗ سوم فروردین و اردیبھشت ۱۳۶۴. 
۸ در کتاب تاریخ فلسفه در جھان اسلام از 
حکمت صدرابی و شیخ اشراق ابدأً سخنی بە میان 
نیامدہ است. فقط در صفحۂ ۵۰۴ جلد درم" نام شیخ 
اشراق در حاشيه ذکر شدہ است. الت پزرھشگران 
عرب در مورد شیخ اشراق تحفیقاتی دارند. از جمله 


رجوع کنید بە: 

۔السھروردی تألیسف ہسامی الکیالی؛ فاھرہ 
۵ء۔ 

۔حی بن یقظان لابن سینا و ابن طغیل و 
السھروردی تألیف ودکتر احمد امین فاھرہ 
۵۲. 

۔ فی الفلسفةالاسلاميه تالیف "دکٹر محمد 
ابراھیم مذکور" قاھرہ؛ ۱۹۴۷. 

۔ اصول الفلسفةالاشراقيه نوشتہ ەدکٹر محمد 
علی ابوریان قاھرہ ۱۹۵۲. دکتر ابوریان کہ استاد 
دانشگاء اسکندریه است در معرفی سھروردی 
میگوید: دھو الحکیم الفبلسوف الاشراقی الحلبی. 
جابی کە فلسفۂه اسلامی: عربی خواندہ میشود 
تعجّبی نداردکهہ شیخ اشراق اھل حلب قلمداد گردد. 
ر. ک. مقدمہُ دکتر ابوریان بر دھیاکل الئور. 

۹ تاریخ فلسفه در جھان اسلام, حنا الفاخوری و 
خلیل الج جلد ٢‏ صفحۂ ۵۲۶. 

۰ گفتنار احمد امین مصری در کتاب خسود 
وزعماء الاصلاح فی عصر الحدیٹء۔ 


151107 0۶ 111577083۷ ھ ۔11 
۲۸۰ ۸۸10( 2۷ ۲۱۲11.050717 
801110 550000 

1.070071, ۸۲۶۲۷۲۷۱٢۳۲۴۰ 0۸6 آ۸۸(‎ 
ھ٢‎ 60٢0۸81۸ 771 
۲۴5٢۹., 570۷, 3947. 


۲. مقاله تاریخ فللخة اسلامی؛ کامران فانی. 


پیشٹر اطلاعات ما در خصوص ماجد فخری و تاریخ 
فلسفہ اسلامی او ازاین مقاله اخذ شدہ زیرا کاب 
مذکور ھنوز به فارسی ٹرجمه نشدہ است. ھمچنین 
به مقاله دبگر کامران فائی تحت عنوان وتاریخنگاری 
در فلسفہہ (نشر دائش: سال سوم شماره دوم بھمن 
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واسفند سال ۱۳۶۳ صفحۂ ۲۵) رجوع شود, 


۳۔ مأاعذ پیشین, 


نم 


جا مساسہہ ھا تر محر ہو سی یرہ سے ےت 
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٦۹١ ۰‏ آاہ0٠‏ چصناا٭ع٥ہ)‏ ان۸۵ مومنط ہا عاحہ٭ح 
غوەطاا ۱۰۷١‏ :0 مہا 0001 21د لوب ھا ؛٥ط۷‏ یصنەا 
امہ مز ''رلوں طز ؛مط۷ چمنمتا"' .راوں دا ٢ہ‏ ہا ۳٣۰‏ 
ہالعہ الہ فا حلنط اید ٢ہ)‏ صەمنامامہ۸:؛ ١و‏ د 
٤‏ ی٥٥1‏ ۱ا ۷۴۶۰۵ عصنط1ء07 0ہ ع8ناالام 5ھ ١٥:٥٥۸‏ 
۶ت٥‏ 0ہ57)"' ۵۱ط من ۱١01٤‏ دم> ۱٥١‏ د۲۸0' ۔.وصماءط 
3:57) "(؛,قملفاہ] دس ہ1-راوں ءطا 1٠۷١۰‏ 701 
0۹" ۸ 3×زدہ 1٦ ٤٥۴ ہو۵٠ ۳٣۵٣۰ 1٢‏ .(3:140,42:40 
قدہا لادتا" اعد (2:205) ''ہاا ۷۸م ۱۷١‏ ۸1۱ ول 
۔(28:77) "'مءمنا| ہمہ ٤ہ‏ 3ہ٣(٣٠٥٠‏ 1۰ 1۷۰ 0۲ہ 

٥‏ لصد بادئنادوےطا معمنط ہا ٥ا‏ ۲ لہ ہ1 
تد ۷۵م انکلاہھ عاجہ٭: ۱۸ہم۳۳ہء 3۷۵١٣‏ 
اھ ہزاناد٥٥ا ٢۷۱٣۵٣‏ ٤ہ‏ 96751300188د 
10٥ 1‏ ی۸نف 01651830 صن 1516]ء۰ ۰ھ حیہ۳ دہ قا۰ ۳ 
عقلاف 58 ,ج010 تفا0606ن ا(ق۸منا۵ ہ٥‏ لراندق ءہ-۰ہث 
کودنلطا ع 1۷۹1۵ ۵ت2 ع15ا۶31ا اد ہنا یصأ۷۲ ٥۱ات۲‏ 
ه ما /زئہمهہا مہ5 ءععنانامدو ٢(ہ٥٥٥]ہ‏ 
۵ھ قناہ[۷7اتاہ ئا فنطا؟' .متا ق۸ نع2 ]ہ ء(ا۰۴۰۶٥۱ء3۲۵ء‏ 
ہ بہاءو‌ع ٤ہ‏ ۷اد۱ٗافے5 ٣٤۸۰‏ )ہ عاہنط۱ ۳٣‏ دد ہہ 
۶ : ج.٥۳۰۰۱۰۰م‏ ]ہ ۲ ×× ٤٥٣‏ زا۳۸ ۱ ,مہہ 
٤۶٤‏ 3 نات د٥ا‏ 7۶آ" ۰٢۲ھ‏ ط٠ ٠٥‏ أ3٥٥ء‏ (١٥٥ان‏ دا 
"٤١‏ ۸(2 65063 ٤ہ‏ نا یٗ5ا ۱۲۰ ٭طا امہ و ےد 
0 ع0ا ۷۱۱٠۰۸‏ ,دہ16+ ".4ت5 اط 1]ناسہها ھا 
۷۰اناھ٭0ا 0008 ع8210 18 (٢‏ ,2ہ(ۃ1 ۱5 نزاناوهما تہ: 
7ے ہے 41 زہ٥1 ٥٥ ۱۵٤‏ ۷ء5۵ کےحہء ذاا]_ 
٭ط ××۷زت×-|ٌ ٣۵۰ ٥3ءنآا[ا ۱۸۵١‏ و 0۵1(0( ع ۵٦ا‏ 
نزااہ٭ط ۱٤ ×٥‏ ہا م۳ -09(آ' .مع )ہ ؟٥>ہءی۳م‏ 
٥۰”‏ ہ۸ اھ آ(زہ:6 ۲ہ ےہ- ہ۲ ءطا ۶× ا00 0 
1٥ ۰۱ 4‏ لافطا ا صماد:-1ص ‏ ہ۱ ہ١‏ 
٤مہ‏ ہہ ۱۵۹۷ء ءموھمنطا طز ؛آعىم ۱ا دی ہ0 ٭ط 
۷ ہا اهط1 ,ھ1ا ےہ بًًطا :٣"‏ حد'' أآەت) منطوہ۳۷ 
٠>مناقہتععتت)‏ ےہ ۱۹۵۲م 5١‏ 

1 ۰ع۳1۸د) ۷ہ مع ٥ھ لاہ‎ ۱٣ 1٥۵۴ 
مع َز عمندممدہ آہ عرنا دہ غلصنط؛ ۲ .مممنعنا دی‎ 
۷ملاہ) معت تطہ ما۷ ٭۳ہ(دھ‎ ۱١ ٣۵۲ہدعم 4ه‎ 
صا قجمناھازہ :؛٭م دہ دہ :صا ہ٠ ۱ جاجچھ‎ ۶٤۷۹ 
زا موہ 2داد لاج مدنہ ۶ ۰ت1 ۷۰۱۵۰ 3۷ہ تت٤ رت‎ 
ےہ احقطا ڈمنسمالعدد د۲ء ععج ط٥ ۰ا ہ٥ ۱۱() 1 ؛عا.ہ‎ 
ما ۱۱۳ھ عانصماف :اد۳ ساد‎ ط١‎ ۵۵۵٥0 ۷۴(8۵۰, 
ھ٥‎ (م١ قعا ,ھا۱5۷ ای نانامع نتزصد آتمتدصہد ےط ×ہ‎ 
گا نزانائ 5 أناہتا ٭حايط اناصاد ےآ”انا ۸ہعھتنا‎ 


ءعطا ٤ہ‏ ع دہ مھ 1( ۵٤2ا‏ ؛٣‏ مہ۲۲ طت]' ۔.صونتما )٤ہ‏ 
ظا۱٣‏ ع6ہلھ ب,صونوناد ٤ہ‏ ماد ہمہ ءنمعط: ٥۳ط‏ 
عد فیا معضناحدادای دہ ۲۰ء فدٹث اصد :ٹایا 
>ووط٣‏ صا مفت/ ددع 1ا تد ٤ا‏ ناط8ا]ھ ۵8ز د 
مہفکض/نہ ۱۴ ,۱ا معضمع مع عومنطا صمحاط 
مں اات؛ ؛ھط۱ ءدہصت۷ ٭نصہم×٠‏ ہءءاج×اد ٤ہ‏ ۵۱ا٤ ۳۱٢‏ 
۶ہ نا560 ٥۲۷۴‏ ,۰۷۵۳! ل60 عاجہ۳ج ازجا 
٥١ 1۱×۷ ١"‏ نھد دا ۵[ہ6 ×صطا ط1) ۔:فہضضصہ 
٢ ۴‏ کا8 1(5 300 یڑیٹٹاسنناہ: ط۱ ۱۷۷۰١۰‏ ۱۷ مفوممسساہ 
۳اہ سادصی۲ بدا ا ا٥1‏ ءاجممہع ہوعہ٢‏ 
۱۱۳۷۶ آ٥50)‏ 8ھ 1ق ( یىی اناتانتاف 9[0۷۰۰۰۲۰۵(۷م] 
×ط٤ ])۱٢‏ ١۷م(‏ امن عہ د عقط 16 مماد مد ب۱|دیکا 
۱ ۔لمائنانددءطا کا !ط× ہل م۳ 

ومنعامدز ۳ہ) بقع )ہ قصمناہ:اجھا ء۶]' 
0٥تچوناہ‏ 18 ۷۵۲۱۵ ۲۷ ۱0 فئمءامناائا ۲61٠‏ وہہ 
۶٢٥۲ہ‏ ۱٠وت‏ ہ۱ :تہ غا اقط؛ طانلقط 10:5-۲ 
:٢۲نا‏ ۱8103۲۵ 

[نا۲نائاہ٤طا‏ فا اف۳ چمامل ادناءء ٤ح‏ ئن ےإەت 
و أاانڈا 1١‏ ٥ہ‏ ,النگا ۷۵٣‏ ۷۷۵۸۰۵ .چ۸نطاہ”ہتہب ۱۴) 
١٥‏ د٤‏ ۰× ×اطچدھاہ ۷۰٢‏ ۷۵۳ 0ھ رااناناہو٭ا 
حم۳قطاہ ةەلامطاد نہ۷ .ران۲ناسوً٭طا وم ؛طی‌ماہ 
*٭ط]' ۷۷۱٢۶۱۱۳٣ ا٤ ۶۳۸:۷٥۵.‏ ١ا؛!‏ ۵۱ا۱ ۶۵ 2اداتا 0 
اھهہ٭ح: ٤ہ‏ ۱ طازاقط فكنطا ٤ہ 1٥9٦ 1٥٥0:‏ 
[۷۴9۵ 7ن ۵ ت10۷ ا۸6 ۱٢‏ علناق ‏ نا ,100:120 
۸ھ: 6ة تتائہء: ٥۴‏ :۲۵1۱ء : ف۵٥ط:‏ 5000 :تمہ اتال مانہ 
انام ا(۷ ۱۸۷ء۵ صقھناط معلد ہہ باباانادہ ا 
اأ٭ :٥ءء‏ ےا ہ٠‏ ععط بآءال ہت 1:1۸-۰ ءطا ۷٠‏ ااہ) 
ی٭طا لقط۔ انا/نائںهطا ظز ئ۵٣‏ ع00۷0 .۰را !ب6ا ىمدحا 
۔عودنط! اله )٥٢‏ ا٭حا ۳م 

”٭ائزتجد دطا ٥١‏ عاصنا 4115ھ ١ط‏ 0آ 
و چمازدہ ع١ط:‏ ٥عمنعصہہ‏ مہ ححاءے-م ہ۳ تم مائا 
منط چصناات؛ ھا اعطحہ٣۲‏ -۲' .>× واج :1:06 ٦5-١‏ 
0ء ممحمصدہ معط دہ ۸۵ اعط حممنددجدتہ 
٤‏ غلصنط 0٤‏ )انا صا: ۲16۹۷ .انائناہام‌نا ١ط‏ چھاہا 
بردھ ہ۱( تد للوں ۶۲٤۵‏ 1انمددہ برال۸۸ہھ ۴ھ اقط! قاءد 
اھ راع چھ ۸۲1۱۷٥1لہ‏ و( ع10اانگا .٥مادےءت‏ بز. 
ھا ٭ختاي آھناز انام۷۷۸۱۱۲ ھماہطا ہمصدط د چمنالننا 4ھ 
ءُتڈصة ٥ط‏ ]٥آ‏ .زا٥۸‏ ما جن کہ٠‏ ہ٥٠‏ عف۲ ۱ 0ااںہ 
!ءھ جھ 01 ئا ۷۹۷ہہ) ۶٢٢‏ قاھمہن مد ع10ء ا لقوناھاہ ۳۵ 
ر٭۲۵۰۱۷٥1ھ‏ آ؛اصد امعمعف*اح ۵0 عامت×م !00ہ 1۵۵۸1 
دھطا د60 موەداعزاا ۷۰۳ ۔جمحعفٹ مع ٣۱۵٣٢۵‏ 4ھ 
×ط1 دا ×1 ٭طا فاەەط )ا ت×ہ”ط ات۵ با۱ ۵ؤ ااہ 
ےإجا:عمأمٌ ۷ھ:.. آب زا ندھ‌تا 01ہ۵0 

۶۰ مطائل٭اط ع۱۸ ٤ہ‏ ۶۵۸ا دءء: تلط؛ عطا ما 
0٥ہ ٣۷۸!‏ ۵۲ ۱۵م۔م5٥ت‏ 0016 ۵ ۷۵ نع 1عم۳0م 
۱۷١[ ۳٣۴۲۷‏ منلط! ٥ہ‏ ۱۷۵۳۷۵ لناآڈالاہٴطا ظا 
ا آنادطه دگناها ع۲ ےاطاماتت:6:) ھا معملاوں صنعی 
٤‏ اه ےط صی 1۳۵۸۱ د'احمماصد ءعط اھط؛ دم مصعطء: ٭طا 
8 دا ؛؛ آا ےداہ جانا .لاہ ؛د٭ !۳۱۱ ۱۱ دہ إللاءندو 
مہ ععماعط۔ ‏ وصلاطا ×حصہط د× چدا!اآننا کہ دماامعدو 
ہ ۳۶۵ ےیتہل 5۳٠‏ کازامطد ؛( ہا مالماف۲۱ ٭ھ ٭ہ ۲< 


وصات٣‏ جعمسمالگ 


۳۰۰۱۲۵۸۹/۶ ۱جط 


حم میدن وت یر کی 


۱٢ 8‏ ھا ٣مہ‏ رعانادااٹااج 0۵2 ھ٥50‏ ئا ,اتنای ٤ہ‏ 
:أ0 عد طع‌صدفعہ) ممنادبت و'٥ہ0‏ ٠ہ ٠١‏ ٢٤٥ھ‏ 
عم ئا مدع دانوتا .۰٥۵ے۰ےوداہ‏ ۲۴ھ ما 0 001537:1ہ 
ےہ صمئ؛ آہ اہ مہ کہ ؛مفط ١اماضااد‏ مع0اناط 
>>٥2؛ا”حاممنل‏ ١٥د‏ 6-۹ ٥ہ‏ ۰٥٥ا۵٥٤اء>چ٥۳م)]‏ 0ة 
۔تا۱300:711٥ہت‏ 1118 ٣٥۸۵۲۵‏ 

,1:۳:52 08ھ ٦ ہ٤ ٥:0۷‏ !ناما اد 37 ع۸ 
رے0مھافطا (ندہ ٠۱۱‏ 20ڑاڑھ باعفهہاء :دز زادو٭طا 
مہم تلم 01ئ۵ ,صا ظانائسجہ ب,صمامبہھ ۰بصم”۳عط 
٠۶۱۳‏ ہم۷؟ء 2 صدہہ ع۶× ھ مھط رامہزقہ امتتادہی ہأ 
۳۵۸ہ٣)‏ ۰ ۱ماما ۸0ھ ,سناڈ طانلزوو“فنا ہراب نامناانجہ 
ئا ؛ط1 6504 دصم۲) یصماانل د ا عنط اططا ,لؤەتا 
.1ء 60۸٥‏ ۶7 ۵۱۰ ہمد ٠۲٣(۷ ۵٥3١‏ 
ےہ16 ۳۰۲۳۲۵۰ ۱ھ ۱( ,جدعہ ناجں ہد ائٴدہهموہ: دا ء8 
81٥اداء‏ چصنط ہہ ط٣۰٣‏ ۷٥ء‏ صدت ۱١۱۷‏ دص نا5( ئا از 
0ذ1 موا بصدلا7* ر013 ٥ 5٥5001٥‏ 
۷أ 41ھ .٣ن٣‏ دہنام۰نہ۲ہ٥ 151۳٥۰۱1۱۰۱۳٥۰۱‏ 

×صوددہت 1۳۶ 15 ۲۴۶۹۲۶۰۰۵ سا ا تا ۸۸۰ا '.٦-‏ 
08 0ھ: ام۵ ٤ط‏ ,0۲۴ا٠قہ‏ نہہ(!۵اع۲۷ 5 
۲۳۷۵۵۱۶۵۱٥۰‏ :15 ۔حہمتاناانام۱7 اتد قدہ ذ1 نا۳۲0 
7مہ ٭٥٠‏ ٥ہ ۱٢۴۱‏ :۳۵5م ۸١‏ ۱5 ۱۱۵۵4) ًا رالاقعڈا 
٤۲3۱۱۵۱ ہ٥ ٠6‏ ۱۰۲ء:عطء ٤د‏ ءےانا عطا م1 0ھ 
نا1 ق1 انام ہ15۳ ۱۱۵41) ئ دد-ة8 ۲٢٣٣٠٢.‏ 
آ6 ۵۱۷١‏ عومندطا صحہ نا۸ ٤ہ‏ حك۸7ةطا ۳٣۲۳٣٣ ۱1١‏ 
٤ہ‏ ٭يام1۲۰۸مد؛ی ۸4ع -ط ہ۷۰ .5۱:۷:۶ 
٠٢٢۴ 75‏ ۱۲ آ1ا متا 7٠ہ‏ ۵:2۱۷۵ ۰3۷۰ 10۳۲۵ 3ہ 
۱۳۵۰15 ۳٥1ء۲2مرا‏ عاما00: 10 .)0٥001‏ 6( ۷زا لاق طا باامء 
آەلدح :-نا۳۰۷۸×۰م ٥۸۰‏ ٤ہ‏ بانانحام” عط: ٤52۱ ۳۵۸۰٢۱‏ 


٥0۵۵ 15‏ فا نرائاف ط5ا ,عمدەناںااناعہ؛ اما ہ٭ ھا × 


٥×دص‏ مہا۷۳٣‏ 0ت3 ٥٠٣۱۷١۴ 1۵0 105 ٦:1۱٥۷‏ (ق7ہ0ہ 700ا 
آاظ ١٥‏ ٤۲ھ‏ ہ۸( قلاہ اہ تراامنء وی ۸( )) .عحرنطافہہناداءہ 
04 0۳۵۵۳ ٢٥٤ہ :٥٥٥‏ ۵اا م۵ وزلاای--داتہها 
رفاءوحق ‏ عصاتا٥ہ۱ء‏ ,۲۷ن٢۰٥۶۰۵۱۱ھ‏ رہ لملاحہ ۷۰ئءممٌ 
٥:‏ 50 ۵ص۸ رمانفصعاں 

4 71 بآتہاامتناہ نت ءنسأھا3(۔ اوہہ الہ 18 
اناطا ,نام ٤ہ :12٦16۲‏ ۵ عه !نا٤نالاق٥ا‏ ۶۴د داء )اہ 
٭×ط؛ 00 ٠۳۲۱۹٣۰.‏ صت6ا٤احہ‏ ط۱ ہ۱ ععیيی ےط ٥ہ‏ ءا عنط 
7 -(نہ ۳١‏ -صہد !ط5 ئفط لیت ناج ں بڑھاہ۱ 0۲۲۵۲۷۰ہہ 
×ط راہ تی ۷را ناد 0ا عقنات 8ا ,000:11005ص ۸اط 
6 ٤ہ‏ مزا مات )نممہہ عط ں۳٥‏ ہہ 
0٥٤‏ ۱۱ و ذازاھناو -ی۷۹٠٥‏ 1ہ ہہا !مہ٣‏ )تد ,ەاناصںو 
٤ع‏ ا٥ت‏ !۰۳ھ( 0لم بڑای اج ۷ا :٥۲۱موم‏ 
1010000 ص1 ,با۵ ثاھ آی ناڑا ٭٢ط٠ 1٢٥۰٠١‏ ۔مع] 
۵ ہ۰٥ادہہ ۱٤٢‏ )ہ اع ہزحاہ ٦04‏ ,ھانہک! :٥3۵۱ء‏ 
۱۳۲۷ ۱مھ جےہا 00 ؛وط1 ٥١ ٥۷‏ وف ەنا17]_' .اعنا ۲د 
×. )) .عععطانوں !اہ رادەم:طا ی۷٠۱‏ 11-6 -سداددہط ,دہ ط 
رأەت) مصہہ٥)‏ ےمصمامنة ہز اج۵ بإصڈطا اھ۱ ۷زم: ہ٥‏ مماد 
:ہز انااہففزل ,00ا21عواا ,رانەنامثاادھ ہ٦‏ دعہط نت 
.مز ام07۳0>- 15:8 ز7 مزال 

ئ اق۷ وصامل"' جں مسق۸ ٤‏ باعدحا عمدی حم اعا 
1ی6۱ امااہےمت آآادد عصیاہ کہ ھ. 18 '''تگزانامدطا 


ہے ۷۱۹موم کر گل وھ ری کک ارد (میپ کل نایم مسجم ٹیوٹ ۶ رکٹ -- ژ.- 


ہے ے ایگ ایر عل یم ہے کیج دی 


؟ہ وامصدت ملیدزد ھ اہچچناد ٦ط 1۱٥١‏ اتەصاجہاه۷ہ1 
٭ہ , ات٭” ع۲لاناز ٤ہ‏ ۷اا صھاء ءنصفلمً ادھہ(!۲۵۵1ا دہ 
٤ ٢۵٥ ٥1٠508377‏ ۷رامزم۸ ٥١‏ لزھدے کا ١۵ط‏ 
اجے 01 - 0520 نا551 ۷زكت۲لھ ۵ط ھا 717101 .”ہذاقناائہ 
چمنەلا'' دد ۷٢٢‏ ملط ١اماع۵۵‏ ۱۳۷۳۵۷۱۵ صقفعہل اہ 
حوعصنط٤‏ ٤ھ٥٤‏ و( دہ ذايی (احتم! ءذ7]' ''.1ا]نانافمٌ‌تطا ءا ؛عاا٣‏ 
٭نا 00٥ ٣۳۵۵ائ ٣ط. ٥٢‏ عد ا۱ءّت ت۵0 ا ٥نا‏ ط: 
حدد دہ ۸ا ۲×۰۷ ۸۸۶ئ1 ط۲× عقمنمےءًعا ۱۵ دہ 
۰ آہ ۰۵۰ ۱۵۲۷ھ :ا مقاقام .4ة 0 ۵٥ل‏ دنط) ام۸ 
٤٣٣٠٤ ۲۶‏ ۷۰۵ مد ہہ0: ع۰۸ .ہ0 )ہ ءعدعیم 
عد سو۱نط) عداہا ٤ط‏ ؛ہہ ا۸ۃ ن۷ |دہز ط۳۷1 ئا 004 
قنامھ3) ۲۸۴ :ت52 .حہءط؛ ٥ہ ٠٥‏ ۲۵۱۵ ۵۸۵۰ھ ء1 
٠٢۶‏ ع5اہ0]'' ,وھ ۲۵۱ء۳۳۵۹ حا می ف7 آہ طااامط 
نہ۷ 1۲ .۵ 54 بنطہ۷ہ٣۳‏ نامز اقم ط 'ان۱آاناددہطا ئا 
".1110 ت: 

قنطا؛ عنام ظا ل۸ زع اطاعااد ۸۷1۰ء عا بہزدادےظ 
١‏ آف:مز ۴عطا: ے91 صصع ہ٠‏ فا اااہ ١ْفعط‏ 
5“ ہه٥:٠:ءنل‏ -5]' .”دەما وز کەك.۱۲ہ٢‏ م۷۰٢۱ ٥٥٥‏ ۲ہ ہد 
0 ہج ۶ئ ۲ہ ہر|ا ہد طا ٤‏ ۳۵۲۵۳ ۰ئ۸ن/ ۵1ا٤‏ من ا۱ء 
۲٥۰ ٠ ٥ٌت ۷ ہ٤ )۸۴ ۸ 7٤7‏ افسمەز 
۴۳ 3005 نما ۵ئ ھھناء 5ز ۷ا اھ0 15001310-0٤٥‏ 
.زف دہز ۳۰۳ ۱۳١‏ حرہاجمصت اقطا: 5341۱۵ ۰"۸۷م]ا-ااء۳ 
6نا ت0ا ۱۱۷۴ 116 08ص۸۵ ,انمنادہا ما لها" 
قنتا! ۵1ا) ےءه ٥؛‏ مں ×× ااد 0۷۸۶4 )ہ عاوجنءہضح 
,٭دہاد 600 ٥١‏ لحصماےطا: نا نات ٤۸۰‏ آآڑھ ٢۵۱‏ 5:2۵۵ 
ام :)ا 4ہ06: ہ۱۸۸ ہے طاہ چمنطار٥ہ‏ ۱۵۱ ۵۵٥‏ 
ه0 ح1۸ ہے ۱ہ (٥‏ ط۵١[۷۵۳:‏ ۱عطاو٘: ٥9۲‏ :آل0ا]تانھهحا 
ىا ا ٥٥ 1٥۰ ۱۷٤ ٤٥۵1‏ ۷ا٥ہ‏ 1ذا)نادہیےها دا 
ہ ٥ہ‏ ام۶۳۰مہ )۷۰۱۰۵۰ا ۰4× رلاقفد) "٭صمم اہ" 
۶٤‏ ۶:۶ ےآه( ۷۵ ھ دھ ٤٥2ھ‏ ۱ ۱ھط1 ٤٥۵۲۱‏ ط۱ ہا اہ 
.00) )ہ زا ہنا 

عام٣۳۱ ۲٥۷ ۵ئ٥۸2 8۷۵۵ ٥٢ ٠-2‏ کر ل۷زابد5ا 
3۳٣ ٥٥٥1۳8۵1501 ۵‏ 1131 !نا1٥۵‏ ٤ہ‏ 8۱۲۷ی 
ہلت تہ ذا 05-۰ ۵۱۳۵3٥۷‏ ع۸ |ہزاتت(ھ/( ٥ہ‏ ٦6ان۲۱۵ا:ھ‏ ط1 
8:1۵۵٤ 0٥ ۳۵۵۱/۰ 1:7 4‏ 056102 10۰ 
ع٥ناہداداغقاىی‏ ۴۸۸۲۵ ۷۵ا ۱۰ہ ےد مع بل ع8 
ادانافَطا ب۷۰۳٢‏ . .ححعصساددی ءط؛ ۷۰۱۶ فی ص1 
۳۷ رنہ 72آ' ےاطا1۳۷۵ ۵4 ۵٥۳۵۲۷۰‏ ۵ز ۵8ا15 
لاہ ھا ذہت6 اہ ص]ة ,6000 فا عمنط) اناآناںفےط 
٭ ۱۵۸۸۱ 21118:15۷١ ۵00 10۷۵۵۱٥۰ '] ٥ 1ا٣١ 1:٥٤‏ 
٤۱۷٤9۵۲۵4‏ 1۲۳9۷۰۳ 3( ےہ (اوٗاق تا 6041۱ ععامومی+ 
دےہ: عہ ؛قط1 5:٤٥۹۲‏ نا ٥٥‏ ,7331اہءہ 15 .0008 
ط ھ1ا هم٠‏ نہ۰ ءا وا مناد! ے دہ رافدزمحہ :ا60 
١‏ 010۷- ۰+ اوزتدہء نا نراک زمنہ: اگ ےد لصد ۰ ۰ت) 
نراەدو-طا: ‏ دفط ازادتزد۷۷( .۴ت1 نل صاصہہ 101 لزا ادہ2 
٭ص1 ١ط‏ نرالمت یر تزددہ د عقطا نرزااطا اص2 
ازعد ۶1ھ( ٣٥١‏ ع(ط اط (73100۰۲ زار ہ5 
٢1۰‏ ت۷ تحصےلت-ہ× و ادا بہعو و الہ0'' حسسودة 
ےھ بعد کھ ۱ ہحدطا ٤ہ‏ فدااضااد ع۲" طاطہ* 
رانا ٤ہ‏ حاصعصادت:صاھدا زمادمےصحک من/؟ ےط 

بعد ضتاعتا .مدکغمئنوہ جا رادمےط کہ دانسوجہ ×۸ 


انل 1ض مار کروز فا ا مھا لا 


انصحاد یمنضامنط ٤ہ‏ ہسزہ۳۷ لمح دہ قصد لوعەامہ 

غظ ئ٤‏ عو صعا جں ۶ یچ خطااہدہ :عی۲ ۔حوتنطا 
وعماتآہہ ٤ج‏ ئا قتھ ٥٥ن‏ ٤ہ‏ ہمزاجت٠‏ ۱خ مامح 
غاہہ1 بجوعطا)؛ )اہ ۶) ٤ہ‏ ؛ھا! د ۷۷۵۵۸۱ :۵م۳ زگ( :ھنجماں )ہ 
(ظا ٥ا‏ تماد اھط) د ف۳۳ داءہ دہ ٢۵٤٤ھ‏ منمعہ 

٤ہ‏ ھ( ٢ھا۳۷‏ 1ظ .دمامسسعمنا ۱ دع مہ مہا1۷ 

أہ عطارتھ 1۵ اڑھ ٢۸ط‏ مز ے ص۱۸مودد) ادا ت ت٥0‏ 
× عچہنط -صہ تےحعطء ادممصمماء:ت٤‏ اص× ء مءء 

جہ بغ(.۸۸ ٤ہ‏ دعصد: 0صع( ھا اقطا یھ ٦0٥‏ دی 

٭طا جلصہ می قنل ةھھ ےغنطبھہ ]ہ لعنصےلا < عطاد۵ہ 
17) ع اہن 
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5٢ہہ۷ اط! عطارھ عقط دمنامااەن‎ ج۳٥1‎ ٣١ 
1٥۵۲10 01ہ ع‎ ٤١٤ :جصنلاھقفاہت-1ا صد نقہمنا۵:‎ ' ٤۰ 
,م1 ۲ :ق۲۷۰ ہد ما1 رجہ ا7ہ ذانئلہ)؛‎ 0 
٣ہآادءاح‎ ہ٤ عم ذڈاھاحامقاى آہ تھنھ ١ط ط۷۰۱ نہةہماقنطا‎ 
دہ ۷(٭چ د1 ۵ا-و٘ط ٥۶د ع1رحہ ہ۳٥۸۰ كازئطہ؛:‎ 
عصصدعا دمصدط‎ ہ٤‎ ٠ 09ھ ءآائناممنعد‎ ٤٥۵۷۵ اف نعہاہ۵‎ 
7ل ۵۰ عاقدمت-- /۹۱ ۱1 ۵0ھ عوال مہ دم‎ 
ے۵ ٤ہ ے مصعتتمندحدہ ۲۶ معچہطظا) راناعاتےھت‎ 
عاء+وەمصد ا د:‎ ٣ہ۱۳ہلح.‎ 1۲ 1۸١ ئا دمامعہہ:ال‎ ٥۵ ٭ا‎ 
,همہظءا ءاندھاف ئ اہ ای‎ ۱۸٥٢ ٣۳۳۰۳۶۰ ا(۸‎ 
58۷۰١ ٠٥ اد ےنا‎ 040. 

1۲ 0ص عصن اس۸۸ منمی+ ہ٠ ٭مھ حصناصن۸‎ ٥) 
ت۶۹۷ معد09-0٥0۸ءءد ے حمہہد کا‎ ۱:۲٣, ۱٥۴۷ ۷ 9۰ 
اتاط ءےءنمطء‎ ٥٥ ۲۴۱۲۳٣ ١ ٣طے ہز"( ]ہ حت- ہہ‎ 
۰ظ ااد 4ص5 ا(٣ ۹۷ط ۰.۱7-۶2 .م۱۵۸ ۹ہ‎ 
۵دا‎ 02۲۵۵ 1٥١(۷ ات‎ ]١۰ ۔عدابھ اد دامع ع(عا داز‎ 
]٦یع ہ۸ أثےت محمد ٭طا یىی د۵ دا ہ3ا:‎ ٥:۲۵-۰ آہ‎ 
٥١ ا٤‎ ٥٥ءططصن تھ ۵د معوز ءنمھلدا أہ ص۲٥٣ ام‎ 
عط مضہ ,طاقمدمں5؟ ط٥ :2۵ہک ١ص ہا ةءطافاحاداہ‎ 
)ہ - صما۳ ٣مٌتز ء۲17" .ہ نا1۳۵۵ اس اعەالعات؛ ءنصصھاما‎ 
۲١ :۵٥٥۱ا۰انقا حلفددھت: تمتا:۳54‎ ۱۵ ۱١ گڑ ۔0صمم اد‎ 
((زذہ فا‪وےدءصہ ٭نصہمڈ لصادتي ط1 0۶۶۵ مو( عز از‎ 
آہ عہت؛ ہ۱ 4أ ٥:ا:× ءا‎ ٥٢ أہ مطا1رھ تام‎ 
نعقتدوة ۵401 مہنال ا۲۹۷۰ رقت ٤ح اہ+لاہہاہ1‎ 
مفصنائن3۸ ×۷ط ٤ہ ۷را داک لنائیصی ہ0 وصھصلف‎ ٤١ 
×ط ئاممادی ند حرد×اد‎ ٢٥۳۷ ٢٣۴ہ۶‎ ہ٤ اءط‎ ٠۷ 
.عدہذا ھاتممنفعد ع۵(۸) ۰۳۷۷۱ح دی -×لام-دلا0ا‎ 
۷۸۷۰:۲۵1۱ ۲٣۳انت۸*‎ ١ ٭؛‎ ٴ:ت:١٤(‎ ٥:قال‎ ٥۳۵ ,عمنائ۷‎ 
ےنا ث۷۷(ءمصتط اذہ ۵۵۳۸۸ت: ءزحمھاھا‎ ٤ت۵‎ ٥ 
۲۶ص۷۸ 0صعم جنعطت اع۳ دد- د ؛دا: ×ل٣م×۷ حداددصدد‎ 
صعطا‎ ١+ عصعوملد عھمہ طط (ااذہ 6 ط]' ۔صفحہ‎ 
۰۲ہ ص۱ ل×نرم امت‎ ٠۱١ دد موملد‎ )٥٥ہاموج‎ ۲۰ 
۳+1۱0 )ھ گ00۵( ھ آزصد ب,عضناصحہ* امہ وا اادجا؛ ؛ہہا5/‎ 
لق نانامع ٤ہ ۶1× ب٢۷٣۲ بنا امس ھا )؛ ×ط‎ 0 
۵ور اہ ٭نصقاً ×ط تم( ا ط2 حبیتہم ام نوماہم۵ا‎ 
.امعادم ٤ہ ہوم دعاگہ ھا ا( غھطا‎ 

ماعلاجئات16 ۸6 )متا ۷ عو عنساك دہ ٦‏ 
اہ منممہ اي تومامەنا عط دہ فاطوٗٴطا 


۹۸۸۱۰ جدہ عحصہہ ۷'۰ ت۳جعطاہ جو عجد ت× ط×0 
سط ٭طنات ضط ,×× 5( ۱١‏ ۱ئ۷۸ ؛'مسعوا ×ط ہمد 
۔ومنلھ آہ ائتزڈ منط ہصورسفط دچاعا جا اہ دودضا 
ہ۷ <006 منط عماہچوماا ۱٥۵۲۵۶۵١1 ٤٤‏ فقط ٭ط 3 یرامہ 
٤ہ‏ مہا ی0۲:) ما م ءادب طعنطا ۵ز۳۵ تا 
(14) .حصمضساہ 

عصسعہ ٤ط‏ ط۱ ٭ ہ1 ععچصصسل ١ط‏ ااھ ‏ ری م۸۷۸۳( 
ۓط) نما !۳۰۱1م اداہ۸٣ك٣‏ -صملا فا ۶۷]المەدمناہ ٤ہ‏ 
1 .4 ۵ئ06 قحت 511 127۷ !دم ء۲“ عناحاد 
عط]' (عناضدم ھ( دمناعھ جاذ نرإناساز ۵۱٠۷۴۳۳۵۰۲۳۶ع۴‏ ھ 
ےجممہ: ٤اا‏ × دہ اعتدچہعاء ععط ن× ۱> مس دہء -۱15 تاد 
!؟: ۷۴۶۱ 74ھ 5701 ق831 2۶7(۷ ۃقط1 (۷ائب٥٥٥ہء‏ علطا ما 
 )15(‏ چصنطاہہ ۷ 18اہاز ٠٥‏ 4عیناطاہ حادم 

اص طت/رھ ٤ہ‏ سمناعمن لقمەزازا ہکا -,]_' 
ےو ٤نا‏ ہ٠‏ 11ن ۷۷۳١اا۵‏ ہ٠‏ ۷۰ چمنالمنتا؛ المأتعممصا 
49 بز۷+نا.ة ,٭۳۳۸ ۷ص ٥ط‏ )ہ فا۷( اند وناد ہت ےح 
03 ات39 ۷۵۶ ت0 ق۳۰۵ 4ت ؛انامد صمعص۱ط ۵ط 
ب1 1۵ات مہ۳۳ ۲۰ ےءصع٣ص‏ ج7 8 00ط 
-7]' ۔عارے: عو ع:[,) ‏ ہ ۰< ام۷ ءط: ٠۴‏ دء تی 
3٥11100۸21 ٥۵07-1105 ہ٢٥ ۲گق٥7 ۳۲۷۸۵۸۳۴ ٤0 ۳٢۷۶۳۱‏ 
٤‏ .ھناالوع: ٣عحب!‏ )ہ ہہاھت:ہ۷۰ ۵ -؛طا) ٢ہ‏ بجائبلو 
د ا ٠۳ط‏ رح مت طام' أا۸صناقہ ۱٥‏ ۵1(ےي٭٣ع‏ دز 604 
ت1ا نقناہ٥؛)‏ )۳۸1 ٭اجہےع ٥٥22‏ ۱۵۵۱ ۴۲ي۱۵ع 
جا1] ٤ہ‏ ۱ ند ۵۰ہ 0تھ: 2۸۵ئ 2۰0 افانامہ 
٭ ۸2۱۸ .تہ 1۳۵0۸-740 9ھ ۷ ارذ ا 150009۲۵ 
4 <حممھتہ ٤ہ‏ :۷۷ح ۲۷۰ ۱٥ ٠۱٥۷‏ )53 ۴ت_تاہہ 
۲۳۰۷م ح۴2× ٠ ٠٥۰‏ مصی :7۵آ" آمنام ملع ھ0ا 
ا معوحاد طامطا ٥ہ‏ ہ٠‏ ٭طا امدد ہ6 ےب عدہ ط١‏ 
.1ء ۵۵۵0 

قصدے دہ 5۷ 6041 5۷ ا٥‏ لف۲۳ ٢ھ‏ ۷۸ہ -ن7]_' 
4د ,2۸۷۸.4 ٠6‏ ۱۳۵مم: ١ھ‏ ۷[٭ ۱ ۔حاعطاہ٣ح‏ ے٥‏ ٤ہ‏ 
1ء ۸ءء ءز(احدہ ٠١‏ ٭اجہہع ٭٭×آاد ٥١‏ دا ۲٥١٠٢ ٢نہ ٤ْٰ×‏ 
رےصنااصہ ضز باساتہ 16 ,کاآتا برعکبہت۷ طا ہ6 ۲ن۳ 
۳۷۴ دچصہ! ٥ہ‏ ۶۶ھ ۳:۶٠‏ ۹۷۸۰۵ .۰ۃ ! اه ۱۵ 4ہ 
ےجھ ےىیط -٭ غفلطہ؛ ہ۱ ث۱۵ما۰ء۲ قطارھ -- قطا دہ 
١ ۶‏ طحصی ۲٢۱۳۱٢‏ :××افقاد ۱۸ ۱۱۵۵ء فطااہ ماع) 
۰ہ 0-2 ٣‏ عطارحہ عوتامہ۷ط : ,ع1 رہ ؛ناہ ۳۲ 
.گنا اہ عمنمفعدہ ۶ع وصللكممات0ن ٤ہ‏ ۵"ڑ۳۸۵ 
صنط!۷ ٥۶۵۱۳۰‏ چصنتقاصہ ‏ زا ممنا9 06۷۶: ای (7ممفی ٦‏ 
اط۱ 3.:.۷۸۱۳صت تا نا۸ (۸٥٥٥٤ھاا'‏ ۲۰اعگھاا 
0 2 7000ص ,ہ٭×ج ٤ہ:‏ )5ہ (اھان مدنت-ھ منامم تہ 
؛عھ۷ ۸١‏ منعامجہ ساط عنا' (16) .ّح مامطا(۳“- 
ئا مد ۳۰۵ تمدہ صا سارہ عملد) اہ صمنادی اللہ 

ےماد؟ ےفضط آہ نزصفدرہ ,(×۷ہ( زی ز ا٥ط‏ ع1 05 
0 :20× ۷۱۱۵۱۵ 0-6۱20 ۵ت۵ قط۵1- 
ادھ و ؛اعط /بعدامدا: ۳ہ دے0) ۸.۷ :10:۷:۱۱087-1 
٣ہ)‏ فنفموطا ھ ےزلجوہاد !اط دہ اثئ؟×+ہ؛ ۲ا اعامہہ۲ 
عفاف) د 2 ۶۸۷۷ھ )؟دھ اطوںصطا صعمدنا ر5ا:*۳۳ئ1م) 
٤ہ‏ تمناہ گضصا ذصد ٭۷نعہیئ ؛صمدصدہ گطا! مم ۔طاہردھ 
اہ مل ٭ اعطا عصھہ ×ط ےد عطناہہد ددمئن ×ط 
جیںاہ عمنمدی اع کلام اد عطکردہ حد عطصومتث! 
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ا4فمتا ہف ہ٥‏ اہ )۸× ا نامہمناح ٤ہ‏ ۵ا۳ ٦اب۲م‏ 
٤ہ‏ ومعامنعہوضج عط جاودد ۱ہ صصق 21ء ۲۵۵00 ۱ھط1 
ے[00 ۵۵۵:1 :مد۲ - 0:2 ت0 رابدی 5 00ھ 2000 
9 ہ۷ اما ؛! بصندائاد د٦ط‏ )ہ علممهم>م 
.×زہحامدل 

عالي سیگ ۱م۳۵ ]ہ جاائ“ءہ آزصدہہ ۰ط )ہ 022 
۱۳-١ 117‏ ئ ٭مصت۳ زہ منطہدمامہزل'' ١ط‏ 
٢ہ)‏ ۳۷د منطعحدہ ا:۰ آاہ ادہ٣‏ د'٣۲۱٠‏ 
دہ حناہ اہ اہ ا×م:- ت.ذ 05 زا ۳۲ا1 17:2 ۵۰٥۸۶۹۸صای۵ا‏ 
٤‏ ×۷ ,۵ ٘ی+امٹی: صعمناط ا3ہ 12ت آہ ۱۷١۱‏ ١ط‏ 
)رد غط1 دت٭5 حقط ۰اح5ات آ۱۸ہ نا۲۵ ٤ہ‏ انناہ] 
ہفه ان٠‏ اف5 فۂ۸ ۔بصہ اط آہ /صیاتمء ام ااا--۶د١٣‏ 

×۔ مد ۰٣٥2ھ‏ آہ کغاصنط) ١ا‏ اآ ان۵۷ کا 1٦‏ 
ءزعط :۸ت ناادائحق و؛ ے٥سطا‏ عاد54771: ان۳ 
زمنامناہتہ ٠١ "4٤۶0ے ہ٤ ط۲٣ ۹٣‏ ×موں قلدٹا 
1٢ (۱ ۷۲۴‏ تھ !ہ۷۵ 1۵٢‏ طاء دح چطناطت؛ بنا ۷۱٣٥٢۷٥‏ 
۔اصنگا داا )ہ اھھا ٭ط؛ ہ--اءاءءو تو × ٥مد‏ 
٭ںہ )ہ ا؛عانحہ ×ط۱ ہ٠‏ ہ×٭ ےہ ١۵۷ا ۱۸۹١‏ ۸404 
نلواناات۰ےء اہ٭ا۳۰۱ )جم ۵'منان>عاانہ 

۱۷۹۷۱۵۳۰ 0جعہ٥‏ مد +328٠۷‏ قتط ۰٣٢٣‏ 
'ناہ ۱٥۵۱‏ ئزذ ١!‏ ۷۴۱۰..۰۷۵۱۷۴۲ 0ھ صمنامتالطہ 
اھ وحّہے۷ہءوَا ءاذ1تءزءد آہ /زوہ اہ )0ہ 
٠ ۵:۱۱ ۷٣۷٢ ٤۵(‏ ۱۵1۶715 ع۴ ام نطاممەەانامص 
حلك؛٣(۳‏ ۳۵۲ ط ۶× ہزاد‌ہ: آہ صہەنا ا۷ہ ١ط:‏ اناصناد 
5 ھ۷٣‏ ۱۸۰ ٥٥ ۱١۵١‏ ط٥‏ لام آا دہ اءۓمہ ۱١١ ٤ط ۳۵٢‏ معط 
(10) ۔ائبددہت ۱۷۰۵۱۰۱۳ عط 

ە-گنا ٥ضاعد‏ ۹۰۳۷۵۰۲ ۔عمنمفہ ؟ہ ۱١ا‏ ٭٥‏ ہہ 
8 ع۷ا؛ 1۰یا ×0× یہ ت٭5 حقطا رانلقصمناق 
رھدہنام‫اناعہا ڈد ۷ ۸٠ط‏ ٤ہ‏ ۰۷۶۱( ۵۰ ہہ 
ل1 چطنقط۰ ۰۰۵ م۲۴۵ ہزآہ۱۷“:آاء ۱ صا8ا 
د د۸ .ہہ۷يب:ء معمناط )۲٢٢۰‏ ۸ہ1ا:1۲۳ل 
ذلقط !افنچہ اہ ط9۷ ۰7037۷ اہ ١۷ا‏ جت+م 
دقاامدنهھ لالہ" اہ اصزەح 1اد ظا باہ ۰۵امامح 
نچداادوود ...ہ۷ منا٭طا ہححصہط ہ٤‏ اعزامجھ 0550 
٭٭ہجصاعح زتد بوأمنكمےحہ ےداصطاء ٥٤ہ‏ 011814108ناء ٤١٤‏ 
۳ہ)'' اط ھ) خالاقعۃ عط]' (11) ےےەی*َامات: 02۸ناظط ھا 
1٥ہ‏ :لاہ ۷ مائنط۔ 7ء ای/۸ صا ۰نا 5001 ١ط‏ 
(فن مھ عصنطعفت٤ح‏ ٠۳ھ‏ حصہڈانااناقہ: ۵٥۱م‏ یہ 
(12) خر ععہد 

فٗہ مات ۱(۰ آہ ہ-ەہم×نام ط۱ ٣۲۱۳‏ 
۱١۷١ ۴‏ دسااتت”ط ےہا دا کمفۃا ٥د‏ آناد ہ۱۰۵ 
٠ہ‏ مکصلاط ےط ہ٠‏ قہئتہ ۱ذ ۵۱ص۷۸۰۳ )ہ اپغعام ہہ 
انامڈ م۸ ۔چمنمع ٤ط‏ ا‌لاتظد ععصنہطا 5قصالاطا ۳۵٣۴۳۷٣۶‏ 
0٥:7‏ )ھت ٥۵۵٠۲1‏ 116]"' باناہ ما مامح 
لرجھ برا الاظ .كاغھا3--راععہء اہ( بكدےعلہ-- رز زا2 
اہ طەنَانك۳۸ا ١ط‏ صنظاتہ ےاحانمہ-ط٭-+م دہ ۵7۵ل ۸دا 
(13) ۔عتھف٤انٹاا‏ نزاأھت۷۷ ا غط بممناعناای ۳ی۹۷ 
1٦۱ ۷‏ .لالہ قصد امصمنای ۲م ھ 386:ڈاا ونططا_' 
مقعطا ےچجعمعدتھ: ۲علاہ تہ ۵۰ ۱ع یماماٌج ص: 
ومنادت+ا انتج ھ صا زاالاؤہ اد چیمصالعد! ہزارہد5انا 
رفا مد ععطا ء1٢‏ عدنا )ہ غفم یح چمما × یہ 


۴۷٢۰۹7‏ ما 


٤ہ‏ عصنمادہ---0ا2ےمفنل اصد ۷ ا ثلامناادھ 
٢‏ -×عصتا ےط راحانمفەوج' !مات .۸۸ا٢‏ ×ہزاه۵٥ك٥۳٥م1ٌا‏ 
باناحعدہ ناما (5٣31:0.‏ حدہ! طعلامہ ,00۵1 لصا 7۷ھ 
40 قاعتام نک ۔(صحا0ظ ٤ہ‏ ج۲00 ×۵ و !انا فەط 
جعجاہ ند ط۳۷۱ غعائ ٰضن ا نظ٥ام‏ 101 تق تتفا٥یہ‏ 
٭ےرعقلاع ما ۸طت ٠0‏ ١۷ط‏ 1۶۷ قلای تا 

ہ٥‏ یمنطدذاحاداى ٥٥۴‏ طت٥٥ہ‏ 'نعطا جا 
.58::0:1ھ حدمنعمامط امەەناہ ہہاناماضهح دہ 5ز 
ا عدمناء:تت) م1۴۵۰ .٭ەصعہ ٥۸‏ ۲ہ اہ 64 
ما ۸١‏ ۔ھماعراممد غصد عمصناصعحبد× .ہ4ل 
دہ ےاہا۳ )ھا 1أ عقلامتدمد۳ ت5ا ,۳۵۵۰۱۱۰۲۱۷۳ راافناہءوی 
1٢ ۵۸۸01 8‏ .قاصوم ٤ہ‏ 3ت٥‏ دن ۵ہ۵۳ مدنماوہ 
کا نون یےەرآمھدد اد -۷ ۷ز ۱ا( عمادىےا ,معاہ طط 
ب ناازام تد 1۰ ۶ی ت٥فعہت‏ ۷۳ فا( ھ7" عصامہ ۷۳ 
انھنا ؛1ںہ۶؛۳ 1۷١‏ اع ور اؤمئماعھ ٭منادے‌نع: 
(8) .ا ۰:01۷٥‏ 007۷۳۳۵۵۱ ٭١ظا‏ ٹا غا رصق ٠١‏ لأہنآمجھ 
ف4 ساٹ دا۰ ا۱ء 11:05 ما ۷ات۸ف۸نل ۱ز ۱د(۷۷ 
ا:۱ 

,عەنامہ:”ءعطادہہ ئا ۰ ۶۸ےات: )ہ امها امعامہ 1٦۶‏ 
قممناء صنادزل ١۷نٹھانلھناو‏ 11ھ یا قمندمناء طعنط٣‏ 
ژٌحابعودا ءط رت !ذ۱۱ ××٠ہط٢‏ می )تد ٥نطا‏ ع05٥۵‏ 
٥ھ‏ .0۸ذةء0نافزة 1(۷۳ئا ند1 --- 77۰۰7( مھنا قہ:ءْ 0۵1ہ 
رمع منط) ٠٥۸۹‏ آہ عمنات3: ٤۴۶‏ ١۵ت‏ ۷۵۵۱ ۱ء تم 
6 ٤ہ:‏ ۵۶٥تصت٥٤‏ 0 عصنلفیے0 لنعطا بدا اط۲ 
٢٣۳٣۵2۸,‏ ۲ظ د۱ہ ہم[ ۸۷۸4م رفا 15١۱‏ بمہاچتہ>م 
+67 ۱ 1۷۵۰ 0أ 5ھات۵۵۵۰۳۳ ٤ہ‏ صہنای آاناممو 
×الہو0 مرستءَطا ,مع مناا 1٥۲۵ء )٥۵۳‏ ہەنانامدو 
8 اعحااعیٰا ۷اا ١‏ صصی 65 3:1501 ۶۵۹ھ :02ہ 
۸-۰ہ؛ زی ا31ت 1د0 

۶ ١ہ‏ 3731(3 ۳۷۶۴۰۵۱ انا ٥٥‏ ۱ہ 072 
ا۵٥‏ نا: ۷١۱۷‏ سااعحت ‏ ہ عہ۷ ۷۸ (اہ) )ہ قالاتٹ 
١‏ ہزضط 1-0 ۸ہ دن صنائد ممحتنط ہم ۷[عماہ ا ظ1ہ 
۷۰/۵۶۷۰۶ صا انافگ دم افام ط0٥٦‏ صوآہاہنط 
عذظ نت مصحەعا/ ]ہ ہد‌فك×ھنداء اما ہ11۰ عدہمسصەظ 
٤یہ‏ .۵٣ط‏ لزفناد مع مہہ--1 ۱ہ طا ۱ا]' (9) .١ص۷‏ 
۳۷ مھ ومننلھحہ ٤ہ‏ 7۰8 وےمدہ ضناا08ھ ۱5١‏ 
.صەناقعناایٰ د ۵اہناتا 1٥‏ تل ن۳ ۃمرد ٭امنم مم 
کفرنمہھ ٤ہ‏ ۱مط۱ء تد ۱مہ ئذ لله ١۵٥)ھ‏ بہممعتت!1 
”داہ۳۰۵ ھمرنل وی0 ٢ہ)‏ مامدطا ہ۸ ۸۵۰2ص صی ٢آ‏ 
۷٤‏ "ص.٤٤‏ مصہ دہ دہ عقط ٢‏ آگاعھا؛ صنط۷۵+٣‏ دك-۲۱] 
ہ ٥۳۰۵م‏ ہزاصہ ]١‏ .االنابسوہطا ٭ط ۸۸۷ ۷مھ ءط؛ 
4ء ہتصفجھ چمنٹھا ,قہ×طمعا ,چصا4 ئا )۱٥۴‏ 0-5 
٤ط‏ اممصق لذاناسمھطا ١ط‏ قمہ لەںھ گ]' .عچمعائی 
عمنکلمنٹ لف نطہتھہ وھ ب۸۸( ھ 0ئ۷۱ ۲۷۱م 
.ەدممھدہ )اہ ےچ صہہ ١ط‏ خ۱ جا 

× ققط ٥مھ‏ ب,ععمنذاععالہٰ امصەنانلہہ مد( 
١‏ آہ منمدطا ۸ت 07ے صەدائی ؟ہ ےصعاجء لت انصەنا 
د )ا۲ص صممد:ہ ‏ ,طاجہ چماا ص۱٢‏ ٭'5ہااھعالاؤٰی 
ہ۷ :5۰ جاملاچج صنامنا ناصد ١‏ امنادصت :از ہ: إطادہ 
:رلوہ ١ط‏ اھ ادکتاسےطا عط بزاہ عط قدہم ادج عجل 
عطاہ آ٣٥‏ ٭ تھا۷ )ہ علفامنہ اصع ٭7ا_' 


- ۱ ۳۱۱۲ گ۷ 0ص2 ۰ے ط٢‏ 9۱۲۱۳ 15160221 ما 
۷ ''اضناز۳۵. :0۸ ص1۵۵ ذ1 کہ عنقدطا ٣ط‏ دہ ماع ڑزتاہ 
جذہ: ؟ہ جندہ ×× طہ ذام۷ہ۱ہہ ط1 ٥١‏ اي( ود م0 
قا لام )۳۵ہ ط1 عم ۷۱۲۱٣۰.‏ اانااخ دہ ٥‏ ٤ہ‏ مداد ااطا 
۶١‏ ۵د 4ت1 ۱٥۸۰‏ ہ۱ لے ددےمجھ 9دا ٥۵٣1من۵٣۲ما'‏ ۱۱ا 
"ند وت٥ ۵۸۷١‏ ۱ا ٣ط‏ 'ہە امہ ؛دط۳ آہ ع٥ااتینا‏ دء: 
.(30:41) 

صٴ ۷۰۰۷۵ تالی ام۷ دا طءنط۳ ب,صہااعصنچودہ] 
۳۰١ ۶٤۴‏ ہم ”طا1رحہ'' ہز( ×ہ--کمنع۰ہ ٥ہ‏ 075اناتہ3 
۵۵۸١ 604 ٤|‏ عاجہ٭ح دفمندہ۰:-- ہ٥٥٤‏ × اط ]ہ عممعد 
٭ط ۹۷۸۱۲ .فعہنطا آاد ہا ؛”ءعی ٣ع 2٣٢‏ 3:۷۱۱۷ ءا11 
٢ھ‏ ٤اہہ! ٤٥‏ خُ اه 5نا اہ فا ؛ٗ رصمنامصنعومص! )ہ ٥ب‏ 
”ناناا ۵ہ 1۵1۸ ۰٠٤ح‏ ج۳٢۷‏ 0۵ە6 "۲ا مد" مچضنطا 
۷ن 16۵٥١‏ 31 ,75۷15 1:۷102 ۱۷۷۵(۸ مہا٥٥۲‏ 
٤‏ تہ ۱۱ ؛عط؛ مں یمناات؛ 3001 11 غ۱۵ا۷٣م۷۳٥م)‏ 
ر*نگ1۶۵ا 12 ٠٥‏ ۳۵۶۲۰۵ ۔ذلزمہ !۱ ۳۲۵۱ دہ 
1ھ0(ع۸ 0ز 1۵ ھمآذ مانام ٥١‏ 1۵مت 2112 ۸۵11۹0 منا۵ہ 
۲۰ ٤٤ئ٥٤اة‏ 0106731300108 

۸۷۷۱۷۹۰۳. زا لاتہد:عذ باالدہہ۵۱۸۰ ءآآنا ت۳ ند‎ ٥ 
5۲٥ ۱۵ کاءھاا۵ کاڈ‎ ہ٥‎ ۲۳ 1008 8 
٤5۸ہ ہ5۹ .۷چ۱ہ٠1۸۴۰ ءاامالدہۂنا۵:‎ ۰. 
.دملاناد:ود ٭د طارھہ‎ ۲٦ ۶ا1‎ تا۱٥٦1‎ 182.۱ 5:1-0 ٤- 
۲3۱۱٥۱۰۱: ۰ا ,۷۱۴۷۷۰ (۲۱م۷ د ٣۷ہ ذ۸ذ ہہ‎ 
09110(ع ۵۵( کلامنھناء‎ 18 ۵٥ ٥٥٥ع٥٤ ۵ا۵5‎ : 4 
600 ا‎ ۱٥۸۰ ٠٢٠٢ ہ٥: ۱؛‎ ط١‎ ٠ء۱٠٠‎ ٠٠٣٥٥٢ ۱٥١ ٢٥٢۵ 
۵٥٥ ٥١ مہ امادت10 .ہ۶ )ہ 1۷۵۹ دہ ٥٥ا ]1٭٭‎ 
ہاہد٥‎ 1۸۰ ٠۰٢٠٢ 2٥4۵ -ط)‎ :ءا٤١‎ ٥۳۰ ۱٢٤٤ ٣6: ؛٥ ,4ہ69‎ 
اناطا‎ ٥٥ ٤١ لھا ۷۳۰ حاددت٥ ھ٥٥۱ ۸۹ھ کافئ_1 1۵ء54‎ 
"۷٢ ٥ط۶ ہ1 .قاو تح ۵۵د 3ن سماں )ہ اہ‎ ٤6۹ 
ہ٥۵ ذعط دنطا ہ۷۷‎ ٥٥۵١ ٠١ ٤ط رفا۳آ مت آہ ا اہ‎ 
۔دندائد تاد ھا 2 ؛ !دہ ےطا ؛ددہ مط۳‎ 
:م0‎ ٤ ان٥٥ ہ ئقلامہحاہ ذ:ٴ دا۳ مت‎ ٤ 
2۷٤۲٢١ہ۰۸٢٢٠۵1 اہ اہ دقاھ ھا !ا اناطا ,[ہ۷؟1‎  ہ‎ ۴ 
جء٥018[‎ 1٥۷١۱, ۷۲ نع عاجہ٭ع‎ ٣١ مں‎ ١۸۶(۲ ۷ 
۵۵٥۱٥ہ7‎ ٠١ ا(عمام7ء: ۱۷د 5۰ناہء؛ہد ×ط‎ 
ہ۳۷ ,قەہدان‎ 2۲٢ ۱۷ رہ مو۰ بدہاءہ0‎ 
اعاہ 4ئقنام۸) × ہ۱ عامنامتعےجہ ۸04 ب,ەەنصفتاءےھہ‎ 
٥:اة٥.‎ ۲٢۷٢٢۳ ہنعط عفنہ ہچ دہ! مد صی 3×: ۱ئ۵۱‎ 
چدااادںددہ ٢نہ۳۱ 4۲:۵ائی‎ ١ ناےجہ‎ 

077 ٤ہ ۰٥6۳1۰1٢‏ ۳۵قط۰: ا قاتت ت51:) ے۲ 
8ا۱ )ہ بصوتء ٠ ٠٥2‏ ۱۱ ٭عچك٥۰۸۱ھز‏ ءاانا5ءنع: 
ءآامنأصعصلاط 4د آمندہ لام ۱2ء ءعاجاعمتکعح 
۷۱۰۳۱۵٣ ۷۱۳۳, ۶۴‏ عم امےاعہد غعطا؛ ہا ۲۰٥۱٣۴۷‏ ,ہل 
”اھ ,٣فت۳۷۰۲‏ د-ط1ہ: م. ےءنامتعًاء عفظا صطد ےط 
۴" ۸۸۸4۸؛ 1ص۱ جاہنتاد ہا (۶۳۱۰۱۱۰۵ ا دج ت۳ ۱× صا 
ىا نزانس-ں عمںی٭َطا اطعناہ۸ل مت ہد ٥۵‏ ائصہ دہ کا 
عچادا××ص ۱ صط۱ض۷ آاتھ ‏ راناعدو صن دہ با۱ ءت؛ہ 
٥۵۵ ۸۵1۱۳۰‏ ف(مھاہ 9ص ہ٥‏ ۷اطانمەەمد! دا ا ,0ه ٤ہ‏ 
ہا غاتاد عصاڈتا ۹0٤‏ .۱ طمااماھای خ١‏ حاعناہ رنہ ٤ہ‏ 
گھمنطا م۱ اه ذاناصد- عمارلنص ,- 1:۸۱ ٭ط) ٭٣زے>>ج‏ 
چھافودی تی۷ 10اآض بااءصت-ت-0 ت×ہ×نعہ 


إ۵ سام ےچہےہط 1۵ط ؛قط: م0 نا5 زاقنا10: 
6 .ہ۶ ۱۵٣۰٠‏ عجل×ا×۰-ص)ا 
ئہ جطجسٗرطا غعط آہ ساد گنا ,1اظہ ہ1 
قا طےدنا۳ زہ٠١‏ ۱ہام طاہ۱ عچاءا!ہ× ھا-- دہ نہ: 
عاحہےح ت٢۔-٣٣'××ح‏ اد ل(مجادہہ ۳:) دولعا ہا 
عط ۃصد ےەممدند !×ط ہ ×٭طط؛٭ط۳ 80 ٥10و‏ ۱۷۷م 
۰ھ ٥ء‏ نا ۸٣ص‏ داما ١ا‏ قاناح !ت۱۸ رہ أ٥‏ ۵7ء 
صمناععو ہل م۳ عہ7]' .ی۷۵۵اءےحفحہےط٥‏ ۵ عافتہمنانعہ! 
-1۱اذ! ۷۶قط ٥۹۷‏ 7ھ ٤١٤٤ھ‏ :,مفلاي ٥تا‏ ۱00۲۵۵عي؛ ٥ھ‏ ا 
(7) .فمەلنہ ی۵۰ مو امہ :۳مم 

+۰ عدمناء×تدہہ ٥ہ٤ ٥٥‏ ء٭طا ؛ءع ×ل ٤٤ا‏ 0۲ص8 
؛د چمنامہ! ٤ہ‏ ئز2× ۱١۷١‏ ہ۶ح۷۷٠‏ 50 -0مدت ؛دلاز ۳۸۳۲۴ 
چدانصصند مھ ےصۃ اصفافال ۶ہ آاتدادضفچ حدتت10 060001-0۰ 
01-51350188 ٤ہ‏ ×۳۵ ۲:۵۶۰۰۵۸۷۱۱۷۷۰۷ ۳ہ 
]آہ ز۸ہ عا: اد ہمعفٹ۳ ٢ہ‏ ۳۵ ےءط:--41ہ50) 
۰٭د آبع۱ امہ:٥۱‏ ۵0 ۵۵۵ا د 3۷۷۷۰۳۸ : .۸۸11۵۸زع 02 
عدەنا مقصنوھھہا ])ز ۷۵۵ رانلعصہ ناد ۶۰۱٥۷ 1٥‏ طاہکا 
نما ىعاہ٭جہ حممعت! دا7 +ممند زنماءء د تزفام 
عمنانمصنا رط ,دا ١افط؛‏ ,دمذاھنات۶٥]ائل‏ ٥د‏ دنەراعصد 
ٛأ اوسمہٌء ۴ھ) عاعھدطا مع ۷۰ گا .سچھنڈا عنمتاءل ٥۵‏ 
ہرادا ہا >×دءن: تام ؛ھطا 609 ۷۰ ۱۷۸مافئنط 
آہ تبوعمداہ٥٤‏ 8 عنافالعمدمنادء ٤٥١‏ ۵ا ال1 مہہ 
ہا اا۳ ١ط‏ ه۱ اد ,اصعط ددہ ٥۸١‏ دہ انصھنافکت 
جہ ۳۵۳۰۸ت۳۳مد ےھ مممندنوجھ چددھھ: 4٥نہ۱)‏ ا۵اہ 
۰ط 7 اہ 1۵۶ 

ہ ۱:۱۰0 ,سانعگل ءانا ,رعداہ٭طا 65001:85 
فز1] ۵۸٥۸‏ 604 ہ۰ء۷۰٥طا ‏ صھهائنا ظھاناداہ 
گاہ 1نء -028 ع12۸ ۵1تاف۱اد چمنم ۷ر3 ,ہناگی 
,٭انا /ہا ہ۳۳۰ ]ہ عدصتدمھہ ت؛٥٭بددہہ ]٤۵- ٣۱۸۶‏ 
04 ×ہ ہہزا۸صدم-× 1۸۰ ٥١‏ اەاناطا ضادہہ عممنومامطا 
۷ع ا۱ط ۴ات۳ صنتتاءہنمۂ( ۳۷۰۰۲۰۱۰/۰ ےط ه۱٢]‏ 
۶٤١‏ ۳۷ 160 ھ٥نآدہ‏ ۷اطع ت٥٥۱ ٠0‏ ۰ا ٠١‏ ھی 
۸۵ 604 نبالصای1ہت ؛مط اکتہھہہء ٤ہ‏ ۱۱۷۰ ع- 
× >6 :۔کصلا1ءام ٥۸۰‏ >ہ اہ زداداوزدہہ ٥6١‏ اناد 
۰ دالمہ ۸۰: ءےمدددہ8*طا ں٠٣۷‏ یا ٭احانعتمءوہ؛ :نا 
(2:ءجامزنہ-مٌ ٠۷۲٢‏ ۱۷۱۳ ,مدمنوماہہط٢‏ ٤ہ‏ تم ری 
٥١ ٥۹‏ ۰م۸ ۔اقطع نہ۱ ۶۲۵ات۷۷ ۱ ×۳۵ہزماح 
,قافااہ٥ن× ٥٥٢‏ ٥ہ‏ 2۳ء مہ ۷۸۷ نسساادت ۱۸۶ ے ممأمہت٭طا 
:مہ۷۷ ۱ہ د۳ا ۱منعدہ 1١‏ ا طدااحادات ها۳ 
.۶6ا اھنااا۱ءا5ا 

۳ ۲۸۲ حم 000 قغك.ت.٥)‏ ۲۴۳ ۵٥.۵ ۱۲۱٢‏ ع۵ا ھعھ 
أاەڈ: تقاط ۰م ۳( 3ھھ :۷زا*نہ×: 1 ۳٣۱۵۷,‏ ١ط‏ 
ئ ١ا‏ سومددھ ما( ھععاما دطا ۷٣((‏ ×۵× جتہ و600۰ 
۰۴ 1۸۹ ؛ھطا: ۷۰مصما ءاجمعع ,۳× ۱۷۳۱۵ ھ طء داد 
۹۷ عصنطاہیت د۱ قدہنگ ن۳ا!ھکا ×أ۵لە0 ۷۰صےھماہ ہا 
آ٠۲‏ ؛اظتطاح ےٌحطا ت0 دی ے00 غنابث٘ط ,0 
اھ ایی ۳ی زا۷۷ ص۱۷۳ پالمعااعوضعح ص( ۔وأطا 
۷ناصفٹفادہ 500 ہ ای/۷ صضنانکرت- 1وج گرطن ٤ہ‏ 
04 اہم :۳ کھ (۳×1 دہ مچمٰنا ط۳۱۷ ۱٤۸0عیح‏ 
آہ ےےعچوحہ صا مچمنكطا صمعصنط دہ دا صھحدعلا بےالدہ 
عاممےح مس ء1٥‏ زصد ,فا مت×٭ ١ط‏ کہ عأصنطا ١ط‏ 


۴۵۲۳۵٤۷‏ ۸9وا(/189 


والعدمااف ‏ قلاصعال8 

٤ط‏ ٤ہ‏ ۵۵ط قنات.:.ہ٭××ع: 031 00-0٥٥:‏ 
٭اناتد ت5 ۸لم اعط) سا أ؟6 ہ۷۰ 727۷ ہ1۶0 دہہ. 
008٥ھ‏ ماد ٤طد‏ جوم ام صرائ۵: رط ےکھد ےجا اما 
کا :٥ص‏ فاط2]' ۔الصات0 (اصد عامصانعہا ےد ا طا٭ 
ےھطا ×۱٥‏ بعجصہتادس۱۸ چہمضمد ماف ٥ید‏ الم می 
٤0‏ 1:510 5؟؟ٹنامئگ۳ لقلااءملل؛ہ:؛ ٤ہ‏ 01٦ام!‏ 
۹ ۱۵ ان ناٴجہاٴ فی اٌھلاھ ےط صفسع ٥١‏ صہنانلت 
٭ھ ٠×ط‏ فی آھھ 15 .۷۷۳ ۷ا٢۷۰٠‏ ءائنامەن: 
ام مہ ۸60ھ .,قصھاہہافاط ,عطاحمەہلنظم قیامیَصمناہ 
ھا 7۵ط ؛ھطا (×××طد ٤۷ط ٥‏ !ی۸۷۰ ۱١‏ صا ؛ە‌نای 
عمزەجحہ ۰ط ٤ہ‏ ءھ0 آنولصاد-ھ ءلنادءن: مہ 
حد ۸۰۸۷ ۸.۴ ۷۳٠۸1‏ اھن الا اض ۰ط٥‏ ]ہہ یمنتہ] 
۰ ا۱نہ چہ ہ٥‏ ہ٥‏ ھا ”لاہ :1ج" 
؟ہ :013ھ ٥ط ٣:١‏ حصعنقاء ط۱ ۱۳ دحمنا۱افمادہہ 
ہمتتاد ۲۹۰۰:۳۰٢۸‏ .-چ اا۹ متا ا(قممناتہ ٤ہ )٥٥٥‏ آزہہ 
٥٥ ٢۴‏ ہہ رناصدد ۵(1۷ا۱ ت:ھ ءائنا- ۰ ]ہ ئ٥1‏ ١ط‏ 
ھا اذ (,۷۵۲۱۵ مھا ٤‏ ط۱ یی ؛ًممم دہ انال ×م 
۶( ۷۰مط دہ عاجہہم' ١عط۱‏ ت-1) ط۱ ۰-۸۵ ؛٭ہ ئ٤‏ ا٠اہ‏ 
٥:۷٥٥2 1 ۱۱۳۰۷٣!‏ لدءنعہامددط٥٥۱‏ ۵20 ددھادآا 
ہ٥‏ مماضع ھا سفادز ٣طد‏ دہ۹5 ::.ن7ہ(1۳۵۵۱:1ہ ۲ھ 
کہ نعانصاامھطا ٥د‏ 1۰ )ھ۵٥٢‏ ٭اجہ۷ز 2701:1 
ء1 ۱۸2۶۶ ۱۷۰۱ .500-0 ۱۴۳٣‏ ت۶۹۷ ٤ہ‏ ط00 
8اك ۱ا ۱:2۱1۱ 3۲۴: خ110ھنا۸/( 1۸١‏ عع20انہ 
.75016:10 

۰۷۷۸۴۳ ۸۵۰ نہ ۷۵ ٥۸ا‏ ہے٭ تا ئ٥٤٥)ہ‏ ععط ٦آ‏ 
ممقنامعلم: تت1 ٥٥۵۸‏ ۶۵4٤۳۰ص‏ قامنا۸عاعد جاعلہہ 
د ۷ا دامح ۰ ۱۱ ,۱۵۷ئ٥ءاٹاہاا‏ ہا -چادا ”صا 
راقہ۳9ا٥ہء ٥٣‏ .امھادصہ ‏ ہ) عچل٣‏ ا ص١‏ )ہ ۲٥٥٥‏ 
ہ×>:ًا مع ۱۷۰۲۱۵ ہ٥1‏ ۰۳ح ۱۸١‏ ا دو ا×صا 
ہےءء 2ط ''.ودافمماہہ> لص ۲ہ) عچاہ اہ تا'' ۵ای 
جمعدہت8ّ ٢۷۵۰‏ ۱ بامصااہ ):٢‏ عچنہتا ٠۳‏ جا ۷۰ط ٠‏ 
۰۸ء دمناء٭ دہ تد ط؛ا× ۷۵۲ھ ہل ہا 
طچہ ٤ہ‏ عچلت٥ ٢۵۰۰‏ امہ ۰۰۱۱۵م۷۰ ط٤‏ )ہ ءچلہز--صا 
۱۷۹۷۱٢۳۳٢‏ ط۱ ےدہتا ۷۵۵ عن7' .مدنطاہ ۴ہ ا2۸ 
5۴ 0۸ذ6:1ت٥ہ‏ ۵ص٤‏ ۷۳۲6ا تا اطاوہ‌مط 
اہ بوھندتا 'ہا)كہ0'' -ط؛-.١ہ060‏ ١ط‏ لاصہ نام 
ا اناو اص ے:(]۰ ٥00.‏ ٤ہ‏ ےصھہ ۷فصتض و مچدای 
۱۵1١ 55 1>‏ ل۷۷۵ ومنااضاطا) ٤ہ‏ 0ه منطا ےہ 
عہەناء0ناہا لمج ہہ )٢۳‏ ۵ہ ۱ال نرانافہمنادہ 
عنط! اہ ۲۷۰۳۰ مو اہ ۶۱۰۱۰۵۵۰۳٣٢‏ -۷-مھاوّ؟ 
1 ٭ نادمہ ۵001 0 ۸۰۸۷۸۳۷۶۴۱ ,1100 ھناائھ 
٭۷۴ 1007 جاتاددہ ١۵ط‏ 05 ۷۰۳٤‏ سا ومنطزمد 
عد وقنط! 5ء نا0 0 2 ط٣‏ 1ھط1 02ت دہ لالم تہ 
ہی عمداہ: دما:ہاقنطا عجہ د۸ د۱ہ تمد ادھا 

۸ھ انام۷۸۱۵۸ اقط وندد ٭7حعلاحدتہءع -<]' 
٭>تا 41اں۷۱ ۵۸۰۲۴ ہدوت ١ط‏ تل صد نزانامدہ ٤ہ‏ انال 
زع متا صممافەح عم غکمد وہ۰ عصد ؛طواہ مہ 
۸۶۵۰۶۸۰۴٤‏ ۳0۴ ؛ طلواہ ۸٥۲‏ 0000 ×:طانہ و ےڈا ؛قط 
٭ کہ بمامنطا عط ص گموح إدا:تا ہ بلدڈہ :ہ7 
ےھ 120---صنا ہ<لادحہ ؟ہ اەمحتع عرل--1ی۷۸۷ 


۴۰۱۰۵۳۹ ط0ویہ 


عمالصماہععد ٤ہ‏ ےمد × ەەعا اع ۱ بدمنادات 
عز ہآ×٤حصہ‏ منک7]' الہ ح: مات صہامددہ :ا اھطا 
جعانصاء حد 60 یمنےد رلاطرایہۂ آمالی یىصناےہدہ 
ہ٥‏ ,و بوااہ) عاط قد اتاصۂہ-لد 0ط] ۶۱۲ .عومنط د 
ےصمہاد صمففٹ: ٤ہ‏ ۷۱۶۴۳۶ ٤ہ‏ اصاەح 2: ك-۵٥)‏ 0 ی 
۴ہ ٢۷۰۰‏ )٤ہ‏ اصنمع ےط؛ ٣.‏ حتنا! ٭×۶د ما ۳ 
عطللا ',ہچ عوہ'' ام۰ ٥۷ ٤٠:‏ م ہہہاء مہنامہنومھھ 
۰ ×كمصمحصیی٥‏ ٥۹ہ6‏ ٤ہ‏ 2جاہ ٤:۰!‏ -٣7۵آ'‏ آھاانتا 
الہ٭ ۱۵۷(۷ ×-۱' .ہ×حج طاہا ط٣۳۰ 60٥‏ ےد ء امت 
اممائماا ذادطا فا 60٥‏ ؛قط1 اصماصەاصہ ہا ٭اتاد ٭ 
۔ات٭-٤٣حم‏ آھد اناد طاہا ×ےہ اھ 

-مم ہز ۳ہ تہ ٤ہ ٥۷۰۰‏ ٠ہ‏ ۱ مامع ٦آ‏ 
,۳ع؛اصنطا مصنافص۷ از رتا ف*۳۲ہممتھ ھا ۷ آانحاہ 
5اگ .سڈائ×! ہ: ەەنا>ہطادہ ١ط)‏ اامنےح: 
با1۸ -ط: قدہ .دہ ١ط‏ وس٥۷‏ آاہ) ہو نے امجاان 
٢۰۶‏ طعحمہہ وہفردےل ۳۷ھ ع لالط رناطعوۂ ۵٥‏ 
آہ ہ(ف۷ د زا ۵ہ؛۱٥)‏ بلاطقط ٤ہ‏ ۱۷۰ءعچںح 
0097م 0ت۵ 016ا ۷۵۵۰ نع ,مھمنط! الد صز ‏ معہ۳ح و'لہ: 
1ع 0017م م۱ ۱ز ,لاہ 12۶ گۂم .عم ءاددەماھڑ۔ د 
5 ۲۹۷ت ا٥00‏ ص1 طاتھ) 2۸ ا0ہمئ 1٦0178‏ 
٤1‏ مد دلاے؛ احاصے-اھ |”-ط] .حدقاجکل امھ بعی !۱ء 
۳٤۹‏ ٤ہ‏ 8ا ہ8 1۰ ۳٢٣۷ 1٥۶١ 1٥6‏ د٤٢۱م‏ ا ناماوناك : 
م/ ٥۵۷۴‏ ۷۰۲ ۱۹ام۳۶ ٥ ١٥‏ ,3100:1110 تتكاھ 
×اد: عددٰااں/ )٣‏ ۷×ط ۷راہدہ-ص٠٢۱٢٣‏ .ہ: 
٭ ھا ۹أذ )۱٥‏ ۱۷۴ا مہ یراہمت ءہ ۷۴۲۷ اقلھٗ 
1املع نامصط؛ ممصزناص۸۷۸ )ہ ءنامیٹ صفی ٣حمد‌أف.‏ 
٭ منحاموت ماءط ۷ن آھھ. ےآ نادمہ ۱6 
نمعمااع ٠۸٢‏ ]ہ ۳18 داتا0م ئناہ0٥ء‏ ت۳ 

004 ٥ہ )۱٢ ۱۴ ۱۱۷١‏ تہ ہہ 1٤ص6‏ می ۵0امگ 
4 ۲5۵۰ ققصسط 1ہن 5 000٥‏ فطقاع ٢ا‏ معداہت 
]٤ہ ٣5۳۰‏ ۱۳ اززہ۷نعاءعت ٥٥ہ‏ صاہد 10] ےد انم 
)ہ 6001 ع۲7 رات ×× 4د ربامەزدہ ٥ہ‏ ۱اا 
1( ہءط٥‏ متء)طوت) لد ءاجمےح ذاءةەنصناہا 4ھ 
ریت 51:5ع٥)‏ -ط5ا ح: عامت٭ح 0۲) ۹خ ھا از مصد 
ا ناآأطاد :ا٤ح‏ ٭×ہدہ ٭ط: ط-1 ا1٣۳‏ ۲۵۸۹۷ عسہ 
مماد ضاجمہم ‏ مودا ۷۴۷۶۲۲۸ .طوعتقطاگ؟ ۱۵١‏ ۸۷ءعودا 
>ابو٭م ۱۱۲۵۲۷۰د ب؛٭ہع )ہ ہ6 ۰1 ۱۱۷۶۰ ٥۷‏ ات: 
1ق ۵۶ص2۳: صظ ہ ادحااعوںل گا ے,! سی 
ی۳( م۳ 00 ۸ ئز 176 .4 ھا۵05 می 0۷۳۰۵۶ 
۱٠۷۵ ۱٥ ۲۴۲(.‏ تقتتناط ۹۰۷۰٢٠٥۱ھ‏ آاەصد ماصہ یہ عا 
٤‏ تا ٥٢‏ عایرمعغم ےچصمی معلم مننا قھ 
يط٥‏ ٤ہ‏ فصەنامیمبہ منڈ! و|ي۷یعوحاہ ان٥ٌحاد‏ لائعی 
نحامضصعطا9 ١ط‏ ۴( ٥.×ت0‏ ۸۶۲ ۱ 





"1٦7< ۳-۳۰ ھ۔ ,ھت1حھ نا 5( ہم( ےط دھ .دہ1۸ءت7ر‎ 5-٥ 
٭ھ ماتجعچعہ ٤)ھدھ ۱ع: ٤٥نا ۲۴د وزنہتہ ے×عط ام‎ 
.اےحھدا‎ 


چمز(ة صداد--ۃتا ٠ہ‏ ط٥0ہ3 ٠۷‏ 
٤۷‏ ٤ہ‏ چھنفحمادہ٭-اصد ٠ہے۳×‏ تہ و :70۸۷۸1 
٤۹‏ 2:9:25 ,نا ٥٤‏ ئا ١‏ ,قوصنطا ۶ہ/ ٢۲نا‏ مہ امساےعھد 
۶۰ ٤ہ‏ ص٢‏ ص٣‏ ١ا‏ حاطاہم چیمنطاو بث آقصد ےہہ×۷ادں 
عماج) مھ ×1 اط با ممہصادہہ 15 .604 ٭ہ 
٤‏ عسامگےۃ دج صن طك٥‏ ]ہ -تاھص: ۰م ٤ہ‏ عہان دماد: لد 
آہ بانعہہا ٤٥ہ‏ قصصت:؛ ہ۱ ععصنطا 00-5130ن ٥‏ ھا 
۷۳۳۱۵ عصنطامد: ھ۶( ۲-۳ معامنتہ تحص 60 0۰2۱مص 
۴ھ ۷ رط دھ ٥'۱۵١‏ دھ ەەلمتہضصع ٤ہ‏ باند ا د طا نز 
٭.' ءعلوزه۵٣۲۳‏ ١امحصنااں‏ ,دہ ےط ٥١‏ فاعدطا ملا 
ي اجحزت 0تح 1۱۷۳۰۵۵ ۶۰۴ھ ب,آڑھ ‏ 11د د-صمعہ -60ا4 
عوتہ ا ۱۸۰١‏ ۱۲ اط :64 ۸4۵ ما3:-710ن ۰٣۰‏ ز۱ا٥۳۲‏ 
١ق‏ رانص 6045 زط 9۱۰۵۱ چ۳( ٤مہ‏ -صد حهەامت ما۲ 
عارشرلی ئا 
۵۲٤ ٤۴د ٥‏ ےاناحااناد مقصط د 5 70۸۸۸۷4 
غام۲۳۰.۔سامسامنادہ لاد 1ص 4٭َانہناداعای 
عط أہ ما لع عط ع۸ا مئلاہ) بنا 1١‏ طمناطا فا 
۵۹ ۲۴۰۱۵۱ ا ھ( ,۵۸ص٤‏ ط× ہی صعائات ۔داءماومہ 
غمنغمماہ:ء٤‏ دن صعصہت ٤ہ‏ دتلہ دہ :1 ما2 :1 0ن؟ ۲۷۷ 
"7 مئطت۳" ١1۰ای‏ ۱۷۴۰ ت۸لہنط! ‏ حصا(فت3۷ ببرمعدہ ٦5۱‏ 
.رلغرم۸ا) ”هأناحمنوعحہ:'' لد زاوم) 
٥‏ ۱۵۵۰ اثل۸ہ ٤ہ‏ عمن۵كہمادے فص لمصمنافہ ۸ 
۸ ۲×ظاہ 1۷ء اناامداد وا ل×-6 ١ھط)‏ دہ نذاءمھد -طا 
٤‏ تو بہت ےہ نزندہ دز ط۲ .دومنط الہ 
دا1 51د ے!نامدحاد ط٢ہ٭٣‏ ےتب نہ ے حہت۷عج 
ھ عا ا( ,فدص ااہےحہ عد ۔لصد مل دز منط!٢'‏ .امجاصمہ 
۔حصقام ٤ہ‏ امحلعہد عط1 ٢ہ)‏ ۱۷۵ءےو ضحم 11۷۷۵ھ000ہ 
طءنا٭--چدنلمواد-ف مس لتعۃتوھدہ( باىادہ ہآ 
معا--سفاھ ٤ہ‏ ادممعد عئ مز علمء دہ اعەممماد ھسرقام 
۔حوصنط اتد صٛ ‏ معوصع 0-٥‏ ےد دہ ءءصج عطا 
سار ےہ ےت ط۴۹۷ ,دصہہ۴ عط ط1 زمد ےہ60 ص۷۸ 
×مھقفت ,(2:115) ×60 ٤ہ ٥2-٠٥‏ ےط ھ) ےط ۸نا 
ا0 اجط؛ -×ح ہت قد ااماے×0 1ز جا ہہ اہ 
ہ٥‏ صناعصتوعصہ .حصرمد -11 ؛صط۷۰٭۳ صھعھ ؛ہہ تما 
۷ جعہ !تا ٭ ذکہ57) ۶د ,دہ م×( -ط: ہنا :ا۷د 
ہ ئ صفاد٭ا"' ,اعد اےط)حہ۶۳ ا٣‏ د۷۵۳ ۔حتامہا 
ہے( ''زمھ:17] ععد ددم ۶ جع ٥ہت)‏ منرن 
٥أعئ٢۲‏ .مہ۳ :متا ممتوھمما عصنحت04ھد 
٠"‏ عد'' اناد عصاطامہ .-- یا 
اوت0 ؛ط احجامعہ: ئا ×ہ تا عصنعمحہ: ط9۷۳ 


۲۰۲۴ء ےط ×ائ! چصاتط بطا 4ہ6 ٥٤ہ 0311۷۰١‏ تح >ہ 
>ەمطز زندہ ۷٢‏ ٘:) عنڈا عد صصصل ت6 .۷۸۱۱ء 
ےدموعتے بج 18 ایی ہ٥‏ عەمائلدءوم نامع ہ۳ 
۷۷× ۵ھ ےہ صءئلماہ طھع نم5۳ 

عچصنتا: ۵٥‏ چصنئامہا ٤ہ‏ )۷۵ دنطا ۱دا ٢٣۷۰ ۵٤‏ 1۲ 
1 ٤ا ۷۲۱٥, 1٤‏ ۲۵۳م ٦1ہ :5٣‏ طز ہا ہا مھط 
دا )۷۲1 116]' .55۳۷27 ٥ا؛‏ ء5 ٤٥‏ 1؛1تاء7آ]آاا ہا 
ہے ن و ص٣‏ آج04۵۸۰1) ۷ئ۱۱ آہ موں ےغعھحہ یراد 
ا باوندد بادص؛دہ 5-۰ دہ 1۱ت)نصمہہ عدہہےطا ۵۱ط 
راد ۰/1 ٥٤ہ ٣:۳۵۱‏ ×1 ۷۷[ ہ۹۴٥۱‏ ۵.۵ ۰۰ا۱۲۷۵ ا1من1101۷10 
ر/را 5ل ىيیجاھ(زحامای تٌھ عطا:ءعہ؛ مچصنطا؛ ين٦‏ طعنطامہ 
عراہ 15ء ۔.دس5<دانااەجہ 41ص ته١٦”حادط‏ ۷۰٭×0د×دط 
معھنانا 52110٠۵‏ طعء نا۳ جامضااد ٤ہ ۱۵١‏ ھ۱ ۱:۵00 
اھ اءم‌ادہہ دمہےط ۹ھ 5<۲۲< ااضصلا 
ہ ا() ڈضغمی بنا :8ذ5 ہ1 ١ا۲۰۰ ۱:١.‏ ہ10 
ج5 عسدےءےہا ۱۵دا۲ءء٣‏ ۱ ٥۲د‏ عیصنطا! الھ اھ۸ ےہ 
.کہ7 1۱8 ۲٥۹٢۹٢‏ 3۳۴ج 

۹۷ہ۰٢۰٠۱۴۰٣ ۵۸٢‏ ہہ طت: ۲0110۳۸:۸۵8: 1:01 1تااےگ٣‏ ع7۸ 
مقتٹت 0٣ت۳۷۱۰‏ ۷۰ہ٥٥3۲۲ط ‏ می ہہ و( اکر ٦۱٢۷۵۲۵3‏ 
جى 8ہ:۸۱۱۰۷١)‏ ٤ہ‏ ٦الائ۶‏ -۲1 .۹4ت ٥٢‏ .٥ھ‏ ٥ھ‏ 
رگ2 ۰ر مدد: ھن ءائ× ۱:٥٥۹٥ ٌْ ٣٣۷۵۸۷‏ ۰ط ہہ 
0ء :۳۵110۳ عت511ا5اا :ہن۳۱ مآازتاوڈال ٥ہ5۰:91ھال۵‏ 
٤۰‏ ,۱۳۷۰۱ اورزٰ م×٭ ]٥۷۷ ٦ہ. 06 ۱١‏ >صھائا 
عدنہ٤ك‏ ۱:۳ ۲۷۵ ضط ٥١‏ ۲۰ء۲۲ ی صدت٭500: 5مک 
۳ہ بك4ش٥ئة/‏ ۵۱۷۵ ط(4/+ ئ۲۷۷٣‏ ء ط٢‏ ٦ٹ‏ 
٭دت1 ''.دمن1ادل. -دہہ"' ف4د اعد ت-طوماہط۔"' 
٤ہ:‏ 181105ئت۲ ۱1351 ھنم ےط 1۱۵ حقتہ٠۳۱۲۰۱!:۳۶۳‏ 
-ط1 فا جمناہنصدہہ ےط ,رہحہصع! ۵دھ ء٥۳حھامطا‏ 
4 ,31109101 حم نائطدانازںوعمنا ٥٤ہ‏ :۲۵۵۸ فعرزمّد 
.441 

۱۱۱۰م بت دہء ۴٣د‏ مت ٥ے‏ ٥ا۳‏ 0< 70+114 
”۷۱۰ ,ہ۳ ےج 0ھ بئادد!ط ٤ہ‏ ت2٤٠:٢:۱1ھ‏ 13۷۸۰ ۲۵١‏ 
٤٠‏ اناصتاد عچصنْ١طا‏ صمناوچدہ فد ںاما 
4 ۷رت( دہ ٥ہ‏ قےانا115:ھ ٥٣۵۰‏ ٤ہ‏ -۲۰71856م 
ءا ۳ہلان] وص ےەەط؛ طا لأمھطا ئا ؟ەت) .ط۰۱ 
ق۸ ٥ص‏ معذ×ااطا 1١‏ ٥ع۵:‏ ڈئھ ,۸ صقراحددہہ 
عو٣مت:‏ ص۷۵ ہ٠٣‏ ٢ك‏ ۷مھ دذ ۲٥٢‏ اناط ,۱ع٭1177] 
صحہ۲) ۷۵ھ )٤2۳‏ ہ٥1‏ ۵۲۷ا 1-6] صد ,ےءدصفدانںع ثااا 
ہزدا,ء× مت ءندھہ>1 ےط زط 1۵ ییفھ! دھ) ٤اععدناا‏ 
ططاف۔او ودو۔ا'نا ہمل ' وط ہا حد ,جسما'+٦طا‏ 
:((11:44] 

,عددرت*ددمو ا۷۷۵۰ مل ءا ۱1۸۷۸4 ٥١‏ 58لاء ۲“ 
ط؛ہط جا ہرہز 4د ہمہ ۱۱ص حط ۸ت:۱ہ۳م1ا ,حدعص×دادتام؟- 
عافضد ہ٥‏ چ٥ناء‏ ۲۰' .فاص ؛تہ ط1 لد جتھ كائم۷ غنل 
بتصنااکجائائنوعملا.ثنراناماکھط ,صمەنامنہہی جا امنر 
ے٥٤‏ 61ھھ ۶161م معن ہ۱ ہے حدچصصاتت 0ھ یی الد 
وہ ؛؛٭حدمد ےھ دددانادسو ١معط‏ ,عصننای 0۲ .تم 
۴ھ بط ٥یںمعءط‏ راآزیص ( ۷۷× ٠‏ ۱ اتہء ۴17ا 
عنط 5 آمہ۳ع صا ھذ اق اناظ .دےذڈاالھناو احدیام! 
دہ حر ے؛احدد اعط کذانلصدو عطا) آاھ--ل١ءہ‏ 
14ِم۱۰۰ ےم عا: ج: احوہےججہ ×غطا زانہع. ی× ا عدمدتےم 


۴۵۲۱۷ 0:۶۸01ا/1۹ 


م۳۸٣۲‎ ۴۵۰۳۵۸۹3 


ہنراٗنامناندھ بطا ٥۵‏ ادمندہا ۳۰< اصد 

دع د ھا ۲۴ط۸۰٥:‏ ,٭اہ٠۷‏ د عد ەمددء ءطا ما 
؛ھ۸٢‏ ۱۴وهطا؛ ہ۲٥‏ یمنچمہہ میدنا؛ اہ می )ہ منقعلء 
ہا ادامحندہۃ زع×اجدہہ )_ھ 601 ٥١‏ اوعەەل ٠۲د‏ 
؛قط1 ٥٥۱ 609 ٠٥‏ !0۲۸۵ا ۲۵ص۵ ڈھرل ط1 9 برانصں 
۔کقکضناظ ير ۵٥۰ص۸‏ :٥٥۱ء2٥‏ یٹڈنہ ٠ص٢‏ ئا نرازەناوناادھ 
غصاہ) :ا و٥‏ ا٥۸۱‏ ٤ہ‏ ےچ٥ہہ‏ ءحصدہ ×ط ,معمندا 
جط؛-لوت0 ٤9‏ ؛وعەمل ۲د م۷ ءلمہع ے×ہ٦ا'‏ 
×- ص×ط اھھد غلشمہ ہما ۱۰۹ مت صہل 5-0ا ۲55م 
۸ ٣٣۱۳۷د٣‏ ہ1 ۵× تہ ۷۰۰۳۷۰" ہ6 ت5 ۹۷ط 
٤ھ‏ ۰ہ۱۲۴×: ۳داہ ۱٥۸١‏ 07 )مد د'لەن) )٥٢٥‏ ہ10٥‏ 
۵۸.۰.۹۷ ۸نا ۷۵۳۵ا عنعطا لاہ صا دیے:بااماصں ۵لدصدہ) 
۲ع آہ :0ن1 دا اعت ۱۸١‏ جاہل۸: ہنا :٥3‏ 11ہ 2٥٥‏ 
٢۷‏ ۵َاعماتھنا :۲ذ ٣(0‏ ت(م"٥۶.‏ .60 ط۷۸۱ اەنائلمہہ 
۰>ام موومزا ةھھ ےصح۷ نا ٥ہ‏ نان نامنااہہہ د ١۷دطا‏ ءہنطء 
.6000 ٠ہ‏ 30ت ۸۰17٤ع۳٥٥‏ ٣ا‏ ت2٥‏ تا؛! ٥٥‏ ۱۸۵۱ ۲٠ہ‏ 
٭جد مددبهہناءامہ ءط؛ غحد ماءذاہّ ءط١‏ ہ۶ 8:٥۲٦۷۷۷‏ 
ا(۸ 00405 ٠‏ ۷۳۰ےحدت ا 7۸11 05ا5 ۳۵۵ ۲0٥۵40 ٥50۰‏ 
!۶م ٠٣۴‏ ۳۷ا ::۳۱۰۳۶۱م ط۱ ع٣٥0‏ (اہ١] ٦‏ 
اط1 ۶۳× 0 انم ہطا ۱:۵۱ د1منہہل بباء؛+اومدی 
×ط دلتیبہاد ۰۲76۷ ۰ز نامناادامہ ہ٠‏ ۵۱ہ( زاءاءامظوی 
4 4ہ0 اص۵د۰۳۷۰: ع۸۰۷۸ :5ہ ص-505 ہہ۰٥ا1۰ا‏ 
٣۲٢۰ 110.‏ 3۳۵(۷ 1111ا ئی 5000:117۵ 

٥٥ ۳٢ ۵‏ عفمر صی موہ 1030 
.1:557! ٣٢۵ہ۲)‏ 3۷۵ ٥١ ٠۵۲۳٣‏ ۱0۹۶ء می ۱۸۹۷ ۲ہ 0ہ 
۵: ٣٣۳ن۱۵‏ ۷٥ء‏ ماد عاج0ج 1۵۵۱ ٥١ ٤٥٤‏ ٥]_ٴ‏ 
وەاد اااہ ٥١‏ 5 ۰ا من ”ہا ۰١ا‏ ہ٠‏ ١صدمہ‏ 0۹ 
عت17' .0ہ0 ٥٦‏ دو تد _۷٢ہ٣) 0٠‏ ۰۰ع 15۵1 
,.٭ ٣۴۳۵۵م‏ ۳۳۰۱۵۷ ,00:17:1802 2اآناء15 
7 .م۲۵۸۸ ۵۸۳0۸ زا141 ھ0ا! رحت ۷۳۵ ندتء ۲بی 
-.00ت) ٠ہ‏ انا 1ئاا !نائزابادطا ١ط‏ عامەعح طاء اد 
0 ۵105ق۸0۸٥:ہہ‏ ۶۲۷۰۰ ری ۵ن ا۱۱ءع عد حاءدء 
1٤‏ اھ رانلقدمو)ےم ع1۸ ۱۰ا مدنادہ1 ٠١‏ ٭ہ٠٠٣-.:۱۱۷‏ 
٤ہ‏ ٥٥1ا‏ منا) 0ذ نزرندہ ۳۳ د نرفام ۱۷ں۵٤٤ھ‏ ءزالەزددہ 
8۰اتاطا ٠1ھ‏ انائنائادّتا ۲۸۶ 
,09ت )ئ۲٥‏ ۵۷۸۵۸۷ ١ن۱‏ ٭آج0 10۸٤‏ ت٥٤‏ ١٦ا‏ ہ]_' 
عانہەموجہ :۸١‏ 5۷ ۸۵٥۲۱فتزادہ‏ 1 -ئحدہہنا ۷| ط۱ 
رے صقاوطا تذ رزانمزام1ا(نںہٰہ--یانا5ا-ااد 
08711:0181 ,ت۰77 ۳۷۸۵۵ ,5۵نا مازاللاوممنل 
۶١‏ بعامہ٭6جح ذاء ند ہ۔ :حدعہادتجوب اھدد جعتدص‌ادل 
٥ 60 10515312 0۷۵٥ ٣۴۰‏ فاذ5ا ۳٤ھ‏ نی زقتہ 
1 ۵۱۵۶ص۱ ۱٥‏ و صا ج۵عنا نرطا نگ ان حاااھ تتاائناادطا 
.له٥)‏ ٥صہ۲]‏ 

'_آ٦- فعصونئقلا ذ) مذعطاجہ٣ح ءط) )ہ جع ممتد دہ‎ ١ 
ص-صحہ) 2 ددماملا آاوص‌احہ  اط ہا ےلجمعح 1ےزءاد‎ 0٤ 
۵0901:٤0 1012 ٥٥۸٥ 9 ٢ئ٣٥۵ ممافزل 1ق۸ط)‎ ×. 
۔قا ق16۷2 12۳۷کناہ۷ داا60 عمددتَ-ط. کاااطد عا×تء<2‎ 
ت0‎ 1۲ ٤۹۹ ا(۱ 6504 بمدہنا×نہامہ: ہ٥۰٠۵ہ5 بب آہ۶‎ 
مصعص وہطکط‎ )0١ ا36 لزمدھحہ ۴۱۲ ےم مےیَ ۳م نا‎ 
-252س ۴1لصواد ےط دا عنطا  یامطادد‎ 6٥۲ 
:الم د دیواام تا ۱۷۵۸۵ ۔رمئژفنۂہ)) ہیں“‎ 


٤٤ ٠ط ٥٥۴‏ دا۷ ص: 1(9 تل ہا--ماعطامد 
١ہ‏ اود ط۱ ۷ہ ہاموادتہ×+د ماآ] اہ ےمدامہ- 
.ا مز ےەزہ 

طزنطحدہٰاماء× ١ط‏ ا زاعدەا ے٣۵‏ ہ٥ 1۲٢٣۷۰‏ 
دعراہ 8 ٣۰‏ بعھچہن٭5ا ×۵ط ثتھ 000 ۷۷۰۳ 
۰۴ اہم ٤ص ٠٢‏ ٤ہ‏ چطااتتٰہ ۱۵۴ )٥٢‏ فصہھک 
11 ۶ہ عوماہگدطا صمعصساط دد طا-عاصعەمز علتگ 
×۷ عالہ ۱قا٣‏ 5ضانا5ا٤٥3 ۰١‏ ا۷ل ۱۸١‏ ہ600 5 
رنزانزحائعمی ق1 :۷اک دہ که 05 80--110811010ا5 ۲× 
6٤‏ 0٥ھ‏ عنا ا1م٠--تڈاھلاز‏ 350 ٦۷۳۳۱۷۰‏ بطاھ 
٠٤ 12۱ 1٣۶١‏ ناہ1. .-:-115130 :۲110 ٥0ہ:‏ 10900۰8 
×: ہہ ٣‏ انح ۱دا يہ انا 5٥د‏ :عفد 2ط: ۴×د ہانااة 
٭طا ہ٥‏ کا عنافاہت اعفھمطاء ٤ہن‏ ڈااءا ,ءاٴقهطا ۹۶ا۷ ,ا 
5 6604 ب9ہ6 ۲۵۳٣۰‏ 1دا ٠٤ ٥‏ ہ0 ۱۰ 180 
۸8 ہز ۷ع اعط؛ الہ ف|ھد ٥ہع‏ الہ ٤ہ‏ ٭٣صںم:‏ ؛ 
٭ا ح٠‏ ٭ز 604 ۶۵۳ 1 ما3 0ا ٥۲0ٴ ۵0۲٥۰‏ 
ہ ااعط ۰ز -صہهمەەاج لمد برہز ,كاەمع هہہ٥)‏ امھ 
آہ موم عطا ۲ءاگنا: دا ماد ئا 0040 ك۵) 1201ءا 
٥١‏ ۱2ہ 6700715 60 1تئل:ت۵٠‏ 1۵۵ ۵۷ط اط )٥٥‏ ۳۳۱ 
.کت ٥صدت٣‏ ۸۸۰( 25:27 ۱د ےت صمائٰة ١ہ‏ اہ ٤م‏ 

۶۲۷۸۳۰۴ ٹاہ 016073108 38-2قت۲0 ءذا٤‏ 550م ط٢‏ 
عوئا؛ ٤ہ‏ اومع ۰٭٘]' ۔مصەناندانطاہ۳ح کہ فلفممصسصہ 
صةمصلاط چ تنا ٠٥١‏ ئ ذ٥منانتحااطاص۲۳م‏ 510 ٥ا‏ مقصط 
ہ ہہ ادہ٣‏ ۵۷۰ عط۱ ۷+۱۳ /[7ہ٥۲قط‏ ١٠م‏ کچھ 
آلہ() ٥:٥‏ قد .حا ہ۲ .6001 ٥١‏ ففٌ یہ جنناطاہ 
٤٢ ٤4‏ ۵۲ء۵ ٤0ا‏ 001 صق ۷۵۵ .۲1:2 ٤٥٥٢۶۵8‏ اھ 
۲م۴ی .ھط(آ] ٤ہ‏ ۱ت 0 1ج؛ 4 ےا٥‏ ۸۵:۲ہ۲۳ 1 
۸۱ ہ0 آہ ۷ ××+د ۱۸ ۵0د طنطل×ہ۷× ١ط‏ 
4 (اف ‏ ل000 آہ - تھاجہیتہہھ ۱۱١‏ ۲۴ 
.)اءعتہة(1]! ۵٥ا۲۷‏ عمطا ١؟‏ ند ےہ0 عہ××< 
٤ہ‏ ۸۰۱٣۳ح7‏ ۷٤ء‏ چبہام۸لا × ئا ز60 ۹ما ہ٥‏ چمنھہ 
۳۸۷۰نا ہز 16۷۵۲-4118 لقتہ:٤ء‏ 85 دا ۱ا :×ط 
۲۶٤‏ ,۰۶۱۶۱۵۹ 1ت: عط. ۔ ۵د آناصمہ ار 0۵ 
ر2ا(50 غطا ۷نا ۳۰۳۰۵م٤ا‏ را ےطا ٣٥ئ0‏ صصق اتہا 
١‏ ہ٥‏ نرانزاكت) چصنامدات سح اہ ٤”ت٭٭‏ ١ط‏ کا ؛ھطا ا 
٠ ۷۰٢۱۱۷۰٢ 2ء٥ ٥٥72٥٢ ہ٥ ٥3۸16 ٥ث ٣‏ 
5 نافصمذافاٹ ۱0 د ٭ اافناحادای عوال 
4 ,ص118 اہ عونت ×۷ ص۱ ٭ت ہد فتھ ازاوعہ :ٴ1 
75 6 :۵۵ہ دانع لء۷ ىا بزا٭ہطص و 


,فموناد )ہ جمناءعااہ 0ع ٭ می ۱۷×٤‏ ءط]' 
'زت۷۷ 2خاقد ۵ص٢‏ ا 4ت6 بانھوند امھ ٥ا‏ حردلاطا 
د۵بااعدي ٤ہ‏ ےمعمال ماما برممامص۹ہہ ءنمەملنا 
۷۷۸۰ھ 1۸۲ ۳۵د ٭تاڈاہ 3254 ,000 ٠۳‏ حا 
انتا ہزە0 ہ٤‏ ععمل ےھ ماےچتھ ر+اومدں ۲ 

ہ56٥‏ ط۵٥٥‏ امماملا ا ۷نافءہ ءصہ فعھمناظا ٭امحنہ 
٭ط١‏ ضا أکچکناز ےد ےعمفاونل تد مد صدد 
داءقمۂ ‏ ے7ناافى ےط ع۷ ٣۱٣‏ !قط1 ات70 
)ہ ناتھل ١ط‏ ٤ہ‏ ۷ات ٣نا‏ عامت۳صوح تہ سمماسی! 
ص ۔حاصمح ؛ م۷ دامط٭ ×د ئ اعچمد مت ١‏ 
عاحعفل ۳۷طافام ےد عُومنٹا ٭امھنلکھھا رامک 


ئ ؛مص طوەامطا--14ء۷ غط ھ) دوصنط بزصمہ ١ط‏ 
ہ ۷ن ٤٣۰‏ 75 ۔عوددہ آہ ,ےحصدہ عصمد ط۱ با دہ 
نا )6ھ۸ .٭عصعہ وہ؛طا الد جحدت دح 4ہ )اء؟ ھتزا 
۶ 1۸۱ نخاتنااد بت 1۷۳۸ ١ط ۸٢۱۷‏ منطمەدہ نادمہ 
×) /اصاضعت٥‏ ےنا دي ٭چل۷۰۱۰ئ٢‏ ئآ ١ا‏ 0۲۸ ج۳م 
۷٣٣۲ ۴‏ ۱۷۴ ,02ا 17]' .5 0مہ ٥۸۳۰۳‏ ٤ہ‏ مسّاٹا 
٭<ھ ۷ ١ ہ٥ ٥٥,‏ ۵۱۱٠ھ‏ ×<ہ ےحمعہ د م5منا2۵0 
1ہ ٥١ ٥00‏ 600 معاملد ائط نرانلمو د عمنممناہ٭دہ 
۔جەأناء ؟ہ اه 

۷ مررھھدھ ٢۳ھ‏ عرومصنط آفعادءت عد طاءدصصەہمہط!] 
1٥۸١ ٣‏ 3ا 604 .0041 ھدصہ۲) ءعصداونل ہ×( اه 
۶ اعط؛ ۸۵۸۰د٭ ۵١‏ ط۔ الاطا 1ڈدھائزل دز [1 .(1:-"ط-(م) 
اط یی اناظ-اھ ١ط‏ بزانقمع اما عانماہ) مر وعمععمدہح 
.تڈنااد+ ٠١‏ ۸41 حەهنا] ٠١‏ طاہما لاءحاتععد ٭د 
رزصنطامہ عمج مدحعناادت-ءء ءطا ,4ہ0) ہ۱ ۲۵ہ 
ب نا:“ ز۷۵ ,اھت67 5( 0040ء آ.قتا 5٤ھ‏ -۵ہط) ٤ہ‏ 
×۱٣ ۱٦١ ۷۰۰۲۱۵ 3٥04 ۴۷۶۳۷۸۵‏ ,چوہن> ,١اد؟کا۰۷ہ٣‏ 
من3]' ۷۰ھاد ھ عاع۷ لزصاع بالد٥:ہ‏ ھا ا صنطاٰ! 
۳۱٢ ۶‏ ونطاحدەنافاد د٥00‏ آہ ع18 7ھاہ-لصد 
٤ہ‏ 2810ھ 1۵١‏ 3د لاف نعہاہت:1؛ ۷۷۵م کا ۳۲۷۵ 
,ربول۷×۸ۂ) ۶٠!ہ۰۰۰ہ۱۳۵۵۵۰۶۰‏ ۳ہ ۷ا(ازطاہہحممدمءط ول0 
٥‏ ۔مقاف ٤ہ‏ ممنانەەع ءنەفعماء ۱١‏ دا !ا 404 
6 ٥ہٴ:٭‏ ۶ ن٣ا‏ ءطا مے ۱ے ئا ٥اد‏ 
٤ھ‏ افص فا لە0 صقط 5-۶ط۱ہ عھنطایں 
ھ(ا! اجمم ات یصنطمت*ص ×۶( 5۷۰۳711۸۳" .عنتائ-ہ۷۸٢‏ 
.(28:98) یہ٣‏ 

:'ل0ہ6 ٥ہ‏ ۷۴۳ ۱ہ امنمع ءط؛ دهہہ7ا 
٭لا۳ بلئە0) ٥‏ قھاھاکغض اص پا ناننحاصوجت 0ا 
قذ (۷۰۱۲۱ -17]' ٠١ ط١ ۷٥۳۲۱۹۰‏ مھنداہھ نال نامناادحہ 
٤ہ‏ ٭05: ععممدە ٠۱‏ 4۷ھ ,0600 ہ۱۵۸ ۶۲٥٥۱ہ‏ براتلھاہا 
موہ ما دہع ٥‏ احادصعحزمدہ ۱0 0600 .ا0٤31‏ ہ0ہ6 
٤ہ‏ عمت د :تا ۱ت--50۷2۳۱۵: طآ] .ید دااددی اڑھ صت٤اد2‏ 
<نعط؛ ااد ما مع ((۱۵۹ -سافہ٭ا اط ,٭ہنمطء ك:۲) دنت 
ا قط صں دلام! حدم ٢۵٥۶‏ قناطاآ' .صن مم نانالممہ 
دھا حاصدے ےھھ حصےفہط ےط ہ) عچصنطاہءبب 
٤۲ہ )۵٥۱‏ د ذ1ا ۸۷۱۰م ۔(3:83) 604 ۱٥٥١ 1اوع1٤ ٤0‏ نتہنادہ 
۸ہن۸ ا(۸ ۱۲) د۵ء افتہ 

04 ۱ء ۷رآخاقصغم مہ16 3ا 600 طوںەطاتھ 
٭صەمہ لاف ٢1):‏ ۷۴۵ نع ععط 1۰ ,لد٤×م‏ 
4 بتانا ۳8۵٠ھ‏ ۱۷۷۵ فلآ! آہ بلا(083× ۹۰٣٣‏ ,۳صھتاد 
مقمصناظ ٥١‏ ۴ تھقجا۵ !ئا ۲۵ع ٣١‏ ۷۲ع معطا عاا 
(230) ہ٭صصعہ ۴ الھ اطودھا ۱١ ٣۵ہ !1١٤‏ ,موہنا 
نرزاتافگ۳ 24د ٭تمعہ ال ۳۷٠ص‏ مومنہتطا ۵ط ت1ا 
عمنماوت کنطا كگجد ,حددرودا ےہ ٥٥٠۶٥٥7۵ ٥١‏ )ہ 
04 ٤ہ‏ مقنصعییآ*ہ ١ص‏ تو ط طو×ٌ٥طا‏ ي۷ :زط( 
٠۴ ٥۲۶‏ ۲۱۹۷ ,۴ ناد ٥۵٢‏ )ہ ععددت×*طا 
>مر ط ےھ ب]' .4ت6 ٤ہ‏ مفامدی× ےر اترمموےتیہ 
!نا بصمنلادی ×تضعط ملع ضط ممصنتايس3۷ بضمنلوجدمہہ 
ئا فصٹلھنا۷ ۲صھاصناثہ۷ صملاافاد صا ےط 1لم پب١[صط‏ 
صعحسسط ‏ عاعطا ٤ہ‏ فعصلنۃ ۰ طےححہ د٥‏ علہہ 
ضط آصعد 004 بط( جا اد9 .دەنالانحانەممص 


عا چصمنطع۵ی نم۵ مگڈا التۂ ےتا معہ ےط ہا ١ھاء‏ 
جودنەط حم-ط ٤ہ‏ لرصناتا عمووضاب طط دہ اأےسحہ] 
ئ: صمناھلاانة (]' .۷۰/۰۵ عنطا ما نزصنافیا ‏ نعط ا0ہ 
٣۳۳۵۳۵‏ ۷۷ 2ھ ۱۱۱۳ 9أپ٤مداہ‏ طا امناہ ۱۵م۰۸ قنط 
۳ئ ۷۰۲۱٢۹۰‏ ۴ت۱ ٥٥۴‏ ٤ہ‏ ےمماہمت! ٥‏ !اناامداد ×ط 
[: نا 1۸١۶‏ وا '',لہ7) ٣۰۱‏ ٣۳نا۱::"'‏ ۱۸-۰ ۲ہ ۵٤‏ ۸ ,اڑھ 
١‏ يثہ۷ہ× ‏ ٤ھ‏ طا:۵) ءن‫٘٘ھانا )٤ہ‏ ےامنء|مضع 
.1168 .ه(مهمضع ۱۷۰ ٥4:‏ -ےط؛ ٢ہ۶)‏ جمناماتزہ 
محہہ! ہ1 1؟530) ادے ہ٣‏ 50585 ۰ 4ھ ہ۵۵:مکا ےط 
بعومنحا ہعھتمٌطا ‏ ہا (قمسا) ءعہسملفع کناتا ٢ہ‏ 
١ ۴‏ ط۸ ءمنل:صدم ٠١‏ ئيلد! !هطا -180ااع 
ذ) ١ہ‏ عچل:[۰م+( ۷۰۲۱۵۰ عنطا 001 ,۸۰1۵ 
ءاجہح ٥۲۵۳۰‏ حات۵٣‏ ہ6 ۳۷۵۵۱ 6۷8٤ا‏ 1۷0۱۷۴ 
۔عچواء ا۳ تا اہ تا فاط) دہ مو متہ) 55۸۲1۵ ع۲۸_' 
ءنبەا/ صد بھز افط1-- ط۵ صحصصن ءاصصھاكا ای1ا؛ مھ 
کنط؛ ۷ط ۵ ۵۳ا0۵ ٤ط‏ ادن تہ طناانہ 40ھ ٥مز!ھ7ٰ‏ انی 
دءعہا 70 1٢۱‏ بطءئظ۳ عچمنائنط ,٥جك‏ ا:×مما اہ ٭و0 
اھ طز ”ب۰ لد ے>مماالع ٭('0ہ6ہ ٠٥١‏ مد مئدی 
:ا اذا ا قط1 3۸۵(۷ ٥٥‏ ڈا ط٥؛۳۷‏ ,الاذ ھ1ا ۱٥۷' ٠١‏ ناو" 
ےندھاما مہ 

۸۰01ء بہت ھا ٥٥۴۵۵۰۷‏ ہء فاط اداد( حہگ۲۳ 
۷ ا-ٌاظ یم قلدمراہ نہ ءنمدداتا ۸۸ اقا طا" 
ا؟ہ ٥‏ 1)۷ تاعدمع ٤ہ‏ لوہ ٥١‏ فدہ مہ میاامدہ 
8 کہا مھ ۱٣۷۵۵۱ ٠٤١ ٥‏ ۷۷۵۱ ےھ یور ۷ى ×صا 
)181800 200 آ۸۰:۵عع مز نزاء ت0٦‏ 1000907 ۳۲۴۲۰ 
ےا ٤ہ‏ غیت ص۱ ٭مہ ےچد عمابذا۲ەفم' ما لزاعا مہ 
۔عولہ ام ما ءنصفاط لحم نااادب ٤ہ‏ ۹۵ت یقءای 
لاہ؛ طعحصعصد م٥٥‏ ۱ہ ماد ۸۲٣ح‏ ۰ط ےہا ۸۷۱۵۱ 
٥ 67‏ معمدناص۸۸ ٤ہ‏ جنطحدہنادات٣‏ 1۵-۰ !ناہظاھ سد 
برممحہ ٤ہ‏ من ٭اصہ: دٴ ۱٥۵۱ ۱٥١ ۷٢۱‏ ۷۵۵نع ۵ھھ۸ 
×٥6 ٤ ۵3‏ ۱ ع۳ ط1 ي۷ ٥ا‏ اق۷۳ ,مطحص صا 
ہ٥‏ منطعہہ نا۳۵ فا( ا0ھ ح ٠:۱۱‏ ا2د صعع ہا ۷[اءل مد 
ارنامفا ممحہ:) امم مجعطہ*م ااصد ,رالعہ:٣‏ ۵7ہ0ہ 
ا۱ہ؛ ١يء۷‏ ہےاہدہ ٥٥۴‏ )ہ ہہنامناانہه عطا:؛ ےہا ؛۳۵۵ 
)٥٦7‏ ؛ںہنکاء س 

2 فا 1٥١ ٠۲۱۷‏ ,۱۷۵ ۳۳۰۰-×م ”نم۵۳۵ ٭ط 15 
ااه ہ۰۸۷:]ا 604 .مصوند :'41ہ0) ٤ہ‏ صمناءے(اہ ٭مصضع 
۷ ۵م دمنانا ٥ہ‏ 01 ئا ۸۷/۱2ص منأا 2۵ط ھوصتال 
۷۴۲۳غ ١۵ط‏ قەەمناقانمنا ا72 ہ۵٥۱‏ 1۴ 
ااہ 1٥٢۰١ 1١ ١طد×× 0> ۷۲۱۷۸ ٤0۳‏ .>عچلہ اہ 
)فا۳ ےہ منماطا عط دہ ا( مداديی ٥1آ‏ ۸۸۵ ۱۰۰۷ء 
۷٤۹‏ ,مچھنطا الہ 55٭×مچا ط× امن عدہ عۂ د× صا ٭1ا 
رنعنامتالدھھ ةھمھ انم ط٭ہەها ٤ہ‏ عامرتك صمتع ےط ئا 

٤ہ‏ ۷ر ز 1:۷۳۵ ۴۰ط ٠٤٤‏ ١۵٥امامہ‏ ١دا‏ می آائصہ 0'0ہ6 
ععدناناسہ ‏ ہ د۱خ ۱۳ھ ےط۱ وبصاجااہصعتا٥‏ دا حوصضنطا 
۔جأمنطا رزصعدہ ےط اد 6041 لا 4ة۵تقط: ١مہ‏ اعط؛ 
٭>ہ ہل عطا نات ف۱ مصونمعا *ھ اعاداصتاد -0-ا' 
,۷ا؟۶۰۳۰ ,یرنہ ×ْم ,ص17 دد طذنط: ‏ ,ەصمہ 
ہلئتیت۸۷۸( ریم٠‏ ریم صفہ2]! ,چدلامدچڈ حمصنمەوء:طا 
٭ہحصحعہ ے٭ا٭ط(]' .عمنماف5؟ :دی بے احصماممدچوویں) 
و بجاوچھ دملد ۷ط قصد ,ددہ کا حط٭ ,لەن0 کا زاججد 


9[متعھڈ!۵۶ ۴ 12/۸1000 


11و ھ۴۵۶ 0وی 


ہنوصنا٤یا٤نمط ما‎ 0٥٢٠ہ‎ ٠٥ ٢٥ عنمأدا5!‎ ۶۷۵٤۱٢۳ 
۴ہ) ٣×ط ۷۳۵ا ءجھد ؛مط؛ حصہنسااءدہء عط دہ‎ 
حنرصناقما عدد ۱۷۷۱۷ء٭ 3اط‎ 

ڈاقلا۱اءداامد اتا صناعد۱۸ ؛ قط ومن یعاد ٤ہ 1٥٥۵‏ 
٥‏ ہا عولط ×× صا 1٤‏ 01ا15 ں: از 14:۳۰۵د5ہء 
8 ۶۶ .02٤ھ‏ .۳۵۵مک ےط ہوا ۵عجاجزاجاعای قمیا 
آہ ۶۱عادتعع ۶٢٢۰ ٠٢‏ ئت۵-- ہ٥۵‏ ٠ہ ٤۶۲۵۱ ٥٥۵۵۷‏ 
ئ ڈاعممناا لوت ٭×مھا ٠١‏ /جحمدءءہ>ص ۷۵۶ 1٥0-11‏ 
ہ٠‏ ماج اد ,۸7مک ٭ط: ۳٢‏ ا طدناحاداہ ۰٣ہ۳٥!‏ ×ط 
ما ۱00 ۷٣۲1/٣‏ ظ۱ عچصض صا جا :ادعاا1] ےہ6 موہ 
”جا”۷۱×صا جہ۱۸۸ ۳۱۲۱٢ ۱٦۴‏ ئ(ءد ١ط‏ چصنت-ہا 
۳۰ء1 مھ ۰۰۰٤ات‏ ءنتتڈادا ۳۳٢١(٢‏ ٭ط۸٥‏ ,000 )ہ 
0022ص ٦ي 25/٥۶۵‏ بالہ ٤ال‏ :۹مم اتاعء۶تا! خاا ٤ہ‏ 
1 ۲۸۰۳ ؛ر دہ ہہہ۳م ١ط‏ آ( اناطا ۲۵۵۰ مگ ١طا1‏ 
01 :0ھ ۵0: 0ت۱ فقاط عط قط۱ کہ ع001۸ 
٤ہ‏ ىعطا ١ط‏ ۹زہ0 ےکن موند ہ۳۸ہ> ےما؛ ‏ ۷ مدع 
٠٤۷‏ ۰ .ص٭م صا ےطا كاەدہط: ۱؛ دھ عدمےذ ء۰٠‏ ہ××٭-صا 
!ماد قبجٰٰاط5! دای ۷۸۰ئ٢‏ تلق 10۵٥٥‏ ,([۷۵ 593116 
اہ عمعہةً ٣۰‏ ): اسط بااء: ع۸٤‏ ۵4 ۷۰۳۱۵ آ ٤٤٠١ ٥3٠٥۵۳3‏ 
1٤٤ ہد:۳٥۵٥[ ۷۰۰۱۷۵ 3:0 ٤۰"‏ ۸ج ںہ٣۱؛‏ ٥ہ۶)‏ 0۰۷۰ت)ا 
:۳3۱7 0۳ ۰-ع٥٥‏ ۰٠5ا‏ 7:۰صھا2] ام٥۵‏ ۵ا عنطا بمئاء 
1 مز ۱ آ00 عساف×ءطظ. ,۶ ص2 0ع دماح دا فنطا 
۶ 5اجت۳0ا؛ ۳۷۰۵۱۵۵ ھ) 1۵1۰ ۷انامطہ٣‏ عطا 
۸١ ۷۰۲۱٢۰, 8808 ٤‏ ,طناامرتء٭ ٥۳د ٦‏ --19چنہ 
.]ا5 

ہ٥۷[ ۱۸١‏ ۱۵ ×ت0٦٤-ض؛‏ ٤-طاہ‏ ۸د ےعمانا 
٤٠ ۵‏ 1۲۳۰ .600 )ہ جھند د دا /بءن مد 5دمہط 
٠٥:1 ٥‏ ۳۷۴ :۱۶۳۵۱۵. -[5۸2۵7[ ہا ۷٥ء‏ نہ٥‏ ۸۸ط ×مھصًا 
)ا ۵م۸ 60٥3‏ وکاآآازصوند ا دہ طاء-سصعدہ) از ×ہصا 
غہامع ٥‏ ۵1ا)؛ نامع د عوابل ہ٥‏ ٢د‏ فومنحا صەدحسط 
جا نزو زامھ ھ ۴ا ٥٥‏ مھط ۸ ,و نامع ءنصصملها صہ ٭ا ہا 
٣٤٢٢١‏ 1۵۵۱ مع ۸ن 7اء۵۵٥؛‏ -(۵۵د(4] ٭معط؛ ٣۸۱۳‏ [00 0ئ 
ب٤۷٥1‏ ۔حرمنایا صدصسط ×+ممدم عطا عصا"”نطاءھ ہہ 
۳ہ ٭١٥۱٥ھ‏ اا۷" ءندداطا ؛ہدحاد ومةفلیصہد ما 
د.أ٣٣ص۳‏ عدہ1۸ آہ ٣۸۵۰١ ٠۱:۱۸۰‏ ء×ناہ ۳۳۳۰-۷ ضا" 
ءندھام! ٥٣ت۳۲۴۰:۲۸۱۰۰0م‏ ص() ۱۷۵۱۶۵۱ جء: چھ عدط 
5000ھ ۲ہ باناہحاد وصضااف ٠2ھ ۳۷٢‏ ۱١م‏ طا×-- ۰ جداعہا 
کت نا۵ن۸ ٤ہ‏ ۷را1نناظت۹ہہ ۰ا۱ 3( ہانساداد چصااادا ےا 
4ھ ےآًآااسوو معنقات ٤ہ‏ حه۲٥٣‏ ہ٥‏ زامحہمد -ط٤)‏ 
۔کەنائت۱۶ء۲۵فئل 

۰ ٢ئ٥)‏ ۴۰۵ ٭!ط دی ۸۵۸۰۵۵ن ئلّا' 
٥ )3:, 4‏ ھز ٤ا‏ ۷۱۴۷۰۰۷1۵1 ٢ہ‏ 6ا1 010 :۵٤۲٥]ان‏ 
7 طقہرہ ۲ ١عط1‏ ۱ھ عاہہ! ٣۷٣۴‏ ۲آ .ےط 1طا۶ ان ؛عط 
۸ا١٠‏ ط۰۸3٥۲ ٣٤۸١۶‏ ٥ہ‏ ×چادا۰٭۷ئا ءنصقاط ×عطا ہ۱] 
٭ط ۷۰۱۱٣‏ ماطلعہمناق۶ آدە)”د وال00 ؛بہصلاد ہد 
)ہ ۸ت٤ 1٥‏ ق07 ھن ١ط‏ ۱د ہا ۳۷٢‏ )1 .طاقصموںہ 
قااء؛ عوكعاػئا ‏ نصلھا ×۰ط ےط فاىہذ: ۱٢‏ ؛قطہ۔ 
ث١‏ وہنممع ام ئ [۵:1: 37ذ0ط ٤ہ‏ ۸0۲۲ اعط۳ سں 
ہہ جحعستہ) عچلہتا ۰۳ص( ٤ہ‏ ؛ج: ا دتہ<د عابتا ل0ہ 
ہ) ‏ علف:ہ صا عیماےطا دھعھصتا۸ )١۱٢‏ مدتاتل اوہ0 ؛وز! 
رومط ھ بدا اد۱ ,زموفٌ٘د) رباف٘ااء) طف ئہ: صەط 


١۰‏ ئا ەمجصد< ۶ہ ٭عدطا عەمط× ہز 
٤د‏ مدلاعابےء-مصں اناتا ٢۲ہ٠٠ئت۱۷‏ ۷۳۰۳ ہ51 تنا 
ہ۱ می دعدہ ط٣‏ آہ بداادتادہ]”ہ١۱۵‏ 
٠۵٥ ٠٣۱٥. '")5(‏ ٤ہ‏ دمذانااہ۷ ۲معمھنا ۱١‏ 

ک×۷(ءمدہہ طءطا ئح؛ 'ے-جہاء:٥"'‏ :۰ ہمنہ 10 
ےتا ٥:‏ ۶1قہ( ۱ھ ۳ہ ب٥۵‏ ا۷ع۳٥)]‏ ےطا ہا اط 6000 , 
ممنھوناكہ مہ ےممنڈ .دس مجھاا دنا ١ط ٠١‏ اہامعدا 
لہ0::2 1 جد ۱د صصح ات1 لے ع د۷ء ۷ت 0۱ 
قامنوناد ہمدتی:؛ لمضصا۱ہرفظ0: 8ھ ءقناممنعد 
٭تا ہ٥‏ جہ ,اتوہ1 صعتحاد ٭طا ہ٥‏ فعط ۲مہ ہمزموت! 
ارلہ-50044 .تہہ ہد ممسصدحہن ×× ط٣ ١ ٥٦‏ كءصتا:۵ 
ام ب,چدہ اھ لد ,مەنھ نام٣‏ ١هط: ۷٥۰‏ نل ٠٥‏ ٥دت‏ : 
77ے4د: -ط1 .( "21 مصجہ(د ا'' چ صنع ح ناہ0ءٌ- ٠>.‏ 
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٦۰ ا0ا٢اص١‎ ۵٢۶ 

بط ٤ہ ٠٤۵٥ 8 اط٣٣١١ ٣۸٣۳٣۶‏ 25نا ۷×ہ ےھ ۱ع 
4 .ماد مچواەا۳ہ ھا جو دنام ءاحصہ 
سح ۵۵۸۱ مامح لفای صدلبنة -۲0ء .٭سادہ ممہ 
عنممفاھ!۔ چدّہەنمہہ ص۳۲۷۵۳-۰ اصتھ ×ط ابع)ا >ا ٣۵ہ‏ 
۶۴ ۱۰علامنط! مصال۸۸ ۱ھط ئا ععمئط )ہ ٠۳‏ 
.مہہتء دہ ×ط ٤ہ‏ ٤3ط‏ ۱۳۲۴۰ ۱ھ 06-41 !ثام: ۷۵()2 
مز !ام۳ امام مصقعة صب) د هرماح 600 ٤۸ا1‏ ٤٤ھ) ‏ 
)٤۷[‏ ہج صعدطا :۰نا ۵٥4٥۵۷۵۲‏ ۱۸۵۳ا ۶۲۷ 
صموں كءوبہ) ممصناہن۸۸ --ہ٥1]‏ ٠س۷‏ 
من ٤ہ‏ معنعفطا ×ط٣‏ ہہ ,15۰ ٥8ھ‏ 4ہ6 ۵188 ۵۵٥ص1‏ 
جز عومنءطا ]مسلط آہ ےا عط صممں ,ومنل معاہہا 
1ہما 1٤:‏ ح٥‏ آ؟٢٠ہ۵٠‏ م٢۳‏ ۲7009ء۰ ۷۲۳۰۰۰ص : 
٥ ٥0:80‏ اإقط تنصط 5ا ئ٥‏ اھصىیےھ ٢‏ ٠ھ‏ 
( ۷۵۰ ''وہاہ٭*1آ”' .٥ہ6‏ ۰٥ا ٠١‏ ۱ف ٢٠٤ھ‏ 
0 [ اوم۸ ,علدم٭ ۰ ا٥ء‏ “نا 5تقاھا 2ط ٥٥‏ 5۵1ا 
آہ عمنامندمنثل عط ٤ہ‏ ممصعد ءدل ما ؛ مہ برح ہَہ: 
ع؛--۶٥۱ 1۵١ ۱۹٥۵۱ ٢:0- ہ٥ ۱(٥‏ ا انانا ,دشا( 
بعوہنط؛ ٤ہ‏ ۷۰۳۴۳ 140۶۵۵ 1۵۸۶ م. .-حصعہ ء۲2۸1 
ھ ہ0 چمںأآ ما صدەدہ بزاڈہ صی 'رومامہ 
آہ عچصنصف:حہ ط1 جہ۷ ×× صا مصدصہ أەت جح 
'''مصونہ" عا1ا-- تفر ۱ 

۳0۸۲م ۳۶ط صا مود 4وت5 ؟ہ مصونہ 2]' 
یع 5-٥‏ ؛ھط؛ عصمناماء۷٣۲‏ ۴ط ما با۱ :عمنعحد 
؟۰.1ا.۶۰) حصداھا ٤ہ‏ !دتاحص۲۲۱۰ ١ط‏ ,ماصاجہع ٭طا 
4 بمہتتئات تا ۱ اناا۵ہ ہا قھہطد صملاەنمح 
آہ دچجات!1٭×مصنا ے۷۵ آللامہد معصسط ۵ط ہا ,لہ 
ہصەنا دا×٣ت۳‏ ]ہ عیلک ۷× صا لا صمددل 0۷ 
×ط )ہ عچاہا۳ ھا اەتھد بوەعصحدہ :طط )ہ عولہ1٭ 
٭"٭“نسددا'"' دچفت0۷1ت)ا منطا مدعلددہ ۱د۵٢ ٠‏ 
٤ہ‏ عھط >عجزاہ عصدمد ادہ قصم ءچولكے٭+< 
جا دأمنکتا اہ ےع ۱ی تانموند الا ؛فذط طط ءيرتکا٭< 
یەامن منص عط طانہ ےہ حمما دت×× ہ۱ 100ء1 
ع1 .طعصدںک ےط قصد جدما ےط جا اؤمطفاحط× 
1۶× صقرقضناط ے1 لاتھ ہا00) يقنصوند ۷۰۷۳۸۵۸ لصو 
عنط) آہ ×لممہ ٤عھت‏ ۰ط) 1ظ .08 تالنمواء د 


٤ہ‏ جو -۱' دہ طا مد ہاعصنہ لاصد طاتدماطھاہ 
صا :ت٣٢‏ ٤ہ‏ جمدانملدام× ×ط1 :ہ گڑعفا؟ٴ ۷٣۳۵‏ فنص 
بعمنصیتحہ فا! ٣ق ×٥ ھ٣۱ 1۹٢‏ مت یقلاج مھا اسھامً 
عہہ× ۱ صعصوجہات :1 ٤ہ‏ ۵۵! ےط امطل ہما 
.دعلہتط؟؛ ٣۱۳ات۷۹۷‏ ۱۷ 2۵ھافاا٥ت‏ دہ (المموخہ 
اق ۸× ط× ٣:2۶.‏ ١ط‏ ٤ہ‏ عتھا 2٥ا15‏ عط) ‏ تہ تمت٣ہ/۸‏ 
برڑكامفصناتٴ ١۷٢۲۷‏ ۱ا ٠١‏ ۳۵ الع دوصنصدےدہ ××0 طا 
۵۵۸ :ہ٥٥‏ ٤ہ‏ ۷۳٭ملطات×تا ۱۸١‏ ۱۶۱۱۳ 70180تہ 
.ہڈاتا۲۷۵۱ افضاقنااھ؛ٴ عط٤؛‏ ۳۱۱۳ ؟آەصد ص٥نافٹاآگیض‏ 

وز برمرمجرما::16 ٠۰۲۷۵|‏ 1۸۵ ۰۵۰۸۲ -1]_' 
٭ودطا راف ۱۹۷ ۱۸۶ ٥۳‏ ٥اماہ‏ زاماأمدي بت× ہب ەاوتء 
×ط ٥١‏ ألہت×ءات+: ۷۲ط :: براجدی مط 
٠٥۰‏ اطتلوئاہة ہ۳طعاتء۱۷۳۷ لاجم آہ عجصمنائہ0ه جم بات مآ 
دوك۰ ٠‏ ملامد ٥١‏ ×( اتے ص‪ہاہ۰۷۰ت٦‏ ٥ہ‏ ناہح:ء 
١ )۱۹‏ جددهد ٥١‏ ۱۱۱۵ ,دءدہآ۶ "۱۰ ھ2-٭-83ہبہ اتا ا" 
۶ ٥ز‏ ا1 وط دہ 42160ممم مصصدعہم 
.اکدفا٥ (۱۰١‏ الام ×ط الفاحہ ہوەأاصاہہ 'ا-جہادت٥"‏ 
+7 ٢٤ہ ۴0٤:۱۲۶‏ ۴ا ,ال 5۵ ع2۸ع]اہ ۷۸۷ دعھ 
٤٥۶‏ ٤ہ‏ ٭ص 1٥١‏ !ا حادم رم وہت:!0] ۰ہو ا:10 
ص تا ض۲ط 5 ١51۸ا‏ /۷ز٥٥افاطا‏ ۷۶۲۲۵۰ہ'' فقطا ۳۰۳۲۵ 
)2(6٤-‏ ”'۔ر‫٘نات1 ۷ اماھ156۷1 0د ۷ ممف ہہ 
٥۸۰ ۱۳١٢۰١‏ ۱ء مہات تا ٤ہ‏ ٥ا‏ ہد احضصائهہ؛! 
٭!قمصناتوہ! بزنڈدہ ٦ھھ‏ دہ ×ط دھ اتالد تيتەنا 
اہ ۳ہ ماجماء۵۱: ءط]” ےءاذا امام )ہ ددہہ) 
ندم ٠١١۰‏ ۱مت٭جط افحاداع ۷۰مع ۱ ہ٭ صجہاءب 1 
أہ جداجم-ح چمننادامٌ< ۷۰×مانطا أہ ززمادئٌ تہج ٠٥۱ات۷۹۷‏ 
تصء1 ٥١‏ زنمنٰہہہمجہ ۰ط٤٠‏ آہ حدالده ادصائنة 
عمنٹلیےج: زط ر(3) ”ےنا لمنعمد ٣اهط٥‏ ٤ہ‏ .٥۳ہ) ٤٥‏ 
جں حب۷٢نع‏ ررشمحماد ٥۷ط‏ ممصناحدہ۸۷۸ اہ مج ہادبعل ٤ہ‏ 
ط ۷[مامنط ×× نعط یمن مھا۱یتلصں ٤ہ‏ ی0( کم 
5 . 56٥ا‏ قق ۷۵ص٥٤‏ ١ط‏ تاد بمنتہ٤!‏ :اداھآ 
.٭ ت۷ صد لمساجد دہ ءنصحافآً ١ط۱‏ ءا‌ندادہ دهہ۲] 

۴ فت [۷۴۲۲۸” ام۱۸ ۱ءءزبتاہ ال۸ ےلوہ٭ع ۸۷۸۷۷۵۲ 
ما )۳۷۳۵ 30٦‏ ۷۰۱۵۰ ہہ ہن ات تہئہ۱ہ۷ت! ےھ 
٢ ۵‏ اہ ٭عد -ب ؟ہ نزغف داد ھ۸ ۱۶ا بہاہ۷ہ1 
ہ غةتا !۱ ۳۵٣۲٣.٢۶‏ دحا>ہ 5ھ ۳× طاہ ےاانا باعقطا ×٭ہطا: 
.ےکا ٠١‏ ۱اذ ٥/۵۵۱‏ ۲۵۷ !ق۷۱ ھا ۲ے صیف 6نمونہ عمت۷ك٣م‏ 
ہ-ط ےہ مھ طع ہہ 111ھ ,ا عط ۱ا صداحامہع ءےطا1_' 
لنلداہ ۷٢۰‏ ۲۱٥م‏ قاصنطا ۰۰۶ہ۷۳۸ .۵ا !ا !۲۷۱۵۱ 11 مت 
۱۰۷٣۵ ۳۸٣٥9, ۴۲-۰ ۷۵‏ ۷۰مائا6 ع۸ ۰٠ا‏ ٭۷٘ط 
ص٢٤ ×٥‏ ھ ,دع صصل داآحاہ٢م۷:)‏ د ہہ نامجحہ! ہن( اد 
١ہ‏ :۸151ا ۰ط حدہ۲) رەاجدمہہ ٭طا ۱١‏ ءامصلا ءطا 
)٠۴‏ ا0ا2ط...<”اا دنا ٠١‏ ۷۳۲۸۶ ۰ہ۲) ۳ہتت5ت× ےط1 
انج عنطا ,طاعمه دہ ءاجمہع ٥ط‏ )ہ دل۳نط٣-۷)‏ 
٥۷۸2: ۸۸‏ ٤ہ‏ 7 4ن۲ ×۸ ...۷۲۵ ١ط‏ ٤ہ‏ وہنصوعتہ 
بداحاحندت ان ٠7‏ ٤ہ‏ 1-7 منحصت× ×د دا ١!‏ .مہ ءجه 
,1 ہ۲ ٭جدعي '٥٣‏ .صہنانفدمہ اہ تانصوالد 
امہ دںعمی ت*جہت 'ہتطاہ را ۷۵علعمت ۳۰ا ہ: أعجہ 
٭ط اھطا ا ا٥ا ٤١‏ ئقاتمدء: دہ ۲٣‏ (4) "' .مصمفم ۵ 
۔عدءہدمدعطح نحت× ہ٠‏ -کاااد ہہ دددل ۱ج دمہ 
دہ ٭ فا ا( اقطا غعلاەدہ ‏ دہ ٥ہ‏ ۹ا۲٣‏ 


ہا ن۳٣‏ گاعدرجدہ ۱وہ؟ عنادع م: ۱ءء ۲ ,موہ نوعحنت 
8ھ 28.5002 ١۳۳۷ھ ٥21‏ 30020ھ) ۶-ط٥٠‏ ]۵ 055-2: حتہ۶ا1ء: 
٤ہ‏ ۶ح۸ت2٤‏ ہ۱ ٥ہاطتلافی‏ ءن ماف ۱ہ مہا ٣٥‏ 

۱م بعمتقمنط؛ لد ٠ئ٥۲):‏ 1۲۵۳۵ اٹم عءای 
افلا ےامومای آ2 ط۱ہ ۲۲۷ ۰ ۱دچونا: ٥١‏ لا م۵مء: 
باہ٭مسعوکناز ٥)٢‏ داع انی عد ئےرماجئءء ‏ حا ہی 
اقصہٹائہوٹ! ہ۲۲۶ 12۷۷۳۲ ۲۰ہ اقط: ہ8۵ ۳ئغچءای 

ا اق مطا 01٦دھاھا‏ 


٠٤۶‏ ءء107 

قالنشااعح ط۱1 ہ×٭٠٠ء‏ : ً ٭چمودہ) اہءصمہا×-0 
(ھنااآتاء انان ناد ٠٤ ٠0۳1‏ دات۳۵ ۰۵٢۰‏ 2۲۱۰۶ھ 0۲] 
1 'ءھدسچجھا ؛ہ+مدجدامءہملا'"' 3 ۔مدمااعالت قصد 
×( :۳۸ہ ٢٣ھ‏ ؛قعطا ۳۰۳٢‏ ۳۳۰۸ہام۷ ۶١ط‏ ینہ 
دە‌نع دع ود لمادءصص-تہے×٭ع آکمد محدہناداۃ ١:؛51تا‏ ١ا۲‏ 
>معڑطا ٤ہ‏ اھٹا × -۰۵۵۱۱ ۱ ۰۷۵۰۱۰۹۰ 1۰ :طو۳ط5ا 
+77 ٠ہ‏ ما۰ امہ ٤ہ‏ ۰ا۵۵ ٭ط۱ ہ۲۵) علہہم 
٭ا غفاادا: اعطا )اکا د بممس×مدہ:0] 1ہہووامبہ10ا 
ہالماہ٥‏ ۱01 ئا ۰ ×ہ7٠ ۲۶٢٢‏ 1ك ئد۲: ۲۵ تتاو۲ 
0٥7ص ۰۱۷۷۳۰۱۴۳٣ : ×2٥‏ ۱۰د ۱د7٥‏ اہم تاممہ 
اقاتھ ۷۰۳۱۵ ١ط‏ ہ۸ ععاممےم الد !۱5۰ ۱٥ا ٦٥١‏ 
رنراناقناوة :۷۲۱۱۳۰۵۰۱ 1001بہ(د۰۳ ت1" ×× الہ) 
,ہا فجِت تفع ۳٣۰۰۲۵,‏ -ہ رعلدھ بادءصعتد ‏ چتاباءط 
,٥ت7‏ یٰت ۳ط ۳0۷۷۵۶۷۳۰ ہنا داناممج ,وص صصفاح 
رمدفاماعہ: >۷ ہ<دنودد بد-ہ”آنام ف۳۹ 0۵ء با٭مہم 
(1) '۳ہ[ہ۸۵٥٥۱‏ ,٥۵1ا‏ ع1515 ٥ہ‏ 02۲0۵ ١:۵‏ 

اج دد ٥۸٥‏ )ہ ا٤٤ص‏ ٥۶ھ‏ مث٢م۷‏ عیط ال۸ 
١‏ ١حقط:‏ ۲7ء ۷۰۰۰۱۹۰ دددلا مد ط٢‏ ٤ہ‏ ن۲9دااحای 
ا٥‏ اات صت٭ا عفط ؛م۷۸ چدادا]ہ >(اھا:۱ء۲۵ھتاء 
٢ھ‏ ۷ط اعط) 'زع× ہ٥‏ دا 72]' ''.۲۸۰م۷ مداءمصد'' 
٥٢ ٠۶‏ یمنا3مصت۵: ٭مٌرقاد وصنعصقتا ا1 تھال3مہ 
قہہا ات1 ٠۰‏ ۷۵ت [۲' .:عاامحع: ٥۸‏ )ہ ماےعہ 
غعقنط1ار]د ت6۵ تہ تق ۰۲1۹۷ ٥٥۵۵01۵110۸۸.‏ 037۷ 1تاطا 
0 عضنايت*طظا :۸ےد ١‏ حہ× ط1 غاہھ۲۸٣‏ ۳علاممدعد ×ط 
۲۱۱۳۳ ۔چصندہ ؟ہ ٥٥:10‏ ۵۲۶ 1۱۹ ٠2(۷-متہ‏ ۲)5 
اط دمنائلاو ۰٥٦‏ .ت٣‏ ھد ےھ ۷۸۰۳٣۰‏ ےط 
آہ مامج ۰ط اممنمود اے اٹ 1١‏ دز ۸۹۷ااعہ! 
×ط صمہ) ؛ مد ادہ جھ ءصدہ×-طا 1٤۰‏ 41د لمت 
.حت<يہ۳م اہ ممنولعہ 

بزھجبو2ء0]. باوجوأء::07/ -+77 ٤ہ‏ ۹ اھ -3ا1_' 
٤ہ‏ مس ماد عمنعمعسال !وھ 7×ط علل كے٭رلعدہ ٭ہعط 
٭طھحدهد ےد ی1 .لانفاظءة ہا مہم معن )٤ہ‏ جّی 
زلاعگجا) 'اوہعصجموت دحل" ٣٥۳۵‏ ط1 اناتاد عااہمہ: ]۰٢‏ 
4ل بعدیت؛ ٥ے‏ صەناتد عطا ٤ہ‏ طعی طوں۰صط؛ تہ 
.ت0 :صا ۳ راہ صن ۲۴ھ 9:۵۱ ظاہ 7ھ 
حامرانمدد امطنددعل 

٥٢ہ‏ صمث۰ مہ ہجعط×ع ئا !ا ,الہ ٤ہ‏ ؛هاا 
٠١‏ وچصنلصہرمت:: دہ ۷۱۳۵٣‏ جھ ھٴ تنا اط اہ اصملٔا و 
ءنسصدلھ آد انف ×ط ط "ددمسجوادەسمة“" 
٤٤‏ ٤ہ‏ عمنلہمدحہ دہ إاتحہ عطل مد اساز :مد وسدیمما 
٥ ۴‏ ہ٭ھمناَچدھا ٢‏ ا۰۳۷۵ ۱۵ 0ھ۵ئئڑھ ۷ا٥0‏ 26 تا 


ھ۳۵۶۰۹ 19/0009 


'۲'0۷۳٥ د‎ ۲۱1 ا٥‎ ٢ 
100 4٤ 


أاہ‌تاائط٥‏ ۰ت۷ حدھد(!1۱٢‏ :رما 


۶۰) ڈائت:٤ھ‏ . انامداد ٣٣۷۱۸8۳چمرنہ‏ ۸ءء ۸۵ 1 
8۵تاب ٤٥ط‏ :1۲۵٥ء‏ دنطا۱ ۱ج طاا2: ہ٠ 1٤‏ ھا۷صا 
۱5١-5‏ ما0ا5 00ھ 25:552 ۸ن0ھ ١ت‏ 
۵ :۱۷۱1ء ان اداد مفا) 131۸م حم ا۲ح 
۱1٤۲۱ ۲۵(۹0 71۹‏ بھائا ٤۳ھ‏ ہ۱ مصھا19 غدت ادز۵: :۱٣ع‏ 
٣٢٢٢ ۶۰. ۱:35.:.01 0116:50۲۵, 16.067‏ 1105 ت00 
- ہ۳۰ ۱ءء ٥٥۷٢‏ ٤ہ‏ دء×نہمجہ ١ا1 6۱۷٠۳۶‏ ۳:۱5 
ک ٠!‏ ''. مامت اہ" ۱۵د ''٭ہناالہ'' ل۰۳٠ ۱۸۰١‏ 50۰ء١‏ 
٣۱٥۳7۳۵۰۶ ھ٣٢‎ ٢۸۰۹١۲۹٥۱۰٣ ۱۷ 113۷8۵ .۱‏ ۶١ا۱‏ ۱۸1۱) ۵۲ء 
٭ا ۱۱۸۲ ,طخ_هہ1] ب١1۳٣‏ ۷۷۸۴۵ .ہہ ز(ادا ٥٥۱٥ء‏ ءا۷۵۸ 
۰ ک1 ۱۸۵1 0187اج 3۸ا 1۱۹۷ ہ٣٣۳۷‏ ان بذہہع 
8ۃ ۳۷٢٣٢‏ عل۵دز ١ا ٦٦۷۷ ٠ 3۲٤‏ کا ۵۲اء 0٥‏ ءا 
۵۰ ۷۷۱۸۵۱ ٭عصنطافضن٥ا)‏ ۵ ۳۳ن اابهء ٢ہ‏ ہ٥اام2اااباهہ‏ 
۲7ز ۱۸۸۹ جہك۵۸۷" )۱٢‏ فہء ا اح ءتاندعہد ×ط 
۶٤‏ ۱ ۷۷۵ امہ -0۸8ق135ا ٤٥١‏ ۵۱۸۱۷اءع٢)‏ 
1 خا5 نا5 500 ٥‏ 3051 ۷۷۵۶ 11۱ 101002110 
4 اہ ٤اناەح‏ ٥۳٥ھ‏ (۱۸٥ہ]) ۵۲٥۸۷۵‏ ۳۶ ۱162ء ١ط1‏ 
۷۹ا ۷۰۸:۷۳ اہ اا3 ,وصنلہاطا 1۷٥۱۱٥٥٥٥٥٥‏ 
۳۷۶۱۰ ۱۸۰ ط۸ انراوعمط؛ مذلامہ۰۸اەەم ہ۱ہ) 

6ء 1116 501ھ 158انچھنحہ ٥ےہ‏ ۸۲( 
>7 ٣ا ٥٥ ٥٥ ۱٣٣ ٣۱۷ ۱۱۷۸۲۸ ۱٥16۲6915‏ ىھطا 
٤۶۴‏ نا3۵ ۳(۷ ]ہ 8081 ۸1ئ5 03۷۵ا 1 .٥٥11ھ2اااہت‏ 
7ء اہء٭+مء ۷۵ ,اطاچہەمط! ءندھادا ٥۵۷ا‏ ںاہ 
٤٥۰‏ ( أ۸۳۵51-(5۸ (5٣‏ ۷ط 3۵ز [طافادء (ەعطء۶ء ١ط‏ ما 
5 ۸× عن8]ًء د٣زنط‏ ۰٥ط٤‏ )ہ ۳۷نادتہ٥ ۷۰٥٥٥‏ 
0٥٥۸٢ ۴)۱۲]٥۱:۱۰ ۱٠۰٠ 51 ۴‏ ۱۱۵0۵1۱100 ٥ہ‏ ھ ۳۵٢‏ 
5ا ۲۱۸۱٢۵‏ برامہا ٠۷۶٣۰‏ ۸0٥ھ‏ ۱۳:۵۷۶۳۶ 1ن۱ص ناو 
اقہںەں/ ٢٣ح‏ ۷۵۶ ,11301:51 ۸٥0 ۱٥١‏ د۲ہ ءط 
۸۷۸۱۶۱۱۳۰ ا٥۸٥٥‏ ٤ہ:‏ ہم نذااۃاط) ۶ك۵۴٥‏ ۱ (۱۷9تء نا اکا 
۷لطلا٠قہء‏ طا20ء :016 1۵۰١‏ 16: 10۷۳۷۸ ۵0۸۵ ١٥٥ا۱ء٥۱۵‏ 
زاد ا٭مصاد ہنا 8000 ط5 ت٥ا‏ خقط !۱ 110۷۶۵۲۰ 
15٤٢۳۵۴۱۱٢۰2,‏ 4ھ ک×۷٥اط!‏ ٥٥نا۸۸۳۰‏ ۶3۲(۷ہ 71ہ 
۳ ۷< ھ لوط ۷ھ ط۷۷ غمطا؛ جزاداءمجی 
۶ ۳۷۳۲۲ ۸۸۵110715 .مہہ نعاعدل ا|۳۰۷۰۲۲۸۷۰۲۰۱۸۱۱۵عج 
ھا5( ۶۱۴ مےدنعمدامع1: 2۵۵ ۱۳٥۵۳86‏ 0٥1دانا۸ہہ]‏ 
ہك د5! ہ) زںماعد داطا ۸6:۷ ل×ء ١٥۰ًااہ‏ ١۷ط‏ 
مسدعچہم ۱۸١‏ چمناظ۳۳۴۷۰۵۰ ۵۵ھ [1۳۵د3 05[1٥0۶‏ 3 ۲۰ 
از یق ۱٠۶‏ ہ5 .١۰۱٥۱ھ۳۷۱7۲ء‏ )ہ ۰٥١‏ 1م۱اء:ت1 3٥0‏ 
ساقاٴ ۰ط٠ ٠١‏ ۲۸۵۵۰نا ءطا اممطعد ق5٢‏ تم ات۳٥٥م؛‏ 
۲مانمہہ 1152۹ 1107ھ۸۸. :٥٠٥1:770+3۷‏ ۵۱ط) 
7ا متاہْہء اہ 1 ہعدوہما:٣‏ ەل ۲٤۱٠۷۵۳۵۱ ٥١ ٣:٦٢٢‏ 

> ۸ا ے اا1 ۱۱۸ھ1۱۷۱: ۱۵۸۰ ٥۷ہ‏ ا0ء ہ٥‏ 118۷18 


۵وصس۴۷ لدد-ہطا 





٤ہ‏ ۲ت٤‏ 11ان۸ ١ا؛‏ ۵د اذ ں۷۵ ,ہ۷ ہ(اہ) ۷۵۵٣٥‏ ھٗآ 
۰ ذ !۷۷/1 ۲٘صد٤۸ع‏ بنا ٠۱٥۷‏ ہ ۲م عجدم ١ط‏ 
06) ٤ہ‏ ۱٥ہ‏ ہ۳هم3] ١×ط‏ ۰ہا)) ظەناانل0) 
آہن:59 1٢ج‏ ٤اہ۷ ۷٣۳۱۷ ہ٤ ٦٠۷۶۷‏ 5نا اجاڈ5 بہالا؛ڈ 
3ہ -۸۰٥۴:/ئ0٥‏ آم0 اھ ط161 ٠٥۰‏ ۸ھ (نمامہ:8 
0۸-:طص:٦‏ صا فلەط ممنامعاا۷ت) اص3 ۴ لالت ءنصصولفا 
۵۳٣ 4.‏ ٣۳ا۲۰‏ ہا مہ[ 


٣و‏ ۳۰ھ ۰۲7/۷ .صمافت مو : ۸۱ءائنل ٣٢۷‏ ۵ ٭٣۷عط‏ 
4ء نزائابْطا ۵۹۵ت131 عام ۶مد ۷ا ءاجاھ ےہ 
علححےم ؛وہ دہ ١۵ا1‏ ۷ەاناظ11۲1د× عوعصا:۱01نحد-ادہطا 
عجہمئہات) ۰ط 2۵40. 80000(0۵1 ہ۸ ےد ہ٥‏ بعد 600 
۔قہمنوناءہ 

٤:3‏ :ا اج۶ ۷ڑاہ٣ں٢٥٥٥۲٥ء‏ .۵ط مدھا:ا 
ہد ندرنامآما×تھ ]ہ ۱۳۷۶۱ ٣۸۰‏ زہ مودنباعدا 
ص٤‏ 1ئ5 ۶۸۲ ,یچوم( طت۳٤8ص‏ 0تھ بلرومامەھی 
2۳٣ ۴۲۳۷۷‏ 157 ۰--- .کہ داعم۔ ےمد ١۰ط‏ ہ عع۸٥ناءدء‏ 
٣۰۱۵۷٣۰ 1۵۰۷ ۳۴٣۲ی ٠۳٢۰‏ ئعظ ۷ا0٤‏ ۲۳۱۷۵۵۱ تھ انتا 
٤:۵١۰1‏ ءنمصھمافڑ ٢٥٥۱٠۱)ہ:‏ حالاند ع٥‏ ۸! قمافہ۳ا: 87 
11 ٥۵ذ‏ اتثہ۵) ۵ 8 ١۵ا1۵‏ ؛ وط1 ےاجمع ۳٠٣۷ء‏ می ۰٣‏ 
ردہ ٥ع‏ اات٭ع ہ٠‏ ے:ەاج ٤ہ‏ ٤٥م‏ ٣۷ع‏ (۱۷0د مدط 
۵۱٥٢۳ ۸ ١‏ 201۷ےطا ۸00 ٥ہ)مفعمصات‏ ,10۱۷ 
ہ٥‏ ااء ال ۰ا ۱( .۱ا۵“سطھنمناجح ٥٥4١‏ ,۷۳۵:۱ ,۲۷:۴۱ 
ہجصاعدم ط٣‏ ن٠ا ۱٥١۵‏ ذطء ٥ء‏ ۰۱ 3 8٥۷0٠ ٣۷۸٢‏ ۵ھ 
89 ہ۰۱۱ ٥۳:؛دھ.‏ ۶۸۲ ۵۸ھ۶۴۸ ٤ہ‏ ترمصاطعمہ) لہ 
0 ۴12 :۱ت 8( ۱۳۵۷011۱۸ اھ ضامہ ءمفافا ءط 
اطلونحہ() 1237ء: 5۸۲۵7-2۹۸ 1:۵۵۸ ۱۵۳۴۲د:۲: قات ۱:0۱٥٥‏ 
۷ڑاناآن وہ۲۲3" ط۱ "ا طاچاداہ"' ”ع۷۸ صقط) ۲مہ 
ہ0 ات1۸۸۸ ۵01 15 11 ۸1۰ ت:5۷: تق ۸۱12۶ 
٭وہ۸! ۷۱۲ ۱۷۶۵/۳ ۸۷۰118( ٥ہ‏ ۷۶۷۰ ۱۵۰ ٥ادا٭ہہ‏ 
ا8149 ۱:۸۰١‏ مینا ةھھ عچدد امات:/0 )ہ 
۲۵۳۸۰۱ :1560۲۰۱۰ ما ت7ھ81] ہ*۷۷ .۰:-۵351ہ 
رہل زہ×م عط٥‏ صع۸ا ۲٭د طاحہء مہ )۲۵۵ا عەومعط 
۹ ۷۳وط حری داجمہےح 0ط ا۷۳۷ عط: ٤ہ‏ دا تہافنط 
.صدا5٦‏ ٤ہ‏ دمنامندمدصدمجد داصد عمکممات ا ١٤١٥٤۱٭طا‏ 
١‏ ۷ ۸۸۶۳۲۴ت۵۴ : متمہناد3/۸00 ۱:۵۸۵۲ ٤٤ہ‏ ط1 ۲5_' 
۷ ×ہ ٣۷۷۵(:‏ ×۳ صا( صمنائاكف د7ا ×۱ اعد 4ھھا٭ہ-فہں 
]آہ ھ6۳ ط۱ د7ہنان ۳۸ آھات 01 ١ط‏ كمھاط :4ص ما 
١ہ‏ ماحاد “حا الہ ۱۹١۷‏ حہو!1كب۷٥)ہ‏ دہہ؛ممحہ ۷ نعط 
اع ضتوہد مطء> 1۸۰ ٭اعتہمچھ مد فصماد1۷ں 
٤- ۱۲۷۳۷۳۰ 581‏ ۲( ٥٣م‏ ہ۶ ٥۳:‏ ٤ہ‏ ءجد ےط 
ر۷[انااہ٤.:‏ صونقف ۱۵۴۶ ۵۴ ٥‏ عمادھ 2ت0 فا ٠تث‏ 
ی۸ز صناصع 5۳۵ ۵ ٣۷ط ٠١‏ اتد الا× مد )ہ الھ 
٥ 04‏ صتالله ۰۵٠م‏ ۵۲ ٤ہ‏ ماممہ سمئنوناءگ عئ 
٭۲ تہ ۵ط الله ئا فنط بعصصنائ۸۸ ۲۰۲ .دہناھتللذرں 
.×۲۰ 1۸۷ ۵۱مھ291ء٤ئ‏ تنا ؛مصصی /[۲۹ )٭صنای٭نا ےنا 
ع۸( صفا5-ا صن 1ناہ ۳۵۲ صمامتالاہ ہ۳٥‏ امعت ۸۲ ٤ہ‏ 
نەدہوامعااازی ۷۷۸ ٢۵۳‏ ٤ہ‏ جااا: ×ط 


> 


۱۷۶ء٤٤ 1٥‏ 1۰1001 قصنظءی:]' 
۵ات۸ ماال ہ9 بط 


8 ۸ك ‌نااہ ہ۲۸٥‏ ہ: صی۷ مءعدها د ۲مہ 1 
/فئہ ري ت0 ن٣م‏ داز( صھا9ا ,٭ںا۷۵٤انا‏ ہ۶ 
ا٤‏ جافنہ 1 ۔زحاجٴمهە‌انخام' ءمٹھا٦ا‏ 350 :ملتتتنان5 منج اہ 
حمصحصطت۲ ٤ہ‏ :٥٤۶۱ا‏ ٤ہ‏ ۷اادء۸٣ ۶٣٢٠ ٠٠٢ ٠۶۰‏ و 
خرہآۂ عط ہا ہ٭ہب۳۰ ]ہ ٠ا۶ ٥۰‏ دہ :)تا 
:٥۸:"0۰ ۱ ۰٤٠۰1٤٤‏ اد )امصفتتڑاۃ ِموسےاا٤؛‏ )ہ ‏ مٹیط 
آ1 ۰ .جہاہ٭٦۲'‏ ٤ہ‏ ۶۱۰۱(۷ ۰ط ۱د نفی؛: وص لوتر 
نعط 1 ,1979 7( مہ7( ٣١ ۱٥۵۷۰‏ ٥٥ن‏ ءا المەتا 
1۸ء ءطد لا .۶۸.۳ × دہ چدنآا×۳۰ هسچہط با۲ دن٣‏ 
١‏ اد1 چم ہوجصبت بخ مامت٦۲‏ ٤ہ ٢٤۸٥۰ ۶۸١۵۱۱۷‏ ۱ھ 
-ہ دہ حصدنطُ د٥٣‏ حھْ ندادہ ط٣۷‏ ۱۱۷ ااص.ھ] 
۰ا ہ٦٤])‏ 

دقع ٤ط‏ ۱ ,ی !ما5 ئاەانھنا ط۱ ٥١‏ ۵امع :۶ھ 
قامنونام۳ اامحوہد ھ ۸۸ ممنفداد سامنو ٰ8 و مئاد 
٥٥۱۷۴۳۶١۷ ۶‏ -ج13۳! ۱۰2ھ :16086۲17 ا0ء 
306ا ۵٥ 510٥۷‏ ۷۳۷ ۹۳۳ ٤ہ‏ 0:۷917 5:۵1۱۷ 
0۷۵۵ھ 00ھ 15۱۶000107 1اطع تھا ۷د۱۸ 1۸2۳٠‏ 
وہ معنامہ حد !۷(۱ عد مصحاف] ہہ عای 
,مسھاھھا نظ دہ“- ٠‏ صان ہ٥7‏ 40ھ: 00501۵51100 
7۰ہ:۴'' كت اای عصدہ ھ 4ت۱ صسناجااأں85 
"دہ نع ا12 ۱۷۷۱۳۱۵ ۱۵ برا ام اضام5 

۴ ٥ہ ٥07۷‏ ۷۴۶ ۵:0015 اا۵ ۵0۵1٥ل۸‏ 
ےہااہاہ۔زہ+ح جدءا ۷۴د ٠-‏ عحہآد۸( ہہ5-ری ج۸ 
.۰ ٢٢٤ھ‏ [ەامدھى ])٥٥‏ دی ےہ ]] .ھھائا اعمنمود 
صبھلفة دہ ٭دھ ط٣۸‏ عدیدہ × ہت×ھا ٥اد‏ ۱٥ا‏ اہ 
سا منونلعمہ ہز ١اش‏ :درءہء :٢‏ ۵۰2)ءء۵ا ۵وط 0۵٥ھ‏ 
أكعطا عط: دمئدگ۳ بزادہ ۱٥١‏ ؛ھا: 06 ا٥ا‏ 56 ,يےناناہ 
.02نا ١۱ط‏ ةاناصطاہ 8۴ ۵۷۷ ٣۵۶‏ ھا15 ہ۷-۰ د٥‏ 
١٥‏ ۷۵۰ دحمدآہدا عمناھا! ؛ وط1 ٦حاناہا‏ ٥ہ‏ 30ط جا5 
۷ اماہہا مھ “ھا داد ١×طد‏ ۱4 ا۱ھ ٭٭ہ۳م 
9۶) ۳۷۵۳۷ ۳عطا حاعئت: أاہم۷ صدادا ہہ دہ د 
۲۳۱۱ہء ع۷۵ ۹٤١‏ ۵٤٤ھ‏ 

ےنا ٠٤‏ ۷۴ھتا ۵۷۵(۱ 1 ,1معاف]ڑ تاءی:؛ 1 ٢۷۷۱۶۳‏ 
۷ 1 ۲۱ھ۷۷۸ اناصطاھ ااگٹ<ی قص اھ زاءہ۱۶ہ 
3ذ ۷۷/1 ١ط‏ صٴ صقافم اممنعود ہم نلنازے و ءےسای :ٴا 
عو × ×× :٥٤ہ‏ لقصنط؛ ےاحِہ٥۲‏ .۱:امث:-مد>دل ہ۳۰ 
1 ءراسغدطا 5[۷هد انامط۱۱۱ طوہںمہ لممھ بجر۵ -- مماوناءمہ 
.٥ة‏ 1( دہ زا دارھ ×اعط! 40ن ٥105-11 ٠١‏ ۷(۷ ھا 
17 نا۵ ٤١‏ مصقا25 ٭تفمچتادہ ٤‏ ماعط نززامبوں ام 
۸ ؛ے ا ان٣‏ ٤ھ‏ ےنومعع عسادےَطا ,صفناات؟ اھ 
ےکی زصة  (‏ ااتہ قوەنائأ۵تا ۱۷۰ ط5٢‏ ٤ہ‏ 3۷0۲] 
لغمزە ہے می ممسلنازی ؟ہ ۴مہ -0ەمد ط1 
جہ یه ۲۳۰۷ ۔صلاەلائنل نعاص د0ا اام۴۱ دعڈطا 
-×٭ندمہ نز نا اقظا 22ھ ٦00۳۷۵‏ فھط :تبرت 
علممەم ب,مصہەلانلنہ! دہ انھتا ۲:۶ عط)؛ لا صددءآ 
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7و۸ھ۵۶۳ ۴ ۲۷۵۱۱۵۳ 


۳٣((‏ قبيمَ‌اءعند سسا‌ن یصنامنمم غنط ۸۲۱ لاعمسصنط لفعط 
۔فااںۃ ءناونتھ ہ۷٠0‏ کذا! عات٘ىی ماد 

7محاءاء ۱ط اصدءہ دا دا۷ اأظ 

.۷۸ 00د جہآامعاھتہ کہ ا1ا د ھا می جصاہءاڈ5 
حھسدجہ -۳ہ)ٌط ا نہ ۷۵۶ کہ بھہافتاایكء1ا 

۶١ط‏ اقط ہمناجے×-حعح ١ط‏ أأصم1ا: مہہ عتنمومت 

و ا۵ت ۳/۱ داد منال ,3۷۷۵۳ ۔۲اءعصنط ]ہ ھدطا 
وذ طز( نز ازدا داد اف۸ كقتہ۱۵۵ہ ےم ]ہ ععہ: 

ر۴قن يی-8. .17ز التا قافتا 354 ۶2ناممامح ۷۸۱ ١۱ءلمت؟٣‏ 
ادا جز )ااعہأ ٤ہ‏ عدص) 'اداداہ' عنط رناد:مفوجد 
لدمەنامہ د <ہ اوممہەم ٠‏ )ہ ”وه حمد۴ت* ×ط دہ 
وھ ٥ےل:فعج‏ ہہ اءممط ۶۶د ؛2ط؛ 'ہ ضمتد٭ تہ" ہا 5ا 
ااصساات 34ھ اقنمد ع1] ۔''تعدح" عمنعمعتاءصدہ 

دہ مافعاحہء خنطا! ءچصہمہہء م٥‏ حصہنانف3ک۳ا 
''309۰٥5٥ہء‏ 

٥٥۵‏ ۱۵۴ ٥ا‏ بامناہہ ءمسہءع ٥٤ہ‏ ادنھ ءت]' 
1۲۵۸۲۴ 10ط ۸۰د 1۸-١‏ ط۱ صمزاط۲ء ماذطا 

گا از ہاامدا؛ ٤ہ‏ عوچل٣‏ ا۷مہ٤‏ مد ۷ئ ٤مہ‏ یما ط۲ط 
٤٤ ٤۰‏ مودہاءطا ٤ھ‏ اداد امم ۲ہ ًاداہ ١ط‏ ما 

03۵1۱۸ ہ٤ تدادّہءادنہ ۰۸ .'چہ۷×ہ صا امہ"‎ 1ن٣‎ ٤١ 
ءذامناد آآه فمصاطے5 فلا؛٭منہ! ×ط۱ ذز .۸۳۷۳ا( دحا‎ 

قد ۷۵۷زہ۲۶ےج ١؛طا‏ ا5نہ ١٣نا‏ عنطا انڈااج ممناقےء 
3 '8ہہ٣"جا-‏ !ہہ" ٥07,‏ :۴۲٦۲ء‏ ۔.حصفامام۳د٥‏ )٤ہ‏ ٥٥م)]‏ د 
0ن .5ہ 1ءء :دت -7135ہمد )٣٥٢٢‏ 00ز 00011--8م ×ط1 
زصد ۷۰ط ١ہ‏ حهہا 'چھذہ× ما" ط۱ ۵× مہ ہےہة 
۱٣۷۴۷۸۵‏ 2دا 015111617 ۳٣۰(۱‏ 11نائیۃ کاا 30۱ .٠الافٹہ‏ 
٤ہ‏ ۵٤ل‏ دھدہ 15١‏ حصةوکد: 'جہہممگا'' .ہم دہع 200 
٤ہ‏ ۱13۸۵۵۵۱۰ ١ط 5٣١۶۲‏ م( ,دا اج٥‏ طا) ٤ہ‏ ۵۰نا اله 

کا ہء 0٤ء ۱۸١۰ ۱٣۵‏ آلزانا1۵:٥‏ ٣د‏ ٥٥ھ‏ ۷۰٠٥2۳١اہ‏ 
"۷۸۷۸ھ ٘ا'" :ا٣ہ٣۸‏ ءنادناھ ١ط‏ دئن ا۱٣۳‏ طمنطم 

۶ ۰۸ہ ۲ءطونط آا(ععحصص؛ط ۵۵۰نددہء امنتھ عط ت٤‏ احدہ 
صمنط ع؛افحہ (ااذ ہہ) "ہمت ا'' .ائنُمءح ۶ط ٤ہ‏ ۱ین 
٭ا(ع>ہ۳ثمہ80) ٥٥:۸٥۸‏ ۷۰۲۴ عناءنة ۱۸٢‏ ۲ ااقھی 
ا۳د ٭ط) آہ کا۳ ا×عط ء۱۸ النودمصط! ,اعط ومنەط 
۵۱ ۷۱۵۰۸6۴۸۷۵۴ھ ط1 ٥‏ طاااعع: )ا٣۳‏ !ا قط٤‏ ۵ء ٦٥۵۵۰٥0‏ 5ا 
ع56 ۷لا ف۱ہ۷" 00ھ ع‪امناننانئہ عضناصلنغم 52ا٢‏ 

۵50۷۱ ٣3٥72 ۵٥0 ح٣01۱۷‎ ]٦٢ ۱١ .۷ھ ۳د‎ 


ار رش وجب ہہ وا ا ھا 2١٦‏ 9۲۷۳ ۶ر ای۴۱ ×۰ ہد تھا را باچیھے۔ وہ موچ ۔. ات 
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گنی موس می شس یم سید سید وت 3 






و 


ہت خی بلیسمیںید ہد سے ہے 6ےیی:'تارھچھ بج جا 





مات اہ ٣ط‏ ,کم نک نااہ ع عنامناتھ اد 20165 
ہجمناہماھنل بت حوصمطونا ٤ہ‏ میں ر۲7 ئنامھہ 9ہ 
ازہ۱۲ دوااقعدھ ےچماتدد اض صناصمعونل ,ہ۷۱ 
10ا نحدہ ھا 1ھ ہمہ ۳ للا ےط) دہ ےنادہء 
۶۶ا۵٢‏ 10 تنا وتاص1 !مصنمعہ خ ع5 ٥:٥‏ پرہ۱ زندہ ءا: عد 
۶۳ عاہ نا م2۳۵ ببجادہ ۰ط ٥ھ ٣۰۴٢٣٢٢‏ مواد ھا 1صھ 

1كے ےد )ےکنا عنا؛ ۵۶۹ ٥5‏ :ھمنامساہہ ذد ددقاءثا 
37عاء (٤.3‏ 20۷8(۷ ٥ہ‏ -0 8012ھ 51٥۵052‏ 20ھ :05] 
71 2ھ دامناھم :ط٣‏ ٤ہ‏ فا نم 7۲00٤ ٤ام) ٤۵٢‏ 

,201 قد تةاہ )٥۵۳‏ 6۲)انہ باب ٤ہ‏ حصیعماممەم 
چ:-۔ ۶۷۸۵ھ ,×۳٣زات٭۳ض-‏ زط ,مہ۲٥‏ (:5ناھا:۷ ٤ہ‏ کامھا 
وز ''زوہہ'' ہ ۰"فنازدھھا'' ."مس منہہ۳۵نطا'' دا ١‏ قط 

٢۰ط‏ ,1:۱۱۵( ۷ط مائنآ .ااہ ٥:۶۷‏ مہ 

:رانافت۲ ×>ہ ۷زصفنانئ : ز|ە تا ٤ہ‏ :ا٤اہ‏ 

عقتا ۳۵۰۸۵[۲۷قط ٥ہ‏ ٤طھ‏ ٤ط‏ ؛قطا ٥مافناآِلا‏ ٭>ط ۵-۰ھت0ا 
عق مامزی ٤ہ‏ دچھ ١ط1‏ ۸۵۸۱ ۸4ہ لد صد ٠٥٥‏ صت 

- ٣۷×موال )6٦651 ٤١‏ عط ظاا۳ قمہ موا 

١‏ عمندراعدہ امہ عصنطہصمەد ملعەط ۷ہتا ,طادم 
۳۷۰۰ء ×ہ ۱۷ ہ۴ ط۱ ٤ہ‏ مصہایااعف قغھھ منجوہەممنا 
عنامناھ غط؛ ہا نزاناممنودہ ٤ہ‏ ذفاصہ: ۸۰ا٤‏ 4ت٥‏ ١ا‏ ۳۷ 
قط1 ٤۱٢‏ 52۶۵۵ ۳ط ...2٥ہ‏ ۵۲: 005ذ1- ۳000م 
01ھ تھ ہمقل ٥ہ‏ ((۲۵۳ ۷ا٣ہ‏ ۹۷) ,0311 ۷۷ہ 
۹ آصد ١دا‏ ےملندا ٣(۱‏ ۱؛ہ۲۷ ۳۷ د [٣یمعہ‏ از 
ام ( ا( ,لا:- 15 . کم ط٤۰‏ ×0۷ د حصہ ×‌د دہ الز٭ 
ا ز۹٤"‏ صتھ ٠‏ ددم فقط اهط1 ہ۵۲۵ ۲٤ہ‏ ٤82ھ ١‏ ط1 
ع1 ٥٥ ھ۶3۸٠ ٠٢‏ ٤ہ‏ عماٰردع عط ٤ہ‏ ۵٣ط‏ ١ط‏ دا 
٤٤84‏ :۴د تہہہا قھطا ٥۸۵١‏ ۸۱0۷12 ۲۰نا کالہ م 5ہ 1ھ 
۶6 امناتهد ے آ۲ .وزفہ جت/نر٭حع اھ ہہ٥۲ھولا‏ ۷/۲ 
۱1٥١ 11:3۳7 ۷۵‏ قاء زہ0۲ 10-07)ہاہء 5۲ 


"ھا تھ :رہ افنط ١ط1‏ 10 70ھ ,1تہ۱۲۸ ٥١۵‏ 

۲1016 ھ٥۱٢ 1100ء0 ۳۳۵م‎ 0٤ ٥٥ ھ٤اذ انط 8ا 1ئ‎ ٥۷ 
فنطا ےہ ا"‎ '"ہءا٤.مامز‎ "م٠".‎ ]١ ًہ ہمناہ۲۵۸ × ھا‎ ۰ 
۲۲ ۰ط بت ۷م ط‎ ۷۲۱٥: ان٥ ہ ام ہزماء ع1۸ اذ‎ 
ط١ اآناہ ١ط ےءنًانا) اعاامدطا ؛(نںہ)‎ (3۷۵ ہ٤‎ )٥روصلنص‎ 

اہ مھمنامندع ءطا عطااق) ےممععةهدا × ×ہ زعاءںص8 ام 
١ا(ا)‏ خات۳ ۱۲م ۶ ہ ز(منعدد6 ,٭ونطاہمتا! ٭ا۱: )ء۶۲ 
طاعھتا .(راعہ5) ۷۵۳۵ ,8۵۵31 ۱کاتمی 3ۃ ٤ہ‏ ذان۵ا 0م ١ط‏ 
٤‏ کہ انمتاکمھ ١ط‏ فا عممز؟ ۷ح ضرعاا؛ )ہ ٥ہ‏ 
دع 05ء امو ےناہد عمن‌دےع ۸ لاععمصنطا اماا؟د 
۳٢ ۵۶‏ ت۰۸۷/7۴ ۳۷۰ ض۵ ۱۱۷۰,۷7۳۸ طز اذ جھ امصبناناہ طعدھہ 
۴ ۷۴۰ ؛ھمطا؛ اناطا لھا ٥٥‏ اا٣ٴہ‏ ٥ط‏ ہا ۷۷ راصنط 
امقاقغہ اذوتا ما ا؛صد۳ ۷۷ )زا للملدل ئ: کكو-دد+ھجدہت'" 
٤١ 1‏ ۸۲ہ۵ 1۶٢۳۴‏ علمتة ہ٠‏ "ب0 7211تہ4 ہہ" مزط 
۰ا نزماءل نزاڈہ صي ۷٢‏ ''ممنامۃمہ:1 دمہ'' عنطا اممامود 
.امام ٥00-‏ ۱ھ ۷۰۱٣۲‏ عاداءة ٠:٢‏ غددہطا ے۶٠‏ ۷ ؛ظ 
۶م د عافیی ٥١‏ اھتاجد عصد یتہہ) ےو ادہ سح ۸ 
9ھ ممنمممح فنطا فاەدطط؛۳ ١0ص‏ دی 1٢‏ ۲۰ھ ٤ہ‏ 

٥ہ‏ ۱۲ءعمصط حصنصافحہ ءطا 1۲ عاتاء صنعصی 

٤۶‏ ,ھی 1۵۵1١‏ 15 ءالا عمدےٛکا الام ٭ط بوصناحبی 
ء(1ھ۲ھ 1۲ ۳:1۱1 ع(ا ید مہ1 ط 'معدماا زر' 

٥‏ عم/آڑی؛ ۳۵٣‏ غطا فی د٭'طعہت) ۷۸۳ ط] .صولاىی۔یں 


طمە‌نونام ٥‏ ٤ہ‏ ۵07ا ہنی ١ط‏ ,ا٤‏ ہے اه ذاتی 

قذ ۲۷۷۵۱نا5 جاء 2۲۱۵8ع ۵دا ئ:۷٥0)‏ ١ط‏ ؛مصنمعد 
4٥41‏ اعت ۴٣ھ‏ طعنطام معلمت مع غمصا٤؛ ٠٥‏ ٥ٌءاندنا‏ 
ےہ دمنعاا< ٠٥۵۲‏ ]ہ :دع ۵ اطاقاب۵90150: >ھ عد 
0۸م ۱ ٤ہ‏ ہز ا نازہ٣ع‏ ٤ط‏ ٥ہ‏ 0ج6 ٥٥‏ صصری 
٤ہ‏ ت؛صوح ضصط ہی)٥1 ٠٢‏ صن ۰ط ااہ ءلومعح 
:زاززاحانلےی بصمعمعء>ت:ہ غطا غاءدا طهءنط۳ ممنوھناءہ 

4 ہ40۷ عادمہطا ۳٣٣‏ ے ۵دا تاکہ عاطا ,راادہ٦٣‏ 

.ک۳ ٣٣۵۵۵٠۸۷۸۸‏ ,0۲۵)ق0ہ قاا ہ٠ ۵۲٢۵۱‏ از صمنوناءم 
۳6181181 1صھ صھا1] ٤ہ ۲٠‏ ن٠‏ ۳۵ہ ١‏ عسدیءھ 
۲۰ا31 ۷۲١‏ زق>ٹ ۲۴ متہ٥‏ کا ھھادا ١٢٢ كا٤٤٤٢۰٤ا, ٠5‏ 
١۷۵۲۵۴‏ ۷۳ ناء۶د الد ع1 ۵۲۵08ع:۲ ىےانہ ط؛ 3ھ 

۷۸۶ ےءم۵؟۲ممہ۔) عناعط؛ اد صمنونلمہ ١ط‏ ۲۱1110 
آأہ معلمنع>ەضم امدہذامةَآصہ) ط٥‏ )ہ !قط1 مھ طعدہ عھ 
کان عوعط) ]ہ ۱٥ہ‏ ۷ر1 ھ۰11٥۳‏ 15 قديہ۷ حصدادا 
.طس٥ ٤٤٤۴‏ آہ دادنا آتاہ ع×ط؛ ۱ ۵2 د5: ۳۰۲۰ 

٭؛نع ٥۰٢‏ ١٤۰ص٥‏ سنداءآاہ ٥ا٤‏ ۱۸۵۱ ۱ءھ) عطا) ءانمی تا 
قنامنعنامہ"' ٤ہ‏ ف:×ساۃ ص۸ 5تا25۶عدہہ 0۷۷۳ ۲5۵۱۲ 

١‏ ۱چت دا: ۱۸۰ اعلطءۃا داء الہ ٥١١(۶‏ ,"زان اآنحائلەی 
''.ھمنامہ صمانہ عم ]ہ 1ا معھھ ء٤ ۳٣۲01۵۵۸۵‏ 


٭ 


۸۷ م۱ 'جھ۷ومکا' ٤ہ‏ ء(مۃ ءط1' 
٤عچ؛۶۰‏ احصہا رط 


×ط انا 5 اھنا۲ھ 3۲۷: 0م ا٥ء‏ ءا" 

فاںہط: -×طا ۸٥د‏ ۲۰ء ا جھ ء٠۱۱۱ء‏ 

۶۰ ۵.۰ ت٤‏ ۸1ائ1ل7تہ قنط۔ 1مد نزلافسادنادہہ 
۶٤‏ ڈالامحا× ۱۹د فعناوثاي عنامناصه نزااہ ةآدہطا: 
.ط۴۳۱ہ) ×× ۓصد )0۲٥‏ ط٠‏ 04٥ھ‏ ]×۱ زنط )٤ہ‏ 701منملزعہ 
>6 أہ صمنقدہااہ ع1 > حدت 5 فقطط "0۷۸۷۸۱۵۸8 مک7'' 
حقط ۹ھ امناجد مھ ٤ہ‏ ما ءط]. ہرد -ی۸) داماد 
۴۶ عمناعءداام ٤ہ‏ +احاموی ۶٤ا‏ مہہ × ءا:! ٭مہےا 
رفا 8 م۷۱۶۷ ۵۱۵۱ا ١ط‏ یھنازادھھ ہدعاقلا امادا 

کنا عضازاڈافناز ,ق۵ہاحان ایت !یا15 غط عملناوناتہ 

”۷ فقنط 4د دہ اا؛+ھ ×× وط .7 ہو ہعط٭ا ہہ 
جعجاہ ٥٤ہ‏ گ۷۵۱ ےڈاہناھ عط وصنادعےہ انا اہ 
قمامذڈانف۵کا لمسااءڈالمات: ۵۵۵ لقن‌صہ ۲۵زماہ']' .امہ 
۷اس × عم .امھ ١ط‏ ٤ہ‏ دالوف انا منطا مموںہ 
۷۳۱۱۰۵۲۰۵ ۵ 160 ۸۶۵طن٢‏ غقط ۳۱۵۱ھ ۷'۶ھاہ 

۳ .٭مععمہ <×ہ فص لء: بلددااد ١‏ اص جم:ہام< 
٤ہ ٥۱۹‏ ھ. ٤ہج ٠٥‏ ممط امن اه تھ ہہ گلا اہ دنطا 
عنطا ٤٤ م٥۰۳۸ ٥١‏ اھناز ۷ج۳ےہء 1۲۲۱:۷۸١٥‏ 
اھط ٥2٤‏ ١ئ‏ ئ٠‏ ظلاصحعظ) ااھ بعہ۱۶ ٤ہ‏ 021۱ھ 

)اہ نفہہ+×ہ حہاہ ءط: مدیت+<ا سط 'چہا--ما'" 
''حافد: جم ذ'۷ھاہ! 

جاافےة ط۳۸۱ اصدصہاتقطءہ* صنعدی × اہ 


٭+ 


1:اھه٥۸,‎ )/18 ٤٥۵۸۵1 4ص۵‎ ۱۷۸۱۰ 
0000 


۳۰ھ([10 010:ھ31 ۵ ممحتعاہ۸ رھ 


ڈھ ‏ رانصمعاامضا آلادصد مصداھ(ڑ ہ ‏ عم معضٔعمہ -77]” 
طاث.. چمالدہا ھ: بمہہنوناد×< 1:7۸۰ (00٥۲۵۸1‏ ۲۷۷۰ 
.تد ۱۲١‏ ہے ×ط5 ؛0ہ ۱۷٢‏ ممناحناضی ے٥٥00‏ ےط) 
٠‏ صت٥]اة‏ وصنامنحہ ۱۸١‏ ۳ہ۶ حنممممد بل کھج 'فاتا' 
٤ء‏ بعمہنونادہ ۱:۷ عوءط)؛ ‏ ہ دہ نازنەمع ےط: ہ۱۳۷۶ 
.جہااھعناا: ےل ہہ ۹کہ۳ ۲۰١٢ )۱۱۱۰۰٢۷‏ ٤ہ‏ ےقمط 
جزغعطا ا٭٭صقطاہ ۷۶ قط۔: 129 تریامءیء ۱2 صعمعد ۱۷:۰ ےی۔77_' 
<زعط: ۷٥٥۱ءا‏ 3۷۰ ذصھ ےڈ ما انا ٥۲غلمدہ‏ 

اعم 0۰ذ آم۸ ۷۰۰۱٢.‏ ھ۱۱ ۱5 5ہناھناانہ 

۶ا صمنععنل ۷٥ہ‏ کہا ہام۰ : ءد ا:مھنامصطت" 
ا۳۷ 4ص1 ہ۱۸٤اعت‏ ۷۸ا 6:45۵ 1۸-2 ۳٣۱۳‏ 655 71ئ7 
آہ حات-ثات >٥ ٥ ٣۸٣٥‏ ت-:511: ےط بر6 اطا000ن 
".0112ا ہ۱۷ ۱٤۰‏ ٤ت۹ا!‏ 

۶۰ طز( ددت۳۵۸۰٥1۶اا‏ نعط غاامصیك٥‏ باقطا دز 1ء۵3) ء77آ' 
٭دھد ٣١‏ فحط نرامفاا ئ05 وھد مصھاھا ,ددچے۸ ۸۸٥۵۰‏ 
ا۵۸۱1:۱۱۵٥۱ ٥۸٥‏ ٥ہ‏ 1۷1 دہ ١ط ۷۱۲٣)‏ ےہ۲ 
0 ز[م۸۵٥10۷۰:‏ ×ط1 :١‏ 60د مچجچئی۳ 301ا مه ناءعمہ 
17 0) .تہ ۰اا )۱ ٠٥۰‏ ٤ہ‏ 0۸ات6 اعصلا1یہ' 
۵ ۷۵۵ ,مسداہ[ )انا ,ە یم :ا۸۸۸۵ ۱۵۰ 1ذ 

داہ٭جتد زاذ ۷۰۲۴۵×ء طءن۳ ہم نات ۰۸۷۵ء اتوہ 
٤٤۶ 1٤:٥۳۰ ۷٣٣‏ .دت:- ٣ہ‏ لاہ) 5ا! )ہ ۱۷ ۰۱٥٥٥‏ )ہ 
:0 ) ہ۶۰م۷٠۰٭50ا‏ ٤ءصمھ۳5‏ فلط) ٥ا‏ ءعم2تص:٥])ا۵‏ مہ 
81ا1 ۶ا۳۱ اق اادءل:؛ قاط )٦۲‏ ەضوسںی ١ا۱‏ ,طھا5ا 300 
۳٢۲٢ ۳٣٥٥ 1×‏ ۱ئ نزدام نان >واالفصطت) ۶۵ھ دداہھا 

٢۳×۵ ۵‏ حصمز(ھآ .جات ا دہ 116۳۴01 ہ۱ 76× 
ممنونادہ چصنممعمحدہہء-الہ ١ھ‏ ۷ نمہےطت+ 70ہ 
٤)٤‏ ۷زالونَہ ےی ب,ععق )۱٢۴ ۴۷٥۷‏ ٭انہ د 4ط اه۳ 
٠۵٥‏ ٤ہ‏ صنآئاد زازد غعطا ۷٣۵۵ ا۵۸٥۱ ٠١‏ ٭انہ 

۰ط ۶] ۱۰۹ مد فداںحہ ٭یا۲' .حتبەااہ]) 

٤‏ ع8 ۵1ا۲ م105 ۵5 ۷۷۰۴۲۴ ۵٥0‏ ۵ھا5)] )ہے معمی 
٤‏ اہ ۷۳۵ فنطل) ‏ ےت۷۷٢۲۲‏ ۔صفاھ( ٤ہ‏ ەلمكەمکم 
ان۳ ٤ہ‏ ۶۶۱ ۰۲1(6 .10 1۵۵ا)۰۸/٦٥))‏ ٤ہ‏ عفمیی ٤١‏ ا موی 
):٥۸۵‏ ۷زانممنا:کہ۷) ۵۶۵۸۴۹ اعطا عصہذاءمنازہا ۵0ھ 
نھناا /۷نا 15 ۰١ط‏ چمنات ہی ۰ہ) ٭اتانمدمصمعۃ دہنونامہ 
٭طا ۳ہ) ,تچ۸ ۸۸1۱141-۰ ۰ط ا ۸۳٤٥ھ‏ ۷۵:اعصاامته ذ1 
ہمنونادہ ×ط صہ٥)‏ ٭حصدتٹ۴ء ا۸ انل ,صلح :1٭ہاہ 
ساعہےدددہ ۰ ٤ہ‏ 1 نا٣ 1١‏ ۷۷۵۶ ۱۱ انام :ا۴ا 

رارالهہ ٠ئ‏ ۔.طءجداحت) ۶١۱ئ‏ ٤ہ‏ قامنآآاہ ے٥‏ 0008ھ 

مہ ۵۱ھ۹٥۲‏ مض دھ ؟طا ؛ ٥ہ‏ انام عالانہ ٭۹ط 

'۸۴[)۰)! نزانمڈھنفمعی 

زانمفناعضصحت) 6٥ہ‏ حصقاھاً اتط :۷۵ہ تد .۸" 

راہ نممد 7ع >۵ ععصد نزناددےکانل اطظلاممصتہ 

٤ہ)‏ ات7۵ص منطا ]٤ہ‏ ۲۴ نافة8 مر 01ہ ۳م 

ء ص1 .اصت؛مہ 2ااںو حہہ ۷‏ نآ" ۔(ہہناحصداہہءہ: 


ہے 0مہ تب 


1 
2 
70 
3 








5ا/وو۸ہ۴۵۲۷۳ (.-صفنہ 


علاطا× ‏ ٭ەملانامد اڈنااانت ۲۵۱۷۰ ۷ان کا ,1۳۳۷ 
الصاانت اھ امزنزہ: ت::2 ١ط‏ چصہ۱۷‌الد 
٣ہ')‏ ہاماقعتمونہ! دا طەن ط× "ممناماہ-مضعوہ'' 
قصنچہہ) -:7' ۔ححصلف× ٭دہط۱؛ ۳ ۲1۰۱ء 017-2ا تع 
٥۷ ٢‏ -وّر مداہنواام ءنصہداد! ۶۳۵٣۱۱۸٥۸۷‏ ٥ہ‏ 
ہ٠‏ ٭٭:ہ ط دقااۂ ۵۳0 00۸۷ ء)ان!ا ۳۲٢٢٢‏ 
٠٤٤ (۳۵ 489‏ )ہ عٰدن٥دہتھ:‏ ۱۸۰ :اف 0ا ۸ای 
طز ٭اەصع ادن>× "۵۵ے نممھاذ3ا'' با ×5 ٠١‏ طانلقط 
مہ ٥۶‏ ,ھھہناا۴|:د اھتتناانه اصھ امت مہ ×ظ اادعاك 
آہ ٭اجصحت ااٌدت:عدد فجد داداامہ اد ٥۸۰‏ اخاہا 
ہوا ٥۱‏ "'فيهناا×مصناط ء(نتھاد!'' ۰٥ط٥آہ‏ جمذاقعے” ١ط‏ 
اانافہا× ٠۵۱۲ ١ءاآد ٣۰‏ ٥ہ‏ صادہے: ۷۳۸۱۷۵۱ ٤٤٤‏ !ناما 
۱۳۵٣۷ ۳۶۷‏ 300 ۲۵3:۲۷۳ء ۱۷۷ ٣۲ن‏ ”نہ 10٥‏ 
اممنچج +ہ ۶(عط٣‏ ہ: ۷۴۳۰۰ نزاآمں؛ءد ''قامعداه"' ٭مەطا 
.0 ء٭ ای ذامافنط 

۵ھ دو دہناآادہء ا٢2ۃ‏ ےف× ٥٥٢‏ )ہ ۷۸۵۳۲( 
٥۱٥2(۷ ۸ ۴‏ ۷۰۲۸ ےد چارمعا ۶د معحث ۳۷۱۰م 
بج غصداانه ءنسغافا ٤ہ‏ ۱7ا۵۱٥75]0۴:ئ!‏ ١۷ب‏ 
معجت ہ٣‏ ط× 1001 ہہا--٣‏ ۷ ہمدا مد1 ائ۲:۰۶ 
'امانہ۷ہ:"' ١(۷‏ ق۳ما ومنفدہگ۳“-۲۵۱۷۰۱ء ‏ ام نوالم ٤ہ‏ 
۶۷۹ اہ چظنمنءہ) ۳۷۳۳عنما0 0۲۵۸۲۷ ۱:71 تہ کا 
اہ ت۸ت ف٭وّمھونا ہ٢۷‏ 0د ٥۲٥۶۵۸۵۸۰۱۷‏ > 1035311 
)آہ صعاتتدء ھھ حصدہ) اددہ(11ا۵ ۱۸١‏ ۴ہ بزددد ت× 
ہا لمنامعمی مز ٢‏ آ۴قفآئم تاعقم 5( ضیاآدء ءننڈھامز 
5 ا۷۱٥3‏ ننامترناع اط1 غصنحہ ہ:۔ ممہتا 
قصنعهطا نرادححمد :بد۱ اف٣‏ مت ٤ہ‏ ۱۹ء۲ ۲۷۵۵۱٥۷۰٢‏ 
01 ۷ 8۴۴ ۷۲۲۰ ر5ا8 ۱1107:00 ۳٦۲٣‏ 
طط 7۸ .۔تہ۲تج1 ےأمانھ ۷۷ نراے(اطا نام 4٥د‏ "(ا1(21ست متا" 
ق7 1111050 1۱۷۷۱ ١‏ تنت0) ح٤‏ ءا كام۷ ۷٣۰‏ ادا 
جوم 0٣‏ یصناقعی ٥٤ہ‏ فییگ۷ ٣م‏ ۵ن ہعہ تنطا )]ہ 
۶ (1) :.7۹ا ط۱ ۸۵ھ ٦070٠‏ ہز ەنان٘ددن٦طا‏ 
:×1 ۳۸ھ) ٭'٭ہہ:ادامہود:!'' ۲ہ ے>0-2۵اآآ5:! ۸۷١‏ ۵ا0ا5ادہ 
١‏ چمنا۳۵۸ء ہ (دنسدھ ءنم فاھا اہ آرنادی:۲ 
۱ڈنااانت ءنحدفاہ( اہ ۸۰د0۳) ٣١٢ ٣۰۷٣۷‏ .0ہ 1ا۰۰۰۵۹3ہ۲]م 
4) م00۳۸ -ط) آہ د لم اوادء ۱۸١‏ (2) 9٥ہ‏ 
8ےاہ ےط 1مہ (نمھنانگ ۸۹ھ ءالاجاگ اما ,طافعط 
٭×ہا:؛ عناقدہ ط۱ ت6اد ۴ا ہ٠‏ اد (زناء قاط 
جنا!ابہ ءنصددفاما ب٭٭ آہ :ام ہ ٤ا‏ اعمہٴاداہںہ] 
0۳81ا؛انت ۳۲۵۴ ۵۶۰مآاقایامبوع ۱١‏ ٹلجافدبید پلحا 
طاہ0ا 1 ۰ ندھاھا" باحدہنانفہ: ۱۲د عصد عدعہدا 
٭لٴ ہ( فابےفی٠٣خ‏ (ایآ۳ناانطا ١ط1‏ ,می د یئ ٤ہ‏ 
٭جناالدت اف ٠1ح۵(۸۵‏ لينمعمدا آہ صجمناددی 
٤ہ‏ حاماعتع صال ٠ 0٤‏ ۲1۵0ت0مت) ×ط یوید 
عمننجھ عمتائیاہدسصددہ اد ''وموملہم آمہ امہ" 
ت0۳۵ ىا اقظط! ۸ ٥"‏ _ھافہہہ؛:" فصو بط عدا 
00:69:06 


۹ء طز 07۶ا ات +( 
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۶ و نول ۔ 


؟ہ ے تہ٤٤ا1‏ ۶ط ٥ہ‏ عاىم: ٥٥‏ ۶اا 4اا 
١۰‏ : دہدامعالہت) ۷۷۱۲۱١۷‏ د ج۱ ١صناااة‏ 
لاہ تاث٭ط5 ".1ہ نام۸ ا(ا ۵۰۰۲ ۵ا89ا ١ط٥‏ لہ 
۲ ومنعہ(حد ط۱ ۶ مات ہا ءال( 
مہا مناخ ء(010۵0( ٤ہ ٥٥‏ !!ھناالہ 2۲2۳۲۷ 
ا1ن ءنددھڑھا 0012ات )٤ہ ×٥‏ 
۵ء آقتہآانانامہ؛-|م‌تعماہە: طااکما-- 
۶١‏ جہ ×۹ہ[ا۱) 12181617 ١٥4٥‏ 10108 
٤4‏ 66٥دسںہ۱)‏ ۷مصہ) ؛7ملامہ۷٢ہ‏ 
71 ا ذاء ذ٣۳‏ ,(۷۰۱ نمجھا5ا ١‏ ت5ا 1۵ھ 
۸0671 ۱۳۰ 1 آمہ٠‏ ۳۷۱۳۵اہ با 
انامطعںمصط؛) صمتھ ات۳ ۷۰۳۱٣‏ ھ مھ دصداہا ' 
3ھ ۵9۳٣(۱‏ ,فاعۂ !4د !نہ5 ۶0ھ طزاںہ؟ 0ہ 
۰۲ : (وه تہ 505-520۲۵۸۵ ۵0ھ عم 
أاہ اد جد قد ات38۰ ماب :1 ۸۰ ۳۰( ۸۸۵ 
05ا110110افہ) قلامنوناگ ءنماھادا ۵4٥۲مدء ۳۷۳٣‏ 
١‏ 100۷۱۵۸ تدالاممم طا۵ما) ایم جع ھا 

مہ ا٢٣‏ 3۶ ,۶(٤ک]!‏ ١۱ا‏ ط5 ١ط‏ ۸50 'ؤززاء 

× ”ع3ا ف۸ن ت۷ (حفون3ا 5ا۶۵ ]ہ ١١ص‏ 
7ءء ع415 ”ثت۲۳ہہ ۵١‏ ,مصقفّمافنطا ہ 
سمنھنادء ءنصفاما ‏ ہ حمص٥٥)‏ ۵۶۰ ع۵ا 
(قت۲ہ) 3۷۱٥مقتہ‏ ۵9ھ امتمطع ب'دطصہ ءطا ١‏ 
>نحہھ(ہ( ٭×دەط؛ جہ) دادلہحہ ٤۹۷‏ ء ط1 
11111119 /58115317 -قھ ٥٥ا ۷١٢‏ ×× 
85 ۱ ات122 ]مھا غ٤5آا‏ ئل 

انام طع ۱٥۳۶۱‏ ,مجہآ(!1ت: امداااء طعنط 1٥ص‏ 
۷۰۰۱۵۰ ٠ن‏ صا۱ا ۲”امعتا 

٣۴‏ آہ صملاقب و۸اجطھ>ہہ1) ٤٥٥‏ برلایهم 
٭لمہ اھ ''طع:[؟'' ۵8۰ ع۸دا- نام۸ 

0 ''سەمنناہتہ'' ےط ا۰ط عچصفتاءہ 
8ق زا م۸ك 5106ء ہہ ٥ہ‏ 'افەلط 

4 ل٥‏ آائامح ٥۸۱:۸74‏ کآجہ ٥اامفحامم‏ ٤ہ‏ ۴× 
کے۸ مضاصسااتےہ 3801-415 ٢ط‏ 5 6م 

4 ز35 نااانه ۷۰۰۲ ۱۵۸۴ دا داہ ۱١‏ 

٤ہ‏ ۱۴۷۵۱ ۰ط ۱ھ زطادتن-جہ 1۷۷۱۷۷۰ت: 

٭×:ہ 0م 0ہ ۱۱۰! سسامنواادتہ 0ت٥‏ تا-1 
(دسصاا ءنآدھاہ! ٭چمںیمتا-تداہت۶ کا × 
اطخ ۵۲)۹٥۲۱۱ہ‏ ۷۵ملنٹلھا؟ا تا ۰ط أ‌ەہ 

4 3۸۵۵۸8۵۱ ۱۵۰ ۱۸ ق5ناقماصانہ 

۷ا77 .1ع 28162 7تت ط۱1 ۳221:۵۸0منفئ۷ہ۳ا 
''٭٭مزداامہ"' لئ نائامع-ملا مد ۸۷×7۰ اہ ٤ہ‏ ۷ 
آججہأٹا۲0ااقھ) قڈتھ اقتنطات ۷ ھاتالہہ 

طعنہ :لوعخو اہو راصممیعہ ٥ہ‏ ما 

4ت0 ت1۶ بزاصفححددت ازفا ۷۵ہ عداہ ۵ا ھ۱ 


٭+ 


7جرحام م10 ط۲ ۶| وت ءعط ء؛ٴ ۲۷۵۱٤‏ 
اه لم۸۳ 08۲8 .3 .0 :رظ 


دا ط۳۸۸ صنااندت آہ صمنافت ہو ٤٥١‏ ی۰97۵(0ع:1ا"' 
٭ط اانامطء: عصہ بحرملا >×وہط ہہناد×٭1ا امہ -0 صن 
اف0؛-ل21؛5: ٥ھ‏ ١ط‏ افطا )]٥:1‏ ےط ٥ا‏ ۰۷۲٤۵٥٤٥۱ھ2ھ‏ 
[ (مزْا3-ناا: ۸)۳ .ا ۰٤۵ہ۳۴ذنا‏ ۹ك۲ )801۱۲۸ 8۵4 
4۵انامط: 00-6 .|کامعصمتہ×انابگہ× آماہهاددد ٥١‏ ممنانااد 
.01۳1ا ۲۵۹ 92 15 1٥‏ ۵ن31107 0201 001+ لردم 
1ق عہ 50ھ: 3۵۸4ا دہ ھ 001 ما "۵انامباد'' منط]' 
٣۵901۲۴۴۱ ۴۲‏ افنااضامہ ٣٤٤‏ !نا٥۵5‏ غلصنط 
صط اوہ۸ منط 1ص3 ۔حمدئت؛ اھت اہ ہٴ صمامعدلكء 
۶ ۰ 0ق ,ہ50 ٥٥‏ ۲۴۵ناعہ ۲۷٢۲۱‏ قحط !1 )ا ,گاعھاا 
اہ ٣٠١ ٥:٤٥‏ ۱۱ ععہہ:د: )٣۴‏ ۰ں۵:۱ثہ۳۳۰۰م 
صب زاجموه انتا ۳۳٣٣۵۸۰‏ ۳ءطصاہ م٥‏ بہمناق لہ 
مزا زدطجدہ ان۶ ۔چ۱نف×؛ظ۳۵ )٥٢‏ ا۷ہ د ءمدہہ٭5 
صردا ٭معطا كا۷ عط۱ )۷٥٢‏ اتد دنم ھ چمہع×َافوں 
ا٣۳۵۰ ٠‏ دچھ ٠٥‏ ٥ا‏ عہ۷۸)ا1 :٠۴۰ 1۸۵1 ٣۷٣۰ 3۲٠‏ ]آ 
4۵ا ماد ءھ0 .۸اچٰۃحداد امدءا ط٤‏ حقط نزحاجمددانطام 
ہہ قھط ٣ن۳‏ ٤ہ‏ ہص منا) 8ہ۵ا ٣٤٢۲3‏ 101 /[۵٥)؛ء‏ 
مہم ٣×طاہ ۷۸٢٢‏ ١۷ا‏ أفااصنہ 

6 معطا م60۳0 م۱۵ ,مچھ کەعصضسادت ']٢۷۰‏ 
٤ج) ٥‏ ءءن ہد ط٢۷۸‏ یمنلاقٰط! ے-دامہ۲ ہ۱ ۱ءہ٭زہ۳مأ 
منط1 ۷٠۷‏ .د٥ہ‏ (ف نعہاہ۱۵۸٥۶٥‏ ھ من ماط ,لام 
ے۱( )٥۰7١‏ ہرآنافناہ۲۶ .60:164 یْطا خمطا اءەزہہم 
.ھنمنی عط1 ۲ہ ۶۵۲ ےط 

اہ فا زحاہمەەہ انام یہن ٥ہ‏ ا0725 ١ط‏ ۸.۱ 
اہ ءمصقصہ ٣٠‏ 1 مز ا( گا نزلاقت عحری ا ماساصں 
او صماماتھ صھ ھا کمنان٤×حرجہ‏ فزط۱! اناط :'دہمنعو'" 
۷۰۲۳۷ 76ء01 ۵٥۸٠۰‏ 21 ت٥0‏ ١ط‏ ۸۱ .صمفدالا 
۱۷۱۱۵۷۴ ے ۸ع الاظ ۔نزاەت مد ط٥‏ ٥ہ‏ :0مد 
0 ٠ہ‏ بمسام 01 ۳۷۴۲۷۰×ہ بیع زتام٥هەانتام‏ 
3 ؛قص۳۷۸۵ قق۱۸ ٠۲مدت‏ ا رحامممەانتام ]٥٢‏ 0011:20۷۳ 
06 742٤ۃ+1: ٥‏ :ہا ۳۷۳۱٢٢‏ ظط٢‏ ےہ٤‏ ۷لفت۲لہ 
٤6‏ 1001 ۲۴۵۱۱۲ ئا ]٤‏ :نزاوموہانطم عمنەح 
:ازحاجزمەه انام ح٠‏ مدنازہفعموجہ: 174 ۱۸۵1 7ے طا م٠‏ ئئتہ 
وہ ۲د‌طا اص الا نمی دہ ثعمدتحا دہ ہاادلے‌جی 
٤ہ‏ ۴ضھھ ظا ط( ھا قمنان٤ہدوجہ‏ عنطا لآ .ا۱اہ 
09 جمزافمہہهغفممزل ۸۰ ےجصمط زا" ١)‏ رەمممندہ 
1٥0‏ لب 01 ۳٣۱‏ لزظاومومانتا۳ آ0۴ نعد ٥٤ہ‏ می وہ 
نِا مەاملتتام ١١‏ عاممەص ےط٥‏ ٤ہ‏ ممنانەمجہ طاذٌہ اوندہ 
ظاہہ! الەصتاہ ےہ ۷جھ اجوت فلمی ج یماہج۳ع لم کا 
کہ ([۷٥ہ!فنط‏ ےط ۱۵ مدص*احاہ×ح ٭طا ٤ہ‏ ۰۰۱ ×ط ٢ہ]‏ 
]ےصہ ٣-٣٣‏ ١ط‏ ما معطا علاہ اریممموانحاد 
ےومورٰہ ص۷۱ -مصضال۱ ٤ہ‏ یٹتھا اس‌اكا تا 
'اجممەتتام 


:حلو طود ا3۸ 31:٥01‏ .5ط 

؛نا|تاھ عیاوتمں رلتھگ؟ ھا ؛ها× ,ممنمنجچہ رھ ھآ” 
عقطا 8صناآنہ ھا۰ ١ط‏ )ھا٢‏ ما صناادء ءامصھاہ! ءطا 
۱تح 5ز(۷۵(د ععط لآدھ حدم گاز زصەدال ٣٥٣ھ‏ 
فن7' .-قد11! ۲۷٢‏ ۱۰۰۸۵۲>×۲ ے صدبت[٥ئ:‏ )ہ رائلمدو عط 
٭ط ؟ہ ٥چیم‏ اهت ط٥‏ ٤ہ‏ نا زالھٹ٭چی دا 
۲۸۰۵م ۷۴۰۲٢‏ حصناس۸۸ طء ن٣‏ ہ٠‏ ےصدالدہ ءنصھداھا 
".8۷ 7داد ۶٥ط‏ اہ ))۷۵٠۵‏ ؛ااعد ُا ہ٠‏ 


؛فەسوت طوعطوھاہ۸۸( حصداداام؛دزا4ہتا 

آہ مع مز ۸ع؛ ‏ ذا اتوہ۳ ۃ4تد ورز۷ہ۳مادےانا +(” 

١‏ بونادہا ۵۷۸۰ ۱۸۶ ج( ا٥‏ ا۲۱۱ ۷۲ حصداہ۱] 

ش۸2 تة3۸۸( اصضم۳٢۲‏ ١ہ‏ مات۷٥‏ 4د حوآنزم: 

اوٰ مع د ععزاددہ ٤0‏ ۷۵۵۱ ۷۰۰ ۳۷۷۳۰۵ ۔(طداص) 
٥١ :٤4‏ اناطا ٭×ءزەطت ۱٥۵۵۶1٠: ۷۰ ٦۸۷۰ ٥‏ ا۲۵ن!انہ 
ر٭2!؛ اقط٢‏ ٤ہ‏ ط۸۳۵ ۸۸۵۱۰مہ ءتّ7]' ۔حاابہ) ھاا 
بنکفادز اہ ۳۶۷ہ] ع0ت:۷۷ ا -,×ہ۴٢٤‏ 1۶ عن۵ ٢۸۳‏ 

۷٢ا ٥٥٢ ۷۰۳۱٢‏ ۱ہ ٣ح‏ ادج ٥٥ہ‏ ۳۷۸۵۲ ۱۸۰ 2 ددءح”اا 
"٭طمنافٰ) اصاط ط٤‏ ٤ہ‏ ٥1ھنامنامہ) ٥٤٥٥‏ ٥ہ‏ ٤0نا‏ ٥مطا‏ 


:٭رونادا زا۸۷ 5.۰.۲۰ 

۷۳۳02[۷۰: کان ما حکھائا ٤ہ‏ ۲۷نا۸ائت] 00۲1851تا م۸" 
لدیی امت ۶۔۳۵ زاءنط× ۰د تھ : 248ج۳ءدتء صدادآ 
,ا صقط ×٣‏ اہ ۱5١‏ 00 ....۷۰۲(۷۸ عط( آہ عات ط1 
٤٤ع‏ چہنا:۳ا-×× ٥121۵۹‏ ۱( ,٥ج۳٠ئت‏ تٹھافا ہ٥۳‏ 
"تنا ٥٥۵۱‏ ٤ہ‏ ہەنامتاایٹ 


:۷1صنااز۸00 .[0ا .+0 

"۷۷۵۱ ءندفافا ء۱ 031ح امہ‎ ہنآاان٣۷‎ )٥۵7 
ہ٥۲ ۵ط ھ(۔ کنطات‎ ٥۵٥1 1۸۱ 1٤ 6 ھ‎ ء٤‎ 

د کقط ا( اقطا: ٤۶ھ)‏ -ا) ۵۵ھ ممنوئا: د ہہ وٹ 

٭ اہ" ۱ہ یمم حم 1۸۰ حیي۷۱۴۳ دچحدت٥ہ‏ ,0:۷۵۰۵ 
۷51 ئن ۱ص۵ ١۷نمتغطے×م‏ دہ ٤ہ‏ ٥۵ھ‏ ۶۴د لممنوناگ>ہ 
افن٭جہ ٤سط ٥ ۸٥1‏ ٤8ھ‏ حصدلاا ]ہ 1۸۱ مھ 

''دعصتا ١ط‏ الہ 4ھ فدعمام ١ط‏ لاد )۱٢‏ ےم مدہ ام 





و۸٥۴7‏ (ہدا!/۸ 





ص ؛ دامصد !ہہ دی دو× ٭ط! آلد ,۲٤ھت1۸۸٥‏ 
عط ا٤۷عط‏ الناطد جٗمع کہہہ×د ٭ط '۲‏ .ومنارمد 
عازدوەا بر >ہ×< ۱۷ء۳۷ ٢۱۱م ۱۸١‏ !ھطا ادا 
٠ہ‏ صسوّطا حھط صدملاملفدںہ؟ تی۳ داذ ؛ھطا ٤ء2‏ عطا 

اف لاصھ ے۱۷0۳ لد ××٭ع ٥١ ١٢‏ ھ عقط ,عاعطدہ 
اتھنا چماائع ط1 ےصد ؛فط علامچتعضع 8اجھ معانہ غعط 
۰ ؛!دمنمعد طا×ہ×اداط 1۸١‏ ٭ددہ×ط زان ہ٭ ا قط۱ ٢ہ]‏ 

''.ممنو ۰ز ٤ہ‏ ےی 0اصا 


ٰ٭ 
1ت۰ ء1818001 دہ عاورام(1 -(17' 


”نصدا5( ءط؛ ہہ ؿامحاء٥ا‏ ۱۶ ۱0 دا مدمن نافع :7آ 

۴۰ .13 ,8 وطاد:زلہ۸۸ .0[ 7۰(] ۷۰۳۴ ۳٠‏ تا(دہ 

.4 ۱۸4۰(۱ 1۹4۸0230 .ط0 02 ,عمدیببردطادازل ہ۷( 
اامدا(منآمادز109! ۵04 ۸۱۷۸۵۵۰۱ .65 ٣۲۰‏ اجء 1ج د7ہ۷( 
.0۸4 معء طچدطہ۸۷۸ 

۶۰ 7ہ:ہ:)) خاددتءت ٥٤٢۰‏ ۲ہ ءصحد ١د‏ چم ٭ہااہ) -7' 
:1ء۵0 


17.6. ۸/۸۳۷۵1: 

01 ۷ اقطا 00:105 ٤2100:1۵01‏ ۲041 :7ا" 
0۲۸۰:۳ م': ئگ انا!ناقتاہء ۳3۱ "ئا 0۷ مفتہل٥ا٥‏ ہا 
۳) ۳ امہ“ص٠ہ‏ ہہ :0٥ء‏ مہ ۵۷ط ۷۷۰ ]۱۲۱ 7 ت10 
×حضم ا2ھ ۰٢۵۶‏ ۸۰۱ تلق ۸۰ رلزئ:ل ۳ہ ئتر۵/ع٥٣0‏ 
ارالدت ۰ ؛۶۸۷۵ ۔ہمنات :و ع۵5۸۷ ۵02۷۷۴۲1٣8 ٤۰‏ 
ھ غامد سے۳ ۵٥۱٥٥‏ 10031 ۱؛2ما) دا صنعمہی 
4ء ناابنه ص٤۷۸۷۱‏ ۱:۸۰ مہہ 1-۷۰ 
ئا ۲۵لافے 01 انا ٥۷ہ‏ ۶اچدصقحٹ ٢٢‏ .٥٥ناھالضںٰی‏ 
۳۷17 ”,۶08۲0ح (2۵؛04ہ"' ٠٥‏ '"'ل ٠۲٥٣م‏ آي:٣ہاوللا''‏ 
۳ ےھ ٠٥٢‏ ٭۲لاعطتہ ٦نا۰۲۰۰٭ق‏ ۵ة ۵ *ااناٍ کا 
'.۵مااھلای سامنوناہ ع یمنافںادہہ 


؛1١۹ذم'‏ قع0 ق10 ناہ'صعامطء) .10 

۵۱۷ ۶1٥۱ء‏ 00۲۵۵1 48 ,ضمنمنأچہ ہہ ہا" 
فث نالیم :ر,حممنھااگ ے۷ہ: ٥۶۵۵‏ صم1ف) ععرامادچیمنائزنل 
ان۱۷ ٤ہ‏ :۵۶٦۱ء ۱١‏ ئ ,مممەنامعنای عفد 
”عچواہل۷۰ ما" ھ اد دہاء اہ -0]. ۔(صمعطامہمھم) 
اوعءنائئمەح 4۵ھ لمنم:د ۶ط ئا ےہ ۳۵نا: ےط ١٥٥‏ 
''.۔حعھاھا يہ امہ 


3/و۸ۃھ:۴۵ ۸0ھلاہ 
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حاجے ٤ت‏ 252120 قئیے لاہ ہمہ ×××‌اہ)] ١‏ عفط× ہ[ 
ے1 ۳( 120 0ع ٣۷ھ‏ ۰۷۱۴ ١‏ قط: فلمعبت؛مد ط1 ۷۵ہ۲0] 
٠:‏ ۴ط ۷۷ ۔ودداضد طءحمد۲ۃ ٤ہ‏ ہعح موندص 
تال 1 ٠٥‏ عصنان وعہ ط۲ ہ) دمنکت+د عنطا فددمہ 
4ھ 2۳1:١٥‏ ۵۵۱ ۱:٥۱ء×‏ ط٣‏ ٤ہ‏ دمناھافھص5ا ۱۶ء ھی 
*٭؛ لڑھ 1۳۷:12 ت؛ ےآڑذ! 1۵ ں۳ مفاد ۹۷۰ ۔×۰ہ1016۳۷ 
٥۵‏ ماع5۸ 15 ۸۳۱۶ مر۲۳٣ ٠۳۱:۳‏ 8ھ ہ۶۰ہ۶معحہ 
۶۰ ہز فاز “امھ نہ زدناداسمصں ×لەعط! دں لتء٭ 
)ما متز ا۷ا 0ھ اااللہ ۷ ۳ماوزطا ءزمد(۸ا )ہ ۵۵٥۱ء5‏ 
٭ ہ( تعاءنصد ٦مہ‏ ١ہضح ٥٥‏ یمصنہ0٥فاح‏ ۶د ۳۷۰۲ 
۔وصدضصد طءصہد۸ ٠ہ‏ ممناءً٭ طنالعہتا 


اب 
101111 ء10 


)ہ 99ز جے۳۱۱۳۱ ط1 وہ معععہۃ ےمد ۳ہ" 
]ہ ٠١ × ٣۳۳‏ ٥-اات٭ہہ‏ ع۷۵ چدعہ٣‏ ۱ء۵ 
نآ ۔بہاھھلفت: قط۵ ۶ناادہ ۰ہ٥٥ئ‏ ظا ءن5]مام(ڑ 
۷ و می 6؛اناوؤ محدت: ؛؛! جج ‌٥ەطا ۲٢۷۳۳‏ ہلامھا 
۷[[٭۲۴۸ ا۱ج" ئز )1 ۵۸1 ۱٣ممف؟ہ‏ ہ۳۷ ئ۳٥)‏ الكہ5٤۱)‏ 
آہ اه اا1 ےط دا نز لدع مائلا 5ن7]' ۔.خصدوچں 
۷٭ا ۷۷۶۰ 32 ۵۵۸40 ۳۱٣72ت۷:٥:‏ ۸ ۲۵۱۳۰۷۰۲1۲6 
١‏ ےہ٠‏ ۷۸۵۸۵۸۲ہء حاءقہ ۳۸۱۳ 51قا01 ہہ 
۰ 1۲ چەاانصوہ ۸0ھ عصماْہمحہ ہ,یاءداجتاہ 
4 ۳۵۵ نات 01 ق5 1۰2 ]ہ: ٥مناا(ہ۷:٤‏ ءنمصقام( 
ص۸ ےد ۸20:0٥‏ ماہ-ص-تت۷ہت عنتصفاما ١ط‏ 
۷۷٢٣٢ ۶۹‏ حصمائ) ہہ ٥مامساءئئا‏ ےط بہ ”صءامانہ 
7ہنععمنءواا جنتا) ٭وحطح ١د‏ ہام 1:ءائنا د ھا 
٥٤ ٤‏ ١٤ا.ھا!‏ حدت٭0ا ۷۰و5 !۵۳۸۷ حدفاط( ٤ہ‏ 
/()۳؛ صداماً ا ہاہاد ازاىء: ءا ےی ؛ ق۳۵ :ن23 ءعصمصعلتد 
ےاتاصا×ح کا ۱٢‏ ا تہ 1۱۷ ت۷ دامط- 2ط ہ٠‏ ۱م۷/۵:ا۵ ئا 
''.٭و ا معوا1 اي ائاەم ٭ كه ۷٣٠‏ ×۷٭ح کا )ا )ھا 


٤۰: ۵۳۵[ ۷۳۷۸+۶۵‏ 051081 ٥5ہ:‏ ہ۵ ٤‏ ۲٤ع‏ ١ھ‏ ۷۰" 
عفص؛: حطأ۷ط× ''چوداف1دا 1با صاطنھ ٤ہ‏ الدہ ءط" 

)٥ا‏ 2صہ: ”:لحدہ ٠١‏ فصد ×۷ اج م۰٥‏ ١ت1‏ م۷:ثتا 
ىا عن٢'‏ ےەماص ترکاطوا جا( غ أ5 ال صمنمسدمملا رل 
ھا ناہ ھا مجسمعع اص5 ےط صعحاہ ءاحانمسع ہبجادہ 
4ص 2ات8 ٤ہااھھا‏ ۶ 04:ج [٥-ا×م:‏ ۳۰ات۷۷ ۱۸۶ 
ن04 ٣ط‏ گا اعت ؟تھ ۷ماھنط کہ ۃ٥ملاقتنصصانت‏ گت 
4 کا تئ6 فنط؛ ,دمتوناءہ ٤ہ‏ کےجہ ط۸ طا ءمہ 
ڈمانمہ غص نوضااوہ ب,عخصْہم خوبمںتہطط زاء دہ اعد 
عطا“' کا )داد دا ےی مصند دہ ط ٥××طا‏ ۱۷ .تدنااہنکد 




















0۸ 


مصطاصللاہل آعصہ :سدائنی ءاصعتدا دہ 

٭رمجت:۳۳۲۱۶. ةصدہ حاماعم(دص۶٢‏ سدددی دطا 5.آی عط ؟ہ عصادحطادت ٣×٢‏ ما 
10970ت:-۵] صعادد:۶ ٤ہ‏ 

صملامعنتاہی) قصد ۱عاائی) ٭لجصمتھآ دہ ءعمٹددئئدہت 

حچیم ملط ٤ہ‏ صماصحلاملت عنصداعر ےت وص دسمةلمطلً -+-صطا]۔ 
؟رطومدمتاطا۶ ٤ہ‏ عدنا عط؛ ه٢‏ ؛عد( ٢‏ 

۷۷ عط جح مصمنچنا+1 حادم ۰ہ عدتا قۃصد صسحٹھ چصلحاعد٣'‏ 
ححماد ۰ان] ءنصماہ! دصةہ؟3 صا زحاادتا 

عاماتملوملاان ۷۰٣۳‏ ج2 ء۷۷ 

اا٣‏ دا ي 1٥011:‏ :ط7 

۰۵۹ صااہ۸۸ عط دا صہ+ہ۸۸ ادعلدہد۶*) مطا ,ماوچصاجہ٢'‏ 
حصھاہ! صا صمعدء2 قدءہ حصادااںڈ 

ہجنّمعمائط۶ ءنصمادا ۶٤ہ‏ برماخاا! ٭ط دہ صاممظا طتوصصصطا چصاسمطت ھ 
ادھصم۶ ؟ہ حدحہے۶۱ ز(صعایعن۶ - طمذؤصہ٣٠)‏ لسٗیصالاظ 

ظ۳نای) بچاہ٦1‏ غعط صا مکّتت]' ؟ہ دمثامعڈاامععالت 

ک۸ طط ''وصا×مدڈ۶'' ۶٤ہ‏ عاہظ عط۲' 

صمناصعللامت) ۶ا۱۱ ۃصہ اتئصعناعاط۔) ,صفعاما 

اءلےءءظ ٤ہ‏ صا۸ہ ۱۲۷ عط 1‏ ہ٠‏ صمنائة11 ا4جھ حسطاء طادصہ۶ 
ندعصصومادہ0] ٠ہ‏ بجوماہء ۲5ھ اجہ××ہ۲ٴ' 

1 اتادم-صا-5؟ صو61ض٢‏ عدت ہا سعا۸(۔ !ہ صمثاعوفامہ اط 

: صعاءا قفھم ےحرزمحدا 2 

1کالعلەءنں ٦×‏ ءا 


ہچ جو چو و ہے جو وو جو وج وو ہمیچ“ 





۱۵۸۸۲۶ ۸۵۲ 


0ں2۲1٥۲۱۷‎ ۸۸۵۵۴۹ 
ہہ‎ ںا٢اٹ٢۵۱‎ 8۴٥ اماہ5؟‎ 
۲۳۲۶َ۳َ6ًٔٗ ٥ 











2 ۱ہ 
۷۷۸۲۵٢٢٢۰4‏ 


۲۲۱ٰ! 
۱۱ھ‎ ۵۵۲۱١۱ 


-١٦۴۱۲-ا٣-۷۳[۶‎ 
0:1 ہ١۵‎ 08۷81 ۸۲4818101) 


۸۸۵۸۳۸۵9100 01۲6۰۰٥٣۰ 
۲۷۷۸۵۱٢ ۱۲٢٠۱ 


:ہ٥ہا8:1٭8‏ 5۶ا۴9 
۲٣٢٣۲٣٠٢ ۲٥٦۲3۳۷‏ 


:01۲861067 ۳ھ 
۲317 ۔ 


۶۸۴۲۲۸۵ ۸۸۲۸۸۵۲۳ 
۰ة ا8 ٥١٥٥٥٥‏ اںة 8۲ا5 ۵٥٥0‏ 6یااں6 ؟ہ یلان 
و 


۸۷۵۰ ۵8۲ ۷8۵۱ 
۸۷ 14155 ۲9۲80 : 
342 21 0098 :ہ۲ ٍِ 
04 21 0098 : ×ہ٣‏ . 




















۹ ×۷ط ۷٥:٥٥۲٥ب‏ ۱۰8۹اٛ اەااتاںدم کا ۴۵۸۳۳۲۸۲۱ ۸۸۸۷۷۲۵۲ 
“٥818ا ٥١ ٥٥١‏ ناادت ؟ہ ١ ۸۸۱۳۹١۸۳۷‏ ؟ہ .امہ٥0‏ آادہ٥١٠٥٥۲٥٥۱٣۱‏ 
ادٴںااںء ا:٥ااہء‏ ہ٠‏ کا٣‏ وہد۲د۴ ط۵ د۸ ۔٥٥٣٣‏ ؟ہ ۹۱18۸۰ 
اد ۱۲۱۵۲۱۵111 5+٤۷ ٢‏ دھئتکا ہ۱ا۱:8۸ہ۷٥۳٥٦۲ہ‏ 
ومز1ئ۱ ۱۵۲۵٠١۱۵۲‏ ۵۱ ںان وط ہ(عامھ ۳۳ھ د(اطبہ: 5۱5(8۷ن٥۱ء‏ 
٥ا‏ جاا۶اہہء ۲٥ ۲٥٥۵و٭تا٦٥'٭ ہ٥٣ ا١ ٠٥٤‏ ۱۲۵۸ ۲۱۰دا59ا ٤ہ ٦‏ 
:0٥ا18‏ زتٴںا!اںہ اەصد زماہہ٭: 1۸۵ ٣ا ۲۴۵۵۵۶۰٢‏ 10۷۵۲1۰6 1 
١ ۷۳۵ ہ٠ ٥‏ !عو اإہ: ۱إ دد :ہ۱ 01 ہ1 داہ۷٥٥۱ہء ٦٦‏ 
١8ا ۳۷۷۲۱٥٥ 8۱٤ا٥٥ ۵۲٥ ۲۱۲۱٥۹١‏ ۹ہ اا٥‏ ۳۳۰ 59۲۰ 5آاجانام 
5 60 د۲۵۱ آ×ہ ۷۱۷۷۷ ٣١۵ ٣ہدجممہداطا1ب ٢‏ آآھ ۲۰ناد۹ہ 
۵۱5۶ وہ !1م ٥٥‏ ٣٢٠١ھ‏ .ھداہ ۳ہ آا۱ں٥۱۱۷۱ ٤۱۲‏ 
وہ۳۵د۴۰ ۸۵۸۳۰۵۸۱۳ ۵۱ ہ411 ۱ہء ہہ ٥۹۹‏ ا۲مہ۲ دطا ۲١۱۵۸‏ 
۰٥٥دم'٭‏ ٥١ط‏ ٥ہ‏ ١٥ء‏ کا 





چز .. ت ۰ ۶اجد سارہ ۳ سوک جا ۰ط اص ہو کہ ۱ر ع.-.جر راک اج روا یا سی یرپوا ار ہی جج ۳۷ طرہنو نی رر و کے تر ۳ ور کر سایااہوار فیا ه ارد یای مہ وآ یداہ پحسمہ ہم ساات - مس 






سجٹٹسسہےٌس.۔۔.سس۔-۔سیییےےے .٣٤ت‏ ۱س سج سب شس سس سس لس 
1٦5۵۲۴۲٢٢5‏ ۱۸ء50 88:1 ا3٢٢٠ا0٣‏ ہہ ٥۸۸۸93210١‏ ۲۱۷١۲۲۰مںہ‏ 
۸۷۷۲4 12 ۔ہل 


انا 


ک[1 111:٥۱]:‏ 11۰۔ 


می میھہ میّہ 


یا تو جا ار ا ا 


لاہ ۱۸۔ص رادر ۲ پا ا جم ناد جیںثبت 


نات 


جج- 


